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परमसपएुजष्य उपाध्याय ज्ञानसागर ना मनल्ञागात 


राष्ट्र के यशस्वी और मूर्थन्य विद्वान्‌ (स्व०) न्‍्यायाचार्य (डॉ०) प० महेन्द्रकुमार जी जैन के 
बहुआयामी कर्मठ जीवन, सघर्षमय जीवन यात्रा के मध्य विकसित अप्रतिम वैदुष्य, अभूतपूर्व श्रुतसेवा, 
वाडूमय प्रणयन प्रभृति सद्गुणो के प्रति कृतज्ञता समर्पण हेतु यह “स्मृति ग्रन्थ” प्रकाशित किया गया 
है । इसे प्रकाशित कर एतदर्थ गठित “स्मृतिग्रन्थ प्रकाशन समिति” वस्तुत स्वय कृतार्थ हुई है । भारतीय 
मनीषा के साथको/उपासको/पाठको को यदि इस ग्रन्थ मे कुछ प्रेरक तत्त्व प्राप्त हो तो वह सबका सब 
पूज्यवर पंडित जी का माने और जो भी न्यूनताएँ अनुभव हो उन्हे हमारी अज्ञता एव असावधानी समझकर 
हमे सूचित करने की कृपा करे । 


वस्तुत इस योजना के प्रमुख सूत्रधार परम पूज्यश्री १०८ उपाध्याय ज्ञानसागर जी मुनि महाराज 
है | पूज्य उपाध्यायश्री आगमनिष्ठ ज्ञान-ध्यान तपोनिष्ठ दुर्द्ध: तपस्वी, विद्या व्यसनी, विद्वत्‌ परम्परा के 
सम्बर्द्धक, परम यशस्वी आध्यात्मिक सन्त है | 


“सस्वेषु पैत्री गुणिषु प्रमोद 
क्लिप्टेषु जीवेषु कृपापरत्वम्‌ ।” 


जैसे आप्तवाक्य को प्रतिपल दृष्टि मे रखकर अहर्निश साधनारत इन महाव्रती ने जहाँ श्रमण सस्कृति 
से विमुख हो रहे लाखो सराक (श्रावक) बन्धुओ को प्रेरित कर उनके उद्धार का वह अनुपम कार्य किया 
है जिसे पूर्व मे ऐसी ही प्रवृत्तियों के धनी सरलता की प्रतिमूर्ति परमपूज्य सन्त श्री गणेशप्रसाद जी वर्णी 
महाराज ने प्रारभ किया था, वही आर्ष परम्परा की श्रीवृद्धि कर परमपूज्य जैन आचार्यों की वाणी के 
सार्वजनीन कर्त्ता अबसे लगभग चार दशक पूर्व (सन्‌ १९५९ मे) दिवगत माननीय न्यायाचार्य डॉ० प० 
महेद्धकुमार जी के दिव्य योगदान को भारतीय इतिहास के पृष्ठो मे अक्षुण्ण बनाने की दृष्टि से एक 
अभिनव उपक्रम किया । सराको के उद्धार यात्रा-पथ मे पड़ाव था-मध्यप्रदेश के जिला मुख्यालय अम्बिकापुर 
का । वहाँ के जिनमन्दिर की प्राणप्रतिष्ठा के सन्दर्भ से उपाध्यायश्री की सूक्ष्म पारखी दृष्टि से सस्पर्श 
हुआ अम्बिकापुर के जिला चिकित्सालय मे पदस्थ दम्पती (स्व०) प० जी के तृतीय जामाता डॉ० अभय 
चौधरी तथा तृतीय सुपुत्री (सौ०) डॉ० आशा चौधरी से । इस डाक्टर दम्पती को प्रेरितकर उपाध्यायश्री 
नसन १९९४ मे १८, १९, २० अप्रैल को स्व० पण्डित जी के योगदान पर एक त्रिदिवसीय अखिल 
भारतीय विद्धत्सगोष्ठी सयोजित कराई | इस सगोष्ठी के सयोजन मे (स्व०) प० जी के लघु जामाता 
श्री सतोष भारती दमोह तथा कनिष्ठ पुत्री सौ० आभा भारती की भी भूमिका उल्लेखनीय थी। इस 
संगोष्ठी में भारत के कोने-कोने से समागत मनीषी विद्धानो, साहित्यकारों तथा समाज ने यह अनुभव 
किया कि ऐसे दिव्य ललाम व्यक्तित्व की स्मृति को स्थायित्व प्रदान करने के लिए एक स्मृति ग्रन्थ 
प्रकाशित किया जाए । एतदर्थ सम्पादक मण्डल का गठन निम्न भाँति हुआ- 
प्रधान सम्पादक - डॉ० दरबारीलाल कोठिया, न्यायाचार्य 
सम्पादक वृन्द - प० हीरालाल कौशल, डॉ० भागचन्द्र जैन “भागेन्दु” 
डॉ० कस्तूरचन्द्र कासलीवाल, डॉ० सागरमल जैन, 
डॉ० राजाराम जैन, डॉ० रतन पहाड़ी, डॉ० फूलचन्द्र प्रेमी 


सग्रहीत एव प्राप्त सामग्री को सम्पादित करना एक दुस्तर कार्य था | एतदर्थ सम्पादकमण्डल 
की बैठकों में पारायण हुआ । इस कार्य में प्रधान सम्पादक परमश्रद्धेय डॉ० दरबारीलाल जी कोठिया, 
तथा सम्पादक मण्डल के माननीय सदस्य प० हीरालाल जी कौशल, डॉ० कस्तूरचन्द्र जी कासलीवाल, 
डॉ० भागेन्दु' जैन, डॉ० फूलचन्द्रजी प्रेमी और प्रबन्धक सम्पादक श्री बाबूलाल जैन फागुल्ल के सहयोग 
विशेष उल्लेखनीय है | सम्पादकमण्डल के सभी मनीषी सदस्यो की बहुज्लता का लाभ/सहयोग निरन्तर 
प्राप्त किया गया है । अत सभी के प्रति हृदय से आभारी है | 


ग्रन्थ प्रकाशन समिति परमपूज्य प्रात वन्दनीय श्री १9०८ उपाध्याय ज्ञानसागर जी महाराज को 
सादर त्रिनमो5स्तु निवेदित करते हुए इस महनीय ग्रन्थ को उनके शुभाशीष, सत्प्रेणणओ की फलश्रुति 
के रूप में आप सभी के समक्ष प्रस्तुत कर रही है । 


स्मृति ग्रन्थ प्रकाशन समिति के माननीय अध्यक्ष श्रीमन्त सेठ डालचन्द्रजी जैन (सागर) तथा 
अन्य सभी पदाधिकारी एवं सदस्यगण, परामर्शदातृ मडल के सदस्यगण, ग्रन्थ हेतु सामग्री प्रदान/प्रेषित 
करने वाले लेखक और कवि मित्र तथा आर्थिक सहयोग प्रदाताओ-विशेष रूप से डॉ० श्रीमती आशा 
चौधरी एवं डॉ० अभय चौधरी (भोपाल) तथा श्रीमती मधु जैन एवं श्री अरविन्द जैन (मुबई) के प्रति 
“न्यायाचार्य डॉ० प० महेन्द्रकुमार जैन स्मृति ग्रन्थ प्रकाशन समिति” हार्दिक कृतज्ञता प्रकट करती है। 


ग्रन्थ का मुद्रण कार्य पर्याप्त दिलचस्पी से करने हेतु - महावीर प्रेस, वाराणसी को हार्दिक 
साधुवाद अर्पित करता हूँ | 

अन्त मे-एक साथक और भगवती श्रुतदेवता के आराधक महामनीषी न्यायाचार्य प० (डॉ०) 
महेन्द्रकुमार जी का जीवन और कृतित्व भारतीय मेधा को स्फूर्त करे एव प्रेरणा का स्रोत बने, इस भावना 
के साथ यह ग्रन्थ सभी को सादर अर्पित है | 
भोपाल बिनीत 


वीर शासन जयनली 
बी०नि०सं० २५२२ 


३१-७-१ ९९६ टध 
अमन पु 


(डॉ० भागधन्द्र जैन “भागेन्दु”) 
मंत्री 


अस्थिकापुर में परमपृज्य उपाध्याय शानसागरणी भहाराज के साल्निष्य में 


पक ज्ञानाराषक का स्मरण 
० श्री निमेछ जैन, सतना 


मध्यप्रदेशका आदिवासों मंचल सरगुजा भले ही पिछडा इलाका माना जाता हो परन्तु वहाँकी 
प्राकृतिक और पुरातात्विक सम्पदा उसे महत्त्वपूर्ण बनाती है। सुरम्य पर्वतश्रेणियोंके बीच बसे सरगुजाके 
जिला मुश्याकय अम्बिकापुरको जब ज्ञानोपासक सत पूज्य उपाध्यायश्री १०८ ज्ञानसागरजी महाराजके पदा- 
पैणका सुयोग मिछझा तो वहाँ घर्मा मृतकी वर्षा स्वाभाविक ही थी । 

जित मन्दिरकी थेदी प्रतिष्ठा वहाँ सम्पन्न हुई, पूज्य उपाध्यायश्री के प्रवचनोंसे शाकाहारका व्यापक 
प्रचार-प्रसार हुआ शऔऔर विगत १८-१९-२० अप्रैल १९९४ को वहाँ एक प्रभावक साथंक विद्वत्‌ गोष्ठीका 
श्ायोजन हुआ जिसके निमित्तते समाजके अनेक प्रतिष्ठित विद्वानोका समागम भी अस्वबिकापुरमें हुआ । 

प्रसंग था ३५ वर्ष पूब॑ दिवंगत जैन न्याय एवं ददयनके प्रकाण्ड विद्वान्‌ पंडित महेख्रकुमारजी न्याया- 
बाय॑का पुण्य स्मरण | पूज्य उपाध्याय ज्ञानसागरजी महाराज अपने शान ध्यानके साथ ही जहाँ एक ओर 
सराक उद्घार जैसे गुरुतर कार्यमे प्रेरक बन रहे हैं वही सरस्वती पुत्रोके प्रति उनका स्नेह विद्वानोंके लिए 
प्रेश्शा बनकर जिसवाणीकी सेवा का निमित्त भी बन रहा है । 

अभी डेढ़ वर्ष पूर्व पंडित नेमिचन्द्र ज्योतिषाचायके महान्‌ ग्रन्य भगवान महावीर और उतकी 
आचाय॑ परम्परा” के चारो भागका पुनंप्रकाशन कराके तथा लेखकके व्यक्तित्व-कृतित्वपर एक साथंक गोष्ठी 
का आयोजन कराके उपाध्यायश्रीने एक दिवगत विद्वान्‌के गुणानुबादका अवसर समाज को दिया था । 


इसी कडीमें इस बार 'जैनदर्शन” जैसे मौलिक दाशंनिक ग्रन्थके रतयिता तथा पूर्वाचायों द्वारा रचित 
अनेक न्याय-दर्शान सम्बन्धी ग्रल्थोकी टीका/सपादन करने वाले और उनपर महत्त्वपूर्ण लम्बी प्रस्तावनायें 
लिखने वाले पैंतीस वर्ष पूर्व दिवगत न्यायाचार्य पंडित महेन्द्रकुमारजीके व्यक्ष्तित्व-कृतित्व पर अम्विकापुरमें 
एफ प्रभावक गोष्ठी पूज्य उपाध्यायश्री की प्रेरणासे पडितजीके दामाद डॉ० अभयकुमार चौधरी एवं पुत्री 
डॉ० आता चौधरी, अम्बिकापुरकी भोरसे अति उत्साहपूवक आयोजित की गई । 


१८ अप्रैल ९४ को पूज्य उपाध्याय शानसागरजी एव मुनिश्री वैराग्यसागरजी भहाराजके सानिध्यमें 
समारोहका प्रारम्भ प्रातः आठ बजे अतरग वातकि रूपमे हुआ । मेरे द्वारा मंगलाचरणसे प्रारम्भ इस बैठकमें 
संगोष्ठीके संयोजक डॉ० कस्तूरचन्द्रजी कासलीवालने गोष्ठीके उद्देश्य बताये । आगन्तुक विद्वानोंका पंडितजी 
के परिजनोंसे परिचय कराया गया। जैन समाजके बारह मान्य विद्वान्‌ तथा स्व० पंडित महेन्द्रकुमारजीके 
अनुज, दो पुत्र, चार पुत्रियाँ एवं दामाद इस अवसर पर वहाँ उपस्थित थे । वयोबुद्ध विद्वान्‌ डा० दरबारी- 
लालजी कोठियाने गोष्ठीके आयोजनपर प्रसन्नता व्यक्त करते हुए इसे देरसे किया जा रहा आवश्यक कार्ये 
बताया । स्थानीय विद्वान्‌ वयोवृद्ध कवि श्री बाबूलाछ जरूज” ने अपनी एक कविता प्रस्तुत की । पूज्य ज्ञान- 
सागरजी महाराजने अपने उद्बोधनमे दिवगत विद्वानोके महत्त्वपूर्ण कायोंका मृल्याकन करने की प्रेरणा दी । 

मध्यानज्ञ सीन बजेसे गोष्ठीका उद्घाटन सत्र पं० दरबारीलारजी कोठियाकी अध्यक्षतामे प्रारम्भ 
हुआ । नगरके प्रमुख समाजसेवी अम्बिकापुर राजघरानेके श्री टी० एस० सिंघदेव आयोजनके मुख्य अतिथि 
थे | विशिष्ट असतिथिके रूपमें जिलाधीक्ष श्री गोयल एवं सत्र न्यायाधीद श्री एस० के० जैन मंत्र पर थे। 
प्रतिष्ठित नागरिक श्री गंगासागर सिंह, श्री मदन त्रिपाठी एवं श्रीमती अनुराधा शकर सिन्हा भी अतिथिके 


न ना 


रूपसे इस सत्रमे पघारे थे । इस महत्त्वपृ्ण सत्रका सचालन किया मध्यप्रदेश सस्क्ृत अकादसीके सचिव डॉ० 
भागचन्द भागेन्‍्दु से । 


मंगछाचरण, दीप प्रज्वलन एवं पडितजीके चित्रपर माल्यापंणके बाद प० जीके अनुज श्री धन्यकुमार 
जैन वाराणसी, पृत्र श्री पदमकुमार तथा अरविन्दकुमार जैन बम्बई, दामाद श्री रतन पहाडी, कामठी, श्री 
लक्ष्मीचन्द एवं मन्तोष भारती, दमोह, डॉ० अभय चौघरी, अम्बिकापुर एवं समाजके पदाधिकारियोने गोष्ठी 
में पधारे घिद्वानों एवं अतिथियोका स्वागत किया । डॉ० सत्यप्रकाश दिल्लीने पडित महेन्द्रकुमारजी का परि- 
चय प्रस्तुत करते हुए उनके जन्म, अध्ययन-अध्यापन, सम्पा दन, लेखन मादिकोी जानकारी दी। 


संयोजक डॉ० कामलीवाछ द्वारा प्रारभिक वक्तव्य दिये जानेके बाद अतिथियोंने अपने उद्बोधनमें 
पूज्य महाराजजी की प्रेरणासे होनेवाली इस सगोष्ठोपर प्रसन्नता व्यक्त करते हुए कहा कि इससे नगर 
गौरवान्वित हो रहा है। सभीते पडितजीके प्रति श्रद्धाजलि अधित को । अध्यक्षके रूपमे बोलते हुए 
डॉ० दरबारीलालजी कोठिया भाव विह्लूल हो गये । उन्होने पडितजीके अनेक सस्मरण सुनाते हुए उन्हें एक 
प्रबु(्ध विचारक, दाशशनिक चितक, आदर्श अध्यापक और सफल लेखक-सपादक निरूपित किया। 
डॉ० कोठियाने बताया कि मैं अध्यापन कार्यम तो बहुत समय उनके साथ रहा ही, पहले छह महीने तक मैंने 
उनसे अध्ययन भी किया था । 


उदघाटन सत्रके अन्तमे पूज्य भहा राजश्रीने अपने उदबोघनमे अध्ययन चितनकी उपादेयता प्रतिपादित 
करते हुए प० महेन्द्रकुमारजी द्वारा की गई जिनवाणी सेवा की प्रशसा की तथा विद्वानोसे उनका अनुसरण 
करनेका आग्रह किया। रात्िमे एक संस्मरण सभा आयोजित की गई जिसमे पडितजीके परिजनों विशेष रूप 
से उनके अनुज, दोनो पुत्रों एवं पृत्रियोने सस्मरण सुताये। डॉ० सत्यप्रकाश दिल्‍ली, निर्मल जैन सतना, 
डा० राजाराम आरा और फूलचन्द्र प्रेमी वाराणसीने भी पड़ितजी का गुणानुवाद किया । 


१९ अप्रैंठका प्रात कालीन सत्र डाँ० सुदशनलाछूजी वाराणसीकी अध्यक्षतामे प्रारम्भ हुआ, इस 
सन्रका संचालन किया डॉ० शीतलच द्र जैन जयपुर ने । सत्रमे डॉ० रतनचन्द्र जैन भोपाल, श्री निर्मेल जैन 
सतना, डॉ० फूलचन्द्र प्रेमी, वाराणसी एव० डाॉ० नन्दऊूपल जैन रीवाने अपने आलेख प्रस्तुत किये जिनमे 
डॉ० महेन्द्रकुमारजी द्वारा लिखित एवं सम्पादित कृतियोकी विवेचना की गई थी । अध्यक्षीय उद्बोधनके 
बाद पूज्य महाराजजीने कहा कि समाजको मार्गदर्शन देनेके लिये विद्वानोमे ज्ञानके साथ चारित्र होना भी 
आवदयक है ! 


मध्याह्न तीन बजेसे प्रारभ गोष्ठीके कार्यकारी सत्र की अध्यक्षता की डॉ० रतनचद्र जैन भोपालने 
भौर संचालन किया निर्मठ जैत सतना ने । इस सत्रमे डॉ० छीतलचद्र जैन जयपुर, डॉ० राजारामजी आरा, 
डाँ० भागचद्र भास्कर नागपुर, डॉ० भागचद भागेन्दु, दमोह एवं डॉ० कस्तूरचद्र कासलीवालने अपने आलेखो 
का वाचन किया | सभी आलेखो पर सचालक की सटीक टिप्पणियो एव अतमे अध्यक्ष महोदय की महत्त्वपूर्ण 
समीक्षाओंने सन्न को अत्यन्त प्रभावक बना दिया | अतमे उपाध्यायश्री का मंगल प्रवचन भी हुआ । 


रात्रिमे डा० रतनचद्रजी हारा शास्त्र प्रवचनके बाद प्रो० कमलेश जैन अस्बिकापुर का आलेख 
वाचत हुआ और फिर जिला एव सत्र न्यायाधीश श्री एस० के० जैन की अध्यक्षतामे एक सरस काव्य गौष्ठी 
आयोजित की गई । इसका सुरुचिपूर्ण सचालन श्री निर्मोल जैन सतनाने किया । गोष्ठीमे स्थानीय कवियित्री 
अीमती उषाकिरन फुसकैले, पं० सुरेश जैन मनेन्द्रगढह, डॉ० कासलीबाल जयपुर, डॉ० भागचन्द्र भागेन्दु 





पूज्य उपाध्यायश्री के सानिध्य म अग्रैन ०९४ मप जी क व्यक्ति त्ल और 
कतित्चल पर अम्बिकापर मे आयाजित समाष्ता मे माइक यर नो नते हट श्रा सतलांष 
भार 3 खनन कर 6७ आर 4०४ स्वर ताल [का य 


ड्् 
६ 2 दि जिन 5 म ७0 हैः !!] 





पूज्य उपाध्याय ज्ञानसागरजा महाराज क॑ सानिध्य म १८ से २० अप्रैल १५९९४ 
में अम्बिकापुर (म०प्र०) मे प० जी के व्यक्तित्व और कृतित्व पर आयोजित विद्वत्‌ 
संगोष्ठी मे उपस्थित विद्वदुगण एब प० जी के परिवार के सदस्य । इस सगांष्ठी 
के अवसर पर प्रस्तुत्त स्मृत्ति अन्थ प्रकाशन की योजना बनी था । 


> र> 


भोपाल, श्री सन्तोष भारती, दमोह, डॉ० भागचंद भास्कर, नागपुर, डॉ० रतनचंद्र भोपाल, श्री रतन पहाड़ों 
कामठी एवं संचालक श्री निमेल जैन सतना ने देर रात तक काव्यपाठ किया। 


२० अप्रैल को प्रात समापन सत्र जायोजित हुआ इसमें संयोजक डॉ० कासछोवालने संगोष्ठी का 
विवरण देते हुए इसकी साथकता एवं उपयोगिता पर विद्वानोके अभिमत छिये तथा आगगेके कार्यक्रमों पर 
सुझाव छिये । निर्णय हुआ कि प० महेन्रकुमारजीके कार्यों का लेखा-जोखा सुरक्षित करनेके लिये एक 
स्मृतिनान्थ का प्रकाशन किया जाय एवं उनकी अ्प्रकाशित सामग्री प्रकाशित की जाय। उनके जन्म दिन 
बुद्ध पृणिमा को प्रतिवर्ष कोई न कोई आयोजन विभिन्‍न स्थानों पर किया जाय । 
आयोजकोने विद्वानों का आभार मानते हुए उतका सम्मात किया। विद्वानोने भी संगोष्ठीके प्रभाव- 
पूर्ण आयोजन, समृचित व्यवस्थाओं एवं स्नेहपृर्ण आतिथ्यकरे लिये आयोजक डॉ० अभय चौधरी एवं डॉ० 
आशा चौधरी तथा स्थानीय जैन समाज के सभी सदस्यों को धन्यवाद दिया। 


डॉ० महेन्द्रकुमार जन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ प्रकाशन समिति 
परम सरक्षक 





£वस्लिशा कर्मसागा स्लॉस्तिश्रां ज्ञानयागा 
रिज वीर के लिनाी थलणाब नगाया धर के चास्कातजिजी सूलब्िद्रा 


कु ना 





स्िलात्ताचार्य समाजरत्स 


ने अशोधर ज्याकरणाचार्य साहू आअशाक्रक्रमार जन 


डॉ० महंन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ प्रकाशन समिति 
संरक्षक मण्डल 





का निर्मल्नकृसार खा 





कली दलकुसारखिह कासतालात्न 





रायनहादुर हस्खचन्द्र जन 


पद्भूषण बाबूलाल पाटौी 


डॉ० महन्द्रकुमार जेन न्यायाचार्य स्प्रति ग्रन्थ प्रकाशन समिति 
सरक्षक मण्डल 





शा शान 4द्र स्िदूका 


साह स्मशाच द्ध जन 


डा ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ प्रकाशन समिति 
पदाधिकारी गण 





थश्रामत संठ डाज्न चन्द्र जन 
अध्यक्ष 





डॉ ७ भागचन्द्र भाग-द्‌ श्रा सरशचन्द चोधरी 


स्त्री कोषाध्यक्ष 





(झम्पादक्कीय वक्तव्य) 
व्यसन 


“न्यायाचार्य डॉ० (प०) महेन्द्रकुमार जैन स्मृति अन्ध को लोकार्पित करते हुए हमे सातिशय 
प्रसन्नता की अनुभूति हो रही है | यत सुधीजनो, परमपूज्य सन्‍्तो, राष्ट्र नेताओ, सामाजिक कर्णधारों 
और विविध क्षेत्रों मे अपने प्रशस्त कृतित्व से सम्पूर्ण वसुन्धरा एवं चिन्तना को महिमामडित करने वालो 
का गुणस्मरण सदैव स्वागतेय है | सुधीजनों के गुणस्मरण की परम्परा सुदूर प्राचीन काल से प्रवर्तमान 
है । सुप्रसिद्ध चिन्तक और धर्मशास्त्र-विश्लेषक महाराजा मनु ने सम्माना्ता के पाँच प्रसगो का उल्लेख 
कर “विद्या” को ही सर्वश्रेष्ठ अभिनन्दनीय निरूपित किया है -- 


वित्त बन्धुर्वय: कर्म, विद्या भवति पश्चमी । 
एतानि मान्यस्थानानि, गरीयो यद यदुत्तरम्‌ ।। 


न्‍्मनुस्मति २/१३६ 
और एतदनुसार नीति-मर्मजझ का यह कथन भी सुधीजनो के प्रतिनन्दन/गुणस्मरण की ही आशसा करता 
है - 

स्वदेशे पूज्यते राजा, विद्धान्‌ सर्वत्र पूज्यते । 


सुधीजनो ने राष्ट्र, समाज, अध्यात्म, धर्म, दर्शन, साहित्य और सस्कृति के विविध पक्षो को 
सम्र्धित और सुरक्षित करते हुए उनके सागोपाग समुन्नयन हेतु भगीरथ प्रयत्न किये है । 


प्रत्येक राष्ट्र ओर राष्ट्रीयता की अभिव्यक्ति उसके दर्शन/चिन्तन/मनन/साहित्य और इनके प्रेणताओ 
से होती है । युग-युगो से जिन आचार्यो/ऋषियो/मनीषियो ने दृश्य और अदृश्य के प्रति अपनी जिन 
अनुभूतियो को शब्दो के माध्यम से मूर्तमान किया है और- 


“अनन्तपारं किल शब्दशास्त्रं, स्वल्पं तथा55युर्बहवश्च विध्रा. । 
सारं ततो ग्राहयमपास्य फल्गु, हंसैर्यधाक्षीरभिवाम्बुमध्यात्‌ ।।”” 
“पचतत्रम्‌ कथामुखम्‌, पद्यध ९ 


के विशेषज्ञों ने अपने स्फूर्त और ओजस्वी चिन्तन को आगामी पीढी द्वारा विश्लेषित और आविष्कृत 
किये जाने हेतु सुरक्षित कर रखा है, विज्ञान के इस तर्कशील और विकासवादी युग मे भी उनके चिन्तन 
तथा निष्पत्तियाँ निश्चित ही प्रकाश-स्तम्भ का कार्य कर रहे है । ऐसे सुधीजन समाज, साहित्य, अध्यात्म, 
दर्शन, न्यायविद्या, सस्कृति और राष्ट्र की धरोहर होते है | उनके जीवन-दर्शन, आस्थाओ, नैतिक मूल्यो, 
साधनाओ और सार्थक कृतित्व से सम्पूर्ण परिविश-समाज और राष्ट्र दिशाबोध प्राप्त करता है और ऐसे 


कि रन 


दिव्य ललाम सुधीजनो के प्रति उनके जीवन काल में अभिनन्दन/प्रतिनन्दन तथा मरणोपरान्त स्मृति/स्मरण/ 
गुणस्मरण शिष्ट तथा कृतज्ञ समाज का प्राथमिक दायित्व है | जैसा कि आचार्य विद्यानन्दि ने भी लिखा 
है +- 

“न हि कृतमुपकारं साधवो विस्मरन्ति ।” 


इस दृष्टि से अभिनन्दन/स्मृति अन्थो की महती उपयोगिता है | विगत साठ वर्षों मे यह परम्परा 
निरन्तर विकास को प्राप्त हुई है, जिसके द्वारा सन्‍्तो, सुथीजनों और राष्ट्रीय तथा सामाजिक क्षेत्र में 
महनीय व्यक्तित्वों के अभिनन्दन/गुणस्मरण/कृतज्ञता प्रकाश मे “अभिनन्दन ग्रन्थ” अथवा “स्मृति ग्रन्थ” 
प्रकाशित हुए । जैन जगत्‌ मे यह परम्परा सन्‌ १९४६ में प० नाथूराम प्रेमी को समर्पित किये गये 
अभिनन्दन ग्रन्ध से प्रारम्भ हुई | इस महत्त्वपूर्ण कार्य का सर्वत्र समादर हुआ | इसके उपरान्त अनेक 
अभिनन्दन/स्मृति ग्रन्थ प्रकाशित हुए है, जिनमे राष्ट्र, समाज, धर्म, दर्शन, साहित्य, पुरातत्त्व, विज्ञान, 
कला, इतिहास और सस्कृति का सार्थक प्रतिपादन हुआ है । यहाँ यह प्रश्न सहज ही समाधेय है कि 
“अभिनन्दन/स्मृति ग्रन्थो की भीड़ मे एक और ग्रन्थ क्यो ?" 


स्मृति ग्रन्थ की आयोजना और उसका इतिहास 


डॉ० पण्डित न्यायाचार्य श्री महेन्द्रकुमार जैन बीसवी शती के भारतीय दर्शनशाम्त्र, न्‍्यायविद्या 
एवं जैन दर्शन के मूर्थन्य विद्वान्‌ थे । उन्होने न्यायशास्त्र के दुखह से दुरूह ग्रन्थों का सम्पांदन करके 
उनकी शोधपूर्ण विस्तृत भूमिकाएँ लिखकर जैन न्याय साहित्य को एक नया जीवन प्रदान किया । उनके 
द्वारा सम्पादित एवं प्रणीत ग्रन्थ विश्वविद्यालयों एव जैन शिक्षा सस्थाओं के पाठ्यक्रम मे निर्धारित 
है । देश की प्रतिनिधि प्रकाशन सस्था-भारतीय ज्ञानपीठ की स्थापना एवं उसके प्रारभिक सचालको मं 
डॉ० महेन्द्रकुमार जी का योगदान अग्रगण्य है । “ज्ञानोदय” जैसी यशस्वी पन्निका के वे सम्पादक थे। 
जब उनकी विशिष्ट प्रतिभा प्रकाश मे आयी तभी अकस्मात्‌ उनका स्वर्गवास हो गया और भारतीय धर्म, 
दर्शन एवं न्याय विषयक क्षेत्र के विकास के कितने ही स्वप्न अधूरे रह गये | 


डॉ० सा० ने अल्प जीवनकाल मे ही धर्म, दर्शन-विशेष रूप से जैन न्याय साहित्य, प्राचीन 
वाइमय और राष्ट्र की जो सेवा की वह विरल है | भगवती बाग्देवता के ऐसे यशस्वी वरदपुत्र के कृतित्व 
के प्रति कृतन्नता ज्ञापन करने हेतु स्मृति ग्रन्थ प्रकाशित की योजना परमपुज्य युवा मनीषी श्री उपाध्याय 
ज्ञानसागर जी महाराज की प्रेरणा से बनी | 


वस्तुत यह कार्य चार दशक पूर्व ही हो जाना चाहिए था । किन्तु इस गुरुतर कार्य का शुभ 
संकल्प २० अप्रैल १९९४ को अम्बिकापुर मे लिया गया और तब से अब तक निरन्तर “डॉ० महेन्द्रकुमार 
जैन न्यायाचार्य स्मृति ग्रन्थ” प्रकाशन योजना के प्रमुख प्रेरणास्नोत परमपूज्य श्री १०८ उपाध्याय ज्ञानसागर 
जी मुनि महाराज है । पूज्य उपाध्यायश्री आगमनिष्छ ज्ञान-ध्यान-तपोनिष्ठ, दुर्द्ध: तपस्वी, विद्याव्यसनी, 
विद्वत्परम्परा के सम्वर्द्धक, परम यशस्वी आध्यात्मिक सन्त है । पूज्य उपाध्यायश्री सराक जाति की उत्थान 
योजना को हाथ में लिए हुए मध्यप्रदेश के सुदूर अचल में अवस्थित पिछड़े हुए जिला सरगुजा-अम्बिकापुर 
१९०४ में पथारे | वहाँ के नवनिर्मित जैन मन्दिर की प्राणप्रतिष्ठा के सन्दर्भ मे अम्बिकापुर के जिला 


डॉ० महनन्‍्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ प्रकाशन सर्मा 
सम्पादक मण्डल 





डॉ ७ दस्त्ारीत्नात्तन काब्थया 
प्रध्यान सम्पादक्त 





प० हीरालाल 'कौशल!' डॉ० 'भागचन्द्र “भागेन्दु' 


डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ प्रकाशन समिति 


सम्पादक मण्डल 





डॉ० कस्तूरचन्द्र कासलीवात्न डॉज७ सागस्मल जेन डॉ७ज फूलनन्द्र प्रा 
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डॉ ०७ गजागम जैन डॉ ० ग्तन पहाड़ी भावबूलाल जैन फागुल्सल 


अबन्ध सम्पादक 


१३ 


चिकित्सालय में पदस्थ डॉक्टर दम्पती डॉ० अभय चौधरी और श्रीमती डॉ० आशा चौधरी ने पूज्य उपाध्यायश्री 
का पावन सानिध्य प्राप्त किया । उपाध्यायश्री के अध्ययन/मनन/स्वाध्याय में (स्व०) डॉ० महेककुमार 
जी के द्वारा प्रणीत और सम्पादित ग्रन्थ आये थे | मात्र ४७ वर्ष की अल्प जीवन यात्रा में जिस मनीषी 
ने भगवती जिनवाणी/श्रुत देवता की निष्छापूर्वक अदभुत सेवा की हो और जो सन्‌ १९५९ में दिवगत 
हुआ हो, लगभग चालीस वर्षों के अन्तराल में जिनका व्यापक योगदान ओझल सा हो गया था-उन 
(स्व०) विद्वद्रतत डॉ० महेन्द्रकुमार जी न्यायाचार्य के योगदान पर एक प्रभावक त्रि-दिवसीय अखिल भारतीय 
विद्वत्‌ सगोष्ठी अम्बिकापुर मे १८, १९, व २० अप्रैल १९९४ को पृज्य उपाध्यायश्री की प्रेरणा से 
सम्पन्न हुई । इस सगोष्ठी के सयोजन में (स्व०) प० जी के तृतीय जामाता डॉ० अभय चौधरी तथा 
तृतीय सुपुत्री (स्रौ०) डॉ० आशा चौधरी एवं लघु जामाता श्री सतोष भारती (दमोह) तथा कनिष्ठ पुत्री 
सौ० आभा भारती की भूमिका सातिशय महत्त्वपूर्ण थी | इस सगोष्ठी में राष्ट्र के विभिन्न भागों से 
समागत मनीषी विद्धानो, साहित्यकारों तथा समाज बन्धुओं ने पूज्य उपाध्यायश्री के सात्रिध्य में यह निर्णय 
लिया कि (स्व०) डॉ० महेन्द्रकुमार न्यायाचार्य प्रबुद्ध विचारक, दार्शनिक, चिन्तक, आदर्श प्राध्यापक, सफल 
लेखक और कुशल सम्पादक थे । उनके अप्रतिम योगदान की स्मृति को स्थायित्व प्रदान करने के लिए 
एक स्मृति ग्रन्थ प्रकाशित किया जाय | एतदर्थ सम्पादक मण्डल और स्मृति ग्रन्थ प्रकाशन समिति का 
गठन भी किया गया । समिति के पदाधिकारियों एवं सदस्यों की समग्र सूची इसी ग्रन्थ के अन्त में 
परिशिष्ट में प्रकाशित है । एतदनुसार इसके अध्यक्ष श्रीमन्‍न्त सेठ डालचनद्ध जी सागर एवं मन्त्री- 
डॉ० भागचन्द्र जैन “भागेन्दु” दमोह है । समिति का प्रधान कार्यालय १५२, कबीर भवन, दमोह निर्धारित 
हुआ, इसका सचालक श्री सतोष भारती एव सौ० आभा भारती ने किया । सम्पादक मण्डल का गठन 
निम्न भाँति हुआ- 


प्रधान सम्पादक  - डॉ० दरबारी लाल कोठिया, न्यायाचार्य 
सम्पादकगण - प० हीरालाल कौशल, दिल्ली 

डॉ० भागचन्द्र जैन “भागेन्दु”, भोपाल 

डॉ० कस्तूरचन्द्र कासलीवाल, जयपुर 

डॉ० सागरमल जैन, वाराणसी 

डॉ० राजाराम जैन, आरा 

डॉ० रतन पहाड़ी, कामठी 

डॉ० फूलचन्द्र प्रेमी, वाराणसी एव 
प्रबन्ध सम्पादक  - श्री बाबूलाल जैन फागुल्ल, वाराणसी 


समिति के निर्णयानुसार प्रकाश्य स्मृति ग्रन्थ की पञ्चखण्डीय रूपरेखा तैयार की गयी । इसके 
अनुरूप ही देश के कोने-कोने से बहुमूल्य सामग्री प्राप्त हुई | दमोह एवं बीना मे इस समिति की 
तीन बैठके हुईं, जिसमे प्राप्त सामग्री का वाचन/सशोधन/सम्पादन कर उसे प्रकाशन योग्य बनाया गया। 
कुछ सामग्री ग्रन्थ तैयार हो जाने तक आती रही, उसका उपयोग नहीं कर सकने हेतु हम माननीय 
लेखकों से क्षमा प्रार्थी हैं । 


 फपुड-न 


प्रस्तुत स्मृति ग्रन्थ की रूपरेखा और प्रकाशन क्रम स्थिर करते समय प्राच्य विद्या विशारदों के 
सम्मान की वह विशिष्ट परम्परा निरन्तर ध्यान में रही है जिसके अनुसार डॉ० आर०जी० भाडारकर, 
डॉ० एम० बिण्टरनित्स, डॉ० दस्वारीलाल कोठिया, डॉ० पन्नालाल साहित्याचार्य एव प० बंशीधर व्याकरणाचार्य 
आदि का सम्मान उनके जीवन की आधारभूत प्रवृत्तियों और महत्त्क्पूर्ण शोधपरक रचनाओं को ही एक 
साथ प्रकाशित कर समर्पित करके किया गया था । यह परम्परा वस्तुत प्रशस्य, अनुकरणीय और अभिनन्दनीय 
है | अतएव इस स्मृति-अन्थ में माननीय न्यायाचार्य प० महेन्धकुमार जी जैन के प्रति सस्मरण/आदराजलि 
और उनके जीवन परिचय के साथ-साथ उनके कृतित्व को भी समीक्षा के निकष पर परखा गया है। 
साथ ही उनके द्वारा विविध विषयों पर लिखित कुछ महत्त्वपूर्ण निबन्धों, आलेखों एवं ग्न्थों की प्रस्तावनाओं 
को भी समाविष्ट किया गया है | ऐसा करते समय सम्पादक मण्डल का यह प्रयत्न रहा है कि माननीय 
सस्व०) महेन्द्रकुमार जी के विचारों/मीलिक उद्भावनाओं और निष्पत्तियो से समाज, सामान्य पाठक, शोधार्थी 
और मनीषी सभी लाभान्वित हो सर्के तथा उनके व्यक्तित्व का एक साथ निदर्शन हो सके । 


एतदनुसार पाँच खण्डों में अन्तर्विभाजित इस स्मृति ग्रन्थ के प्रथम खण्ड में--न्यायाचार्य डॉ० 
महेन्द्रकुमार जी के स्मृति ग्रन्थ हेतु साधु-सन्तों के शुभाशीष, मनीषियों के आदराञलि-पूर्ण सस्मरण, 
शिष््यों और समाज नेताओं के प्रणाम सन्निविष्ट है | श्रृंखलाबद्ध इन उद्गगारों मे प० महेन्द्रकुमार जी 
न्यायाचार्य के व्यक्तित्व और अप्रतिम वैदुष्य का मूल्याकन सहज ही हो उठा है । 


स्मृति-अन्य के दितीय खण्ड में-प५० महेन्द्रकुमार जी न्यायाचार्य का जीवन परिचय व्यक्तित्व 
एव कृतित्व रूपायित है । 


स्मृति-ग्रन्थ के तृतीय खण्ड में-कृतियों की समीक्षाएँ में डॉ० महेन्द्रकुमार जी न्‍्यायाचार्य की 
समग्र सारस्वत साथना पर विश्लेषणात्मक चिन्तन की प्रस्तुति के साथ ही साथ उनके बहुचर्चित महत्त्वपूर्ण 
ग्रन्थों पर ततू तत्‌ विषयों के मर्मज्ञष अधिकारी विद्वानों के द्वार अभिलिखित समीक्षाएँ सन्निविष्ट है । 


इस स्मृति-अन्थ का चतुर्थ खण्ड . विशिष्ट निबन्ध (स्व०) प० न्यायाचार्य जी के कृतित्व/ 
सारस्वत आराधना के पूर्णत. निदर्शक है । ये निबन्ध (स्व०) न्यायाचार्य जी के लेखन, जीवन दर्शन 
और वैदुष्य का सर्वतोभावेन प्रतिनिधित्व करते हैं, जिनकी उपादेयता आगे आने वाले समय में भी उतनी 
ही है/रहेगी जितनी आज है अथवा जब उनका सृजन हुआ था । सम्पादक मण्डल यह अनुभव करता 
है कि-इस सम्पूर्ण चतुर्थ खण्ड में (स्व०) न्‍्यायाचार्य जी: का गहन गम्भीर अध्ययन, विषय उपस्थापन-- 
पलल्‍लवन और प्रतिपादन की अद्भुत क्षमता, अन्वेषणात्मक सुतीक्ष्ण दृष्टि, एक दार्शनिक/नैयायिक आचार्य 
के व्यक्तित्व का गौरव, रोचक शैली, प्राजल-परिष्कृत भाषा और कोमल कान्‍्त पदावली तो निदर्शित 
है ही, इनमें सत्य, शिव, सुन्दरम' का लक्ष्य भी चरितार्थ हुआ है । 


इस स्मृति-ग्रन्थ के पश्चण खण्ड में--जैन न्‍्यायविद्या का विकास और जैन दार्शनिक साहित्य 
का कालक्रमानुसार दिग्दर्शन कराया गया है । शोधार्थियो के लिए यह खण्ड विशेष उपयोगी है । 
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और परिशिष्ठ : 


स्मृति-ग्रन्थ में परिशिष्ट के रूप में--“डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति ग्रन्थ प्रकाशन 
समिति” के पदाधिकारियों एवं सदस्यों की नामावलि तथा सम्पादक मण्डल के माननीय सदस्यों का परिचय 
सन्निविष्ट है । 


कृतज्ञता : 

इस स्मृति ग्रन्थ के सम्पादन कार्य में अनेक परम पृज्य साथु-सन्तों, शिक्षाशास्त्रियों, समीक्षकों, 
विद्वानों और लेखक महानुभावों का बहुविध हार्दिक सहयोग एवं मार्गदर्शन प्राप्त हुआ है | वस्तुत. इस 
आयोजलना के प्रमुख प्रेरक परमपुज्य श्री १०८ उपाध्याय क्षानसागर जी मुनि महाराज है, उन्ही के साभ्रिथ्य 
और पावन प्रेरणा की फलश्रुति यह स्मृति-ग्रन्थ है | उन्हें सादर त्रिनमो5स्तु तथा ग्रन्थों के समीक्षकों, 
विद्वान्‌ लेखकों, परामर्शदात्‌ मण्डल के सदस्यों और स्मृति-ग्न्थ प्रकाशन समिति के माननीय अध्यक्ष 
श्रीमन्‍्त सेठ डालचन्द्र जी जैन तथा अन्य सभी पदाधिकारियों और सदस्यों के प्रति सम्पादक मण्डल 
कृतज्नता निवेदित करता है | 


अपने व्यस्त जीवन क्षणों मे से कुछ समय निकालकर ग्रन्थ में प्रकाशनार्थ शुभाशीष/आदराअलि 
तथा अन्य सामग्री भेजकर जिन महानुभावों ने आयोजना को मूर्तरूप प्रदान किया है उन सभी के हम 
आभारी है । 


सग्रहीत सामग्री का पारायण कर पाण्डुलिपि तैयार करने के कार्य में प्रधान सम्पादक माननीय 
डॉ० कोठिया जी एवं सम्पादक मण्डल के माननीय सदस्यों-सर्वश्री पं० हीरालाल जी कौशल, डॉ० कस्तूरचन्द्र 
जी कासलीवाल, डॉ० “भागेन्दु' जैन, डॉ० फूलचन्द्र जी प्रेमी और प्रबन्ध सम्पादक श्री बाबूलाल जैन 
फागुल्ल के सक्रिय सहयोग नितरा उल्लेखनीय हैं । सम्पादक मण्डल के सभी मनीषी सदस्यों की बहुल्लता 
का लाभ निरन्तर प्राप्त किया गया है । अत सभी के प्रति हृदय से आभारी है | 


मानव की शरीर सरचना में जो महत्त्व रीढ की अस्थि! का है वही इस ग्रन्थ की आयोजना 
के क्रियान्वयन मे श्री अरविन्दकुमार जी जैन (मुबई), डॉ० अभय चौथरी एवं (सौ०) डॉ० आशा चौधरी, 
(सम्ग्रति भोपाल), श्री सतोष भारती एव सौ० आभा भारती (दमोह) का है । इस सन्दर्भ में श्री धन्यकुमारजी 
(वाराणसी), श्री पद्मकुमार जी (वाराणसी), एवं माननीय प० हीरालाल जी कौशल एवं डॉ० सत्यप्रकाश 
जी दिल्ली, तथा श्री लक्ष्मीचन्द्र जी एव सौ० मणिप्रभा सागर का सहयोग भी उल्लेखनीय है । इन 
सभी के प्रति हार्दिक कृतज्ञता । 


इस ग्रन्थ का मुद्रण सस्कृत वाइमय और जैन विद्या ग्रन्थो के यशस्वी मुद्रक श्री महावीर प्रेस, 
वाराणसी ने अत्यन्त रुचिपूर्वक किया है । अत यह समिति इस प्रेस के सचालक श्री बाबूलाल जैन 
फागुल्ल को हार्दिक धन्यवाद समर्पित करती है | 


अपनी सीमाओ और ग्रन्थ की त्रुटियो/कमियों से हम भली-भाति परिचित है | हम जानते 
है कि यह ग्रन्थ (स्व०) डॉ० महेन्द्रकुमार जी जैन न्यायाचार्य जैसे मूर्थन्य विद्वान के बहुआयामी विराष््र 


र् है ह न 


व्यक्तित्व के अनुरूप नहीं बन सका है | हमें सकोच है कि इच्छा रहते हुए भी इस ग्रन्थ को सर्वांगपूर्ण 
नही बना सके तथा अपरिहार्य कारणो से इसके प्रकाशन में भी कुछ विलम्ब हुआ है, इसके लिए हम 
क्षमा प्रार्थी है | 


अन्त में-एक साधक और भगवती श्रुतदेवता के यशस्वी आराधक, महामनीषी न्यायाचार्य 
डॉ० (पं०) (स्व०) महेन्द्रकूमार जी का जीवन और कृतित्व भारतीय मेघा को स्पूर्त करे एवं प्रेरणा का 
स्रोत बने, इस भावना के साथ यह ग्रन्थ सादर लोकार्पित है । 


मध्यप्रदेश संस्कृत अकादमी, विदुषां वशंबद: 
संस्कृति भवन, भोपाल (म०प्र०) प्रधान सम्पादक डॉ० दरबारीलाल कोठिया 
बीर शासन जयन्ती तथा समस्त सम्पादक मण्डल की ओर से 


बीर निर्बाण संबत्‌ २५५२ 
विनांक ३१-७-१९९६ 
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(डॉ० भागचन्द्र जैन “भागेन्दु') 
सम्पादक 


विषयानुक्रमणिका 


खण्ड : १ : संस्मरण / आवराज्जर्ि 


राष्ट्र के सारस्वत जगत्‌ के अग्रणी 
माँ सरस्वती के वरदपृत्र 

अपूर्य साहित्य सेवी 

पूर्वाग् हु मुक्त विचार के घनी 
स्थादाद विद्या के प्रकाशस्तम्भ 
परम्परा और आधुनिकता के संगम 
जाशीर्वाद 

साहित्य के मेर शिखर 

वर्दानश्ास्त्र के महान्‌ विद्वान 
सम्पादन कछा के आचाय॑ 

दाएंनिक चिन्तन के मनीषी 

एक प्रकाशमान नक्षत्र 

सृजनात्मक प्रतिभा के धनी 
परिनिष्ठित विद्वान 

क्षद्वितीय विद्वान्‌ 

मे सदा चिरस्मरणीय' रहेंगे 

उनकी चिद्॒ता विरलू थी 

हादिक कामना 

विनोदप्रिय महेंन्द्रकुमार जी 

सन्देश 

सहाध्यायी और जैन ध्याय-विद्यायुद 
उत्कृष्ट क्षयोपदाम के धनो 
प्रगतिशील विचारधारा के पोषक 
हादिक शुभकामता 

शुभकामना 

शुभकामना 

असाधारण विद्वान्‌ 

भारतीय दहांत के तरूश्पर्शी विद्वान 
बहुमुली प्रतिभाके घनी 

सरस्वती के महान उपासक 
असाधारण व्यक्तित्व के घनी 
अलौकिक प्रतिभा सम्पन्न व्यवितत्व 


आचार विद्यानन्दजी महाराज 
आचाये श्री भरतसागरजों महाराज 
उपाष्याय श्री शानसागरणी महाराज 
मुनि श्री जिनविजयजी 

आयिका स्याद्वादमती माताजी 

मुनि श्री सुघासागरजी महाराज 
मुनि श्री क्षमासागरजी महाराज 


स्वस्तिश्लरी भट्टारक बारुकीति स्वामीजी, मड़बिद्री 


सिद्धान्ताचार्य प० फूलचन्द्र शास्त्री 
सिद्धान्ताचाये पं ० कैलाशचन्द्र शास्त्रो 
प्रज्ञाचक्षु पं० सुखछाल संधवी 

प० जगनन्‍्मोहनऊाल शास्त्री 

पं० बंशीधर व्याकरणाचाये 

डॉ० मजूलदेव शास्त्री 

पं० दलसुख माकूवाणिया 

स्वामो सत्यभकक्‍्त 

श्री यशपाक्त जैन 

डॉ० प्रमुदालु अग्निह्ोत्री 

प॒० नाथूछाल शास्त्री 
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डॉ० दरबारीलाल कोठिया 

डॉ० पन्‍नालाल जैन साहित्याचार्यो 
पं० बलभद्र जैन 

परदुमश्नी बाबुलाल पाठोदी 

श्री देवकुमारसिहू कासलीवालक 

श्री निर्मेलकुमार जैन सेठी 

श्री डालचन्द्र जैन, ( पूर्व सांसद ) 
श्री शान चन्द खिन्दूका 

समाजरत्न साहु अद्योककुमार जैन 
साहू रमेहचन्द्र जैस 

श्री सुबीधकुमार जैन 

प्रो० उदयचन्द्र जैन, सर्वदर्ंनाचारयें 
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खत्कट मतीया के धनी 

ले उद्भट विद्वान थे 

अटूट तेजस्वी व्यक्तित्व 

प्रसर प्रतिभाशाली 

महान्‌ दा्लिक मनीषी 

खरिष्ठ एवं गरिष्ठ साहित्यसेवी 
निर्लिप्त साधक संत 

उनका गुणगान ही वास्तविक श्रुत-आराधघना 
न्याय-जगत॒के जाज्वल्यमान नक्षत्र 

जो सदा अमकते रहेगे ९ 

न्यायशास्त्र के अद्वितीय विद्वान्‌ 

सादा जीवन और उच्च विचार के धनी 
इस दशाताब्दी के महान्‌ विद्वान्‌ 
शुमकामना 

महान्‌ विभूति को शत-शत समन 
सरस्वती के उज्ज्वल प्रकाशमान पुञ्ज 
उल्बकोटि के विद्वान्‌ 

बीसवी दाताब्दी के प्रकाण्ड जैन दाश निक 
क्षाशावादी बुद्धिवाद के जनक पण्डितजी 
शुभकामना 

अद्धा सुमन 

मेरी श्रद्धाके दपंण 

स्यायशास्त्र के प्रकाण्ड विद्वान 

अगाध पाडित्य के घनी 

आुन्देकभूसि का अदुभुत्‌ लारू 


शुभकामना 

प्रखर चेतना और लेखनी के धनी 
जैनदशन साहित्य के अनन्य सेवक 
जिनवाणी माँ के अनन्य उपासक 
असाधारण व्यक्तित्व के धनी 
भार्गदशंक दाशंनिक न्यायाचार्यजी 
हमारी आस्था के सुमेरु त्यायाचार्य॑ 
दात शात्‌ नमन 

स्याय-शास्त्र के उदीयमान नक्षत्र 
आभकामना 


श्री नीरज जैन 
पं० प्रकाश द्वितैषी शास्त्री 
डॉ० भागचन्द्र जैन “भास्कर 
डॉ० चेतनप्रकाश पाटनों 
श्री जवाहरलाल जैन एवं श्रीमती फैलाश जैन 
श्री शिवचरनलाल जैन 
श्री सत्यधरकुमार सठी 
प० बालचन्द्र काब्यती्॑ 
डॉ० सुदीप जैन 
प० सागरमल जैन 
सिधघर्ट सुमेरचन्द्र 
श्री महेन्द्रकुमार मानव 
श्री राजकुमार सेठी 
डॉ० शशिकान्त जैन 
श्री सुभाष जैन 
प० गुलाबचन्द्र पुष्प प्रतिष्ठाचाय॑ 
श्री चेतनलाल जैन 
डॉ० लाछचन्द्र जैन 
डॉ० ननन्‍्दलाल जैन 
पं० मल्लिनाथ जैन शास्त्री 
डॉ० दयाचन्द्र साहित्याचार्य 
सि० प० जम्बूप्रसाद जैन शास्त्री 
पं० पूर्णचन्द्र जैन शास्त्री 
पं० रविचन्द्र शास्त्री 
डॉ० कस्तुरचन्द्र सुमन 


डॉ० कपूरचन्द्र जैन 

डॉ० फूलचन्द्र जैन प्रेमी 

हशिप्रभा जैन “शशाक'! 

डॉ० रमेशचन्द्र जैन 

डॉ० कमलेशकुमार जैन 

डॉ० नीलम जैन 

प्रतिष्ठाचार्य प० विभककुसार जैन सोरया 
डॉ० राजमति दिवाकर 

प० कसलकुमार झ्ञास्त्री 

प० नन्हेलाल जैन 


२१ 
रर्‌ 
२२ 
र्३ 
र्‌ड 
र५्‌ 
२५ 
२६ 
२६ 
२७ 
२७ 
२७ 
२८ 
र्८ 
श्८ 
२८ 
२९ 
२९ 
३० 

३० 

584 

३१ 

३१ 

शेर 

शेर 


देर 
डे३ 
हरे 
रेड 
£: 8. 
५ 
रेप 
डे६ 
गे 
३७ 


औुभ कामना 

अ्रद्धाञज्जलि 

स्याद्राद-शासन के सजग-आदर्श प्रहरी 
देखा तो नही, पर देख रहा हैँ उनको 
अनोखा ज्यक्तित्व 

चण्डितजो स्वतत्र चिन्सक थे 

जैनवरशंन के आधुनिक मेरु 

डॉ० कोठिया जी से जो सुना; जो गुना 
मेरे विद्यागुर 

गम्भीर अध्येता 

वबिद्वानेव विज्ञानति विद्ज्ज्नपरिश्रसम्‌ 
बचपन की कुछ यादें 

न्यायशास्त्र के तलस्पर्शी ज्ञाता 
स्मृति-पत्राध्जलि 

असाधारण विद्वत्ताके घनी 


- (९ +- 


प्‌ं० लक्ष्मणप्रसाद श्वृल्त्री * 
स० सि पं० रतनचन्द जैन दघासती 

ओर अभिनंदतकुमार दिवाकर, एड्योकेट 
श्री पकनकुमार शास्त्री, दीवान 

डॉ० ऋषभचन्द्र जैन फौजदार 

श्री जमनालाल जैन 

डॉ० सुरेदाचन्द्र जैन 

प्राचार्य निहालवद जैन 

पं० अमृतलाल शास्त्री 


आयुर्वेदाचा य॑ भैया शास्त्री एवं शास्त्री परिवार 


डॉ० कमलेदाकुमार जैन चौधरी 
सोौ० आभा भारती 

श्री बाबुलाल जैन फागुल्ल 

श्री लक्ष्मीचन्द्र जैन 

डॉ० रतन पहाड़ी 


खण्ड : २: जोबन परिचय : व्यक्तित्व एवं कुतित्व 


पं० महेद्धकुमार जैन न्यायाचाये : एक परिचय 


उन्हें वर्णीजी का परामध् प्राप्त था 
न्यायाचार्य पं» महेन्द्रकुमार जैन 


डॉ० महेन्द्रकुमार न्यायातरायं का बहु आयामी 


व्यक्तित्व एवं वैद्ष्य 


थं० महेन्द्रकुमारजीको मृत्यु पर जैनसन्देदा' का 


धम्पादकीय 


डॉ० महेन्द्रकुमार न्यायाचाय॑ द्वारा प्रतिपादित 


नियतिवाद एक समोक्षा 


पं० होराछाल जैन कौदाल 
श्री नीरज जैन 

महापण्डित राहुल साकृत्यायन 
डॉ० राजाराम जैन 


प० कौलाशचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री 


प्रो० रतनचन्द जैन 


खण्ड : ३ : कृतियों फो समोक्षाएँ 


तत्त्याथ॑वृत्ति - एक अध्ययन 


आचाय॑ अनन्तवीय की सिद्धिविनिस्वय टीका का 


वैदुष्यपर्ण सम्पादन : एक समीक्षा 


प० महेन्द्र कुमार न्यायाचाये के द्वारा सम्पादित 
एवं अनूदित पड्दशतसमुच्चय को समोक्षा 
प्रमेषकमऊमात्तंण्ड का सम्पादन : एक समीक्षा 


डॉ० महेन्द्रकुमारजो द्वारा सम्पादित न्यायकुमुदचन्द्र 
न्‍्यायकुमुदचन्द्र और उसके सम्पादन की विश्येषताएँ 


न्यायविनिश्चयविवरण : एक मल्याकन 


प्रो० उदयचन्द्र जेन स्वदरंनाचाये 


डॉ० दरबारीऊाल कोठिया, न्यायावाये 


डॉ० सागरमल जैन 
डॉ० फलचन्द्र जैन प्रेमी 
डॉ० जयकुमार जैन 
डॉ० सुद्शनलाल जैन 
डॉ० शीतलचन्द्र जेन 


श्र 


२६ 


२९ 


श्५्‌ 
१९ 
श्द्े 
र५्‌ 
२८ 


अकलूंकदेव विरचित तस्वायंवातिक का सम्पादन 


' क्ा्य : एक समीक्षा 
अकलंक ग्रन्थत्रव : एक अनुचिन्तत 
बिविंध तीथेकल्प एक समीक्षात्मक श्रध्ययन 
जैनदर्शंन : एक मौलिक चिन्तन 


बकरे +». 


डॉ० फलचन्द्र जैन प्रेमी 
डॉ० कमलेशकुमार जैन 

डॉ० कस्त्रचन्द्र कासलीवाछ 
श्री निर्मल जैन 


खण्ड : ४ : विशिष्ट निबन्ध 


अकलंकग्रन्थत्रय और उसके कर्ता 


बी० नि० २४६५ 
न्यायधिनिदचय और उसका विवेचन ( न्‍्यायविनिश्चयविवरण की प्रस्तावना ) 
वी० नि० २४७५ 
आचाय॑ प्रभाचन्द्र और उसका प्रमेषकमलमात्तंण्ड ( प्रमेषकमलमासंण्ड की प्रस्तावना ) 
बी० नि० २४६५ 
तत्त्वाथ॑वृत्ति और श्रुतसागरसूरि ( तत्त्वाथंवृत्ति की प्रस्तावना ) वी० नि० २४७५ 
जैनदर्शोन और विश्वश्ान्ति ( जैन दर्शन ) 
तत््वनिरूपण ( जैन दहन ) 
षड्द्रव्य विवेवन ( जैन दर्शन ) 
तय-विचार ( जैन दर्शन ) 
अनेकान्तदर्शान की पृष्ठभूमि ( ज्ञानोदय नवम्बर १९५० ) 


अनेकान्तदर्शन का सास्कृतिक आधार 
क्या स्थाद्वाद अनिद्चयवाद है ? 

जैन अध्यात्म 

निशचयनय सर्वज्ञता और अध्यात्म भावना 
प्ररन्चीन नवीन या समीचीन ? 

जैन अनुसंधान का दृष्टिकोण 

सर्वोदय की साधना 

नियतिवादी सद्दालपुत्त 

श्रमण प्रभाचन्द्र 

क्षमृतद्श न 

जटिल मुनि 

तीथंकर महावीर 


( अकलंक ग्रन्थत्रय की प्रस्तावना ) 


( ज्ञानोदय जुलाई १९४९ ) 

( ज्ञानोदय जुलाई १९५० ) 

( अनेकान्त वर्ष ९ किरण ९ ) 
( जैन सन्देश २७ माचों १९५८ ) 
( ज्ञानोदय सितम्बर १९४९ ) 
( श्रमण मई-जून १९५३ ) 

( ज्ञानोदय दिसम्बर १९४९ ) 
( ज्ञानोदय अगस्त १९४९ ) 

( ज्ञानोदय सितम्बर १९४९ ) 
( शानोदय नवम्बर १९५० ) 
( ज्ञानोदय अक्टूबर १९४९ ) 
( श्रमण अप्रैल १९५७ ) 


खण्ड : ५ : जेनन्याय विद्या का क्किस : जेनवाशंनिक साहि त्य 


जैन न्यायविद्याका विकास 
जैनदाशंनिक सा हित्य 


डॉ० दरबारोलाल कोठिया, न्यायाचाय॑ 
डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य॑ 


परिशिष्ट--स्मृति-प्रन्थ प्रकाशन समिति के पदाधिकारी 


सम्पादक भण्डलका परिचय 


शेड 
१३८ 
हे 
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१२६ 


१८५ 
२५५ 
२५८ 
२८३ 
३१२ 
३३३ 
३३८ 
हैे४ड४ 
३५३४ 
३६० 
३७२ 
३७४ 
३७६ 
३७९ 
३८३ 
३८७ 
३९० 
३९३ 


१४ 
श्र 
र५ 


खण्ड : १ 


संस्मरण: आदराज्जलि 








राष्ट्र के सारस्तत जगत्‌ के अग्मणी 
डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य॑ प्रामाणिक विद्वान, प्रभावी वक्‍ता एवं सफल लेखक तो थे 
हो, उनका व्यक्तित्व भी अत्यन्त सरल, निइछल एवं सात्विक था | उनकी सादगी एवं विद्वत्ता का 
ही यह प्रकृष्ट प्रभाव था कि विरोधी विचारधारा वाले विद्वान्‌ भी उनका प्रभुत आदर करते थे । 
पं० महेन्द्रकुमार|न्यायाचाये नामके साथ स्वर्गीय शब्दकी संगति अनुचित लगती है । वे अपने 
क्रान्तिकारी विचारों और उच्च रचनाओसे आज भी जीवित हैं और सदा जीवित रहेगे | हम सन्‌ 
१९४८ में तीथैराज श्री सम्मेदशिखरजीसे लौटते हुए वाराणसी उतरे थे । हम उस समय क्षुल्लक 
थे। हमारे साथ कोल्हापुरके महास्वामी लक्ष्मीसेन भट्गारकजी थे । उस समय हमारा समयसार- 


कलशका स्वाध्याय चल रहा था। स्वाध्यायमे प० महेन्द्रकुमारजी भो सम्मिलित होते थे । लगभग 
पन्द्रह दिन तक हमे उनका सान्निध्य मिला था | इस कालमे हमे उनके विविध विषयक बौदृष्य 


और क्रान्तिदर्शी विचारोका जो परिचय प्राप्त हुआ, उससे हमे यह विश्वास हो गया था कि ये 
राष्ट्रके सारस्वत्‌ जगतमें अपना उचित स्थान बनायेंगे और उन्होने अपनी प्रज्ञासे हमारे इस 
विश्वासको सत्य सिद्ध कर दिया | यदि वे कुछ वर्ष और जीवित रहते, तो इसमे सन्देह नही है कि 
उनकी प्रज्ञाका सौरभ राष्ट्रकी सीमाओ का अतिक्रमण करके सुदुर विदेशोमे पहुँचा होता। उनमे 
ऐसे गठस थे, उनमें ऐसी प्रतिभा थी । 
ऐसे महामनीषीकी स्मृतियोंको संजोकर उनके गुणो, विद्वत्ता एवं गरिमापूर्ण कार्योसे समाज 
एवं राष्ट्रको परिचित करानेका जो पावन सकल्प आप छोगों ने लिया है; तदर्थ हमारा बहुत-बहुत 
मंगल आशीर्वाद है । 
आचार्य विश्वानन्थजो महाराज 





माँ सरस्वती के वरदपृत्र 
कोटि जन्म तप तपे, ज्ञान बिन कम क्वरे जे। 

जशञानी के छिनमाहि, त्रिगुप्ति ते सहज टरे ते ॥ 
विद्वद्वय्य॑ श्री महेन्द्रकुमार न्यायाचाय॑का स्मृति ग्रन्थ प्रकाशनका समाचार श्री बाबूलालजी 
फागुल्लसे ज्ञात होते ही दिमागमे एक लहर सी उठ आई, आखिर यह क्यो ? सोचा इसमे गलत 
है ही क्या ? ज्ञानी, जिनवाणीका अनुरागी उसका स्मरण अरहतदेवकी दिव्यदेशनाका स्मरण हे । 
अतः यह तो होना ही चाहिये | माँ सररवतीके पुत्र श्री महन्‍्द्रकुमारजी ने अपनी आयुके अल्पवर्षोंमे 
ही न्याय जैसे जटिल विषयके ग्रन्थोका सम्पादन कर जैनदर्शनकी मह॒त्ताकों मौरवान्वित किया है। 
स्मृति-ग्रन्थके माध्यमसे आपकी जेनदर्शनके प्रति गमपंणकी भावना युग-युग तक स्मरणीय बनेगी । 
और स्वाध्याय प्रेमियोके लिये उनका अद्भुत श्रम अनुकरणीय बनेगा। स्मृति-प्रन्थके प्रधान 
सम्पादक श्री दरबारीलालजी कोठिया एवं समस्त गम्पादक मण्डलकों मेरा आशीर्वाद है। आगे भी 

इसी प्रकार ज्ञानियोंका स्मरण करते हुए जिनागमकी प्रभावना करते रहे । 
आचार्य श्री भरतसागरजी महाराज 





अपूर्व साहित्य सेवी 

डॉ० महेन्द्रकुमारजीका अध्ययन बहुत गम्भीर और विशद था, अपनी प्रखर प्रतिभा और 
अप्रतिहत मेधाके बल पर उन्होने जो पाण्डित्य अधिगत किया था, वह वस्तुतः भादर की वस्तु है, 
सभी अध्येताओके लिए महान्‌ आदर्श है, भारतीय धमं, दर्शन, न्याय शस्त्रोके आप प्रकाण्ड विद्वान 
थे, प्रक्ृत, सस्कृत जेसी प्राचीन भाषाओं पर आपका असाधारण अधिकार था । आपने अपने छोटे- 
से जीवनकालका प्रतिक्षण ज्ञानकी आराधना हेतु उपयोग किया है। ज्ञानकी गम्भीरता, विषयकी 
विशदता और भाषाकी सहज सुबोधता डॉ० सा० की साहित्य साधनाके त्रिभुज है,। आपके ग्रन्थ, 
आलेख, सम्पादित रचनाएँ आज भी अपना विशिष्ट स्थान रखती है । उनके कार्यकों आगे बढ़ाने 
वाले अभी भो दुर्लभ ही है। उनकी समपित सरस्वती आराधना आज भी समाजको विकास एवं 
प्रगतिकी प्रेरणा दे रही है। उनकी साहित्य सेवा अनुपम है। ऐसे मनीषीकी स्मृतिमे प्रकाशित 
स्मृति-ग्रन्थ ज्ञान प्रदीप बन अन्य साहित्याराधकों एवं वाणी साधकोका पथ आलोकित करेगा | 


सम्पादक मण्डल एवं प्रकाशन समितिको हमारा शुभाशीष है । 
उपाध्याय श्री ज्ञानसागरजों महाराज 


पूर्वाग्नह मुक्त विचार के धनी 
प॑ं० महेन्द्रकुभार जैन न्‍्यायाचाय अपने विषयके आचार्य हैं और तदुपरानत खूब परिश्नम- 
शील और अध्ययनरत अध्यापक है । आधुनिक अन्वेषणात्मक और तुलनात्मक दृष्टिसे विषयो और 
पदार्थोका परिशीलन करनेमे यथेष्ट प्रवीण हैं। दाशैनिक, सांप्रदायिक और वैयक्तिक पूर्वाग्रहोंका 


पक्षपात न रखकर तत्त्व विचार करनेकी शेलीके अनुगामी है । 
अावणशुक्ला पंचमी स० १९९६ 


मति श्री जिनविजवयजो 





स्थाद्राद विद्या के प्रकाशस्तम्भ 
डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचार्यके स्मृति-प्रन्थके प्रकाशनके समाचार से प्रसन्‍नता होता 
स्वाभाविक है। वस्तुतः यह काय॑ बहुत पहले हो जाना चाहिए था। जैनधर्म, दर्शन, न्याय जैसे 
विषय तथा इनके दुलेभ और कठिन साहित्यकों सहज, सरल और बोधगम्य आधुनिक वैज्ञानिक 
शलीमे प्रस्तुत करके डॉ० रा० ने भारतीय साहित्य और सस्क्ृतिकी महत्त्वपूर्ण विधाकी सेवा की 
है। उनके द्वारा सम्पादित एवं मौलिक ग्रन्थ ऐसे कीर्ति स्तम्भ है जो युगो-युगो तक उनकी स्मृति- 
का यह्ोगान कराते रहेगे। स्मृति-ग्रन्थ प्रकाशन समिति और सम्पादक मण्डलकों हमारा इस 
कार्य के लिए शुभ-आश्ीर्वाद है, क्योकि उन्होने डॉ० सा० की साहित्य साधनाके योगदानके मूल्या- 
कनका सुअवसर साहित्य जगत्‌को दिया । 
आपिका स्पाहादसलो साताजी 





परम्परा ओर आधुनिकता के संगम 
प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्यके साहिल्‍य और आलेखोके अध्ययनसे ऐसा लगता है 
कि वे सदा समसामयिक है। उन्होने जहाँ जैनधर्म और दशशनके महत्त्वपूर्ण प्राचीन ग्रन्थोका 
उल्कृष्ट सम्पादन करके परम्पराकी रक्षा की है वही उन्होंने अपने सम्पादकीय ओर समसामयिक 
आलेखो द्वारा जैनधर्म॑ दशैनको वेज्ञानिक होलोमे प्रस्तुत करके आधुनिकताका भी परिक्षय दिया 


है और अनेक पीढियोको उस अमृतज्ञान से लाभान्वित किया है। मेरी यही भावना है कि जेन 
समाजमे ऐसे अनेक विद्वान हो ताकि जेनधर्म-दशैनके महत्वसे सम्पूर्ण जगतु परिचित हो सके। 


मेरा शुभाशीष आप सभीके सदा साथ है। 
मुनि श्रो सुधासागरणों महाराज 


' आशीर्वाद 

न्यायज्ञास्त्रके प्रसिद्ध विद्वान्‌ प० महेन्द्रकुमार च्यायाचार्यका स्मृति ग्रन्थ निकल रहा 
है । यह उत्तम कार्य है। उनक द्वारा तत्वार्थवातिक आदि कई ग्रन्थोका नई शैली एव वेज्ञानिक 
पद्धतिसे सम्पादन हुआ हे । उनके साथ अनुसन्धान पूर्ण प्रस्तावना परिशिष्ट आदिका संयोजन 
कार्य भी किया गया है, जो अनुसन्धित्सु पाठकों के लिए बडा ही उपयोगो ह । 


इस साथेक प्रयहनके लिए हमारा आप सबको आशीष है । 
मुत्रि श्री क्षमासागरजों महाराज 








साहित्य के मेरु शिखर 

अज्ञानतिमिराच्छन्न संसारकी अपनी ज्ञानगरिमाके हारा आलाकित करने वाले महामवीषी 
विद्वद्वय॑ प० महेन्द्रकुमार जेल न्यायाचाये के समात जैतजगतृम विरले ही विद्वान्‌ हुए है। प्राचोन 
प्रिपाटीके चिरन्‍तन सत्यान्वेषणके अनुपम तत्त्वानुसधान मे तत्पर १० जो के व्यक्तित्व व क्ृतित्व 
से कौन सहृदय व्यक्ति आक्रष्ट एव सश्रद्ध नतमस्तक नहीं होगा। 

१० जी जेवदर्शन, न्याय, धर्म व साहित्यके अद्वितीय 'मेरशिखर' थे | उनका पाडित्य 
प्रभावपूर्ण व तलस्पर्णी ज्ञानसे ओनप्र।त था। उनका सपूर्ण जीवन ही माँ जिनवाणा सरस्वतोकी 
सेवामे समपित हुआ। जैनदर्शन, धर्म तथा सस्क्ृतिके उत्थानमें प० जी काजो 'नभूतोन 
भविष्यति' बाला अनुपम योगदान है, वह श्र मण-सस्कृात के इतिहासमे सदा अमर रहेगा। 

॥ इति मद्र भूयात्‌ ॥ ब्धता ।जनशासन ॥ 
स्वास्तिश्रो भट्ट[रक चारुफोति स्वामोजोी, सृडबिद्री 


१ | संस्मरण: आदराव्जलि : ७ 


दशनशास्त्र के महान्‌ विद्वान 
० सिद्धान्ताचाये प० फूलचन्द्र शास्त्री 

न्यायाचाये प० महेन्द्रकुभारजीके विषयमे हम क्‍या लिखें। इतता ही लिखना पर्याप्त होगा कि जैन 
समाजमे दर्शानशास्त्रके जो भी इने-गिने विद्वान्‌ है उनमे ये प्रथम हैं। इन्होने जैनदर्शंनके साथ सब भारतीय 
दर्शंनोका साज़ोपाड़ अध्ययन किया है । इन्होंने ही बडे परिश्रम और अध्ययनपुवंक स्वतन्त्र कृतिके रूपमे 
जैनदंन ग्रन्थका निर्माण किया है। एक ऐसी मौलिक कृतिकी आवश्यकता तो थी ही, जिसमे जैनदर्शनके 
सभी दाश॑निक मन्तव्योका ऊहापोहके साथ विचार किया गया हो । हम समझते हैं कि इस सर्वागपूर्ण कृति 
द्वारा उस आवश्यकता की पूर्ति हो जाती हैं। अतएवं प० महेन्द्रकुमारजी का जितना आभार मानें, थोडा है । 
-जैनदर्शन ( अपनी बात ) १९५५ 


जे 

सम्पादन कला के आचाय 
० सिद्धान्ताचार्य पं कैलाशचन्द्र शास्त्री 

पण्डित महेन्द्रकुमारजी अपने विद्यार्थी जीवन से ही बडे प्रतिभाशाली थे । 

जैन न्यायका आज उन जैसा अधिकारी विद्वान्‌ कोई दृष्टिगोचर नहीं होता जो उनका भार संभालने 
की योग्यता रखता हो । दर्शनके प्राय सभी प्रमुख ग्रन्थोका उन्होंने पारायण कर डाला था। न्याय, वैदोषिक, 
साख्य, योग, मीमासा, बौद्ध सभी दर्शानोके प्रथ उनके दृण्टिपयसे निकल चुके थे और सम्पादन कलामे तो 
वह आचाय॑ हो गये थे । दिगभ्बर जैन समाजमे आज उन जैसा न कोई दार्शनिक है और न सपादक । 

प्रत्यक व्यक्तिम गुण भी होते है और दोष भी । प० महेर्द्रकुमारजी में दोनो थे, किन्तु उन जैसा 
अध्यवसायी, उनके जैसा कर्मठ और उनके जैसा धुनका पक्‍का व्यक्ति होना कठिन है। उनके जीवनका 
एकमात्र लक्ष्य था-- स्वकार्ग साथय्रेत्‌ पीमान्‌ बुद्धिमानका कत्तंव्य है कि अपने कार्यक्रो सिद्ध करे। यही 
उनका मूल मतन्र था। उन्होने अपने इस मल मत्रके सामने आपत्तियाँ/विपत्तियाँ की कभी परवाह नही की ! 
-जैनसन्देश २८ मई १९५९ 


दाशंनिक चिन्तन के मनीषी 
» प्रज्ञाचक्षु प० सुखलालजी सघवी 

"प० महेन्द्रकुमारजीके साथ मेरा परिचय छह सालका है । इतना ही नही बल्कि इतने अस्सेके 
दाश निक चिन्तनक्रे अखाड़ेमे हम लोग समशीऊ साधक हैँ । इससे मैं पूरा तटस्थ्य रखकर भी नि सकोच कह 
सकता हूँ कि प० महेन्द्रकुमारजीका विद्याव्यायाम कम-से-कम जैन परम्पराके लिए तो सत्कारास्पद ही नही 
अनुकरणीय भी है। प्रस्तुत ग्रन्थका बहुश्रुतसम्पादन उक्त कथन का साक्षी है| प्रस्तावनामे विद्वान्‌ सपादकने 
अकलकदेंबके समयके बारेसे जो विचार प्रकट किया है, मेरी समझ्षमे अन्य समर्थ प्रमाणोके अभावमे बही 
विचार आन्तरिक यथार्थ तुछनाम्‌.'क होनेसे सत्यके विशेष निकट है। समयविचारमत सपादवने जो सुक्ष्म 
और विस्तृत तुलना की हू, १ह तरवज्नान तथा इतिहासके रमिकोके लिए बहुम्ल्य भोजन है ।'“ मैं पंडितजी 
की प्रस्तुत गवेषणापूर्ण और श्रमसाथित सत्कृतिका सच्चे हृदयसे अभिनन्दन करता हूँ, और साथ ही जैन 
समाज, खासकर दिगम्बर समाजरे विद्वानों और श्रीमानोसे भी अभिनन्‍्दन करनेका अनुरोध करता हूँ । 
विद्वान्‌ तो पडितनीकी सभी कृतियोका उदारभावसे अध्ययन-अध्यापन करके अभिनन्दन कर सकते हैं । 


( दर्शन और चितन पु० 48], 475 से ) 


८ : डॉ० महैस्द्रकुमार जैन न्यायाचायें स्मृति-प्रन्थ 


पक ध्काशमान नक्षत्र 
० ५० जगन्मोहनलाल शास्त्री 

मैं अपनी शिक्षा समाप्त करके, कटनीके दिगम्बर जैन विद्यालयमे प्राष्यापकके पद पर नियुक्त होकर 
कार्य करने लूगा था । एक बार पर्यूषण पव॑मे मै खुरई समाजके द्वारा आमंत्रित था । खुरईमें एक सरकारी 
कन्याशालाके प्रधानाध्यापक मास्टर कन्छेदीलालजी अच्छे अनुभवी विद्वान थे। मेरे पिताजीके साथ उनके 
सौहादंपूर्ण सम्बन्ध थे, उन्होंने यह परिचय कराया कि एक बारलूक बीनाके जैन विद्यालयमे अध्ययन करने 
वाला यहाँ भाया है, और वह आपसे मिलना चाहता है । 

बहु आया । उसके मिलनेके बाद मुझे यह पता चला कि इनका नाम महेन्द्रकुमार जैन है, और ये 
इस समय जैन न्याय मध्यमाकी परीक्षाकी तैयारी कर रहे है । मुझे उनसे दो-चार प्रएनोके उत्तर माल्म कर 
संतोष हुआ कि यह बालक बहुत होनहार और बुद्धिमान्‌ है । 

कालक्रमसे ये अपने अध्ययनके लिए काशी गए और वहाँ न्यायशास्त्रमे आचार्य परीक्षा पास की । 
सम्भवत ये प्रथम व्यक्ति थे जिन्होंने न्‍्यायशास्त्रकी आचाय॑ परीक्षाके पूर्व छ खण्डोको उत्तीणं किया था । 
मेरे साथ उनका सम्पर्क बराबर बना हुआ था। मै उन्हें हमेशा प्रोत्साहुन देता था और उनकी विद्योन्नति 
देखकर मुझे बडा हवष॑ होता था। 

पूज्य प० गणशप्रसाद जी वर्णी भी जैन ममाजमे अग्रगण्य चारित्रधारी महापुरुष थे। कालान्तरमे 
पूज्यवर्णी जीके नामसे एक ग्रन्थ प्रकाशिनी सस्थाका जन्म हुआ । उसके अध्यक्ष हमारे विद्या गुरु पण्डित 
बंशीधरजी न्यायालकार थे और मैं उपाध्यक्ष था । उन दिनो १० महेंन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचाय॑ने “जैन दशंन 
नामसे एक विस्तृत ग्रन्थ करीब ६०० पृष्ठका लिखकर तैयार किया था। वर्णी ग्रथमालासे उस ग्रन्थको 
प्रकाशन करनेकी योजना बनाई थी । 

पं० बशीधर व्याकरणाचारयं बीना, ग्रन्थमालाके मत्री थे। अत मत्रीजीके और मेरे बीचमे यह प्रइन 
खडा था । परन्तु ग्रन्थयमालाकी आ्थिक स्थिति कुछ कमजोर थी फिर भी हम लोगोने यह निर्णय किये कि 
ग्रन्थमालाकी मुलनिधि भी खर्च हो जाय तो कोई चिन्ताकी बात नही परन्तु इस अपूर्व कृतिका ग्रन्थमालासे 
प्रकाशन अवश्य होना चाहिए । इस निर्णयानुसार ग्रन्थमाला समितिने अक्टूबर १९५५ में इसका प्रकाशन 
किया । इस ग्रथका सम्पादन तत्कालीन सुयोग्य विद्वान्‌ प० फूलचन्द्रजी सिद्धान्तशास्त्रीने किया । 

ऐतिहासिक दृष्टिसे भारतवर्षमे जब बौद्धोका प्रभुत्त था और उनके तर्कपूर्ण प्रह्मरोसे न्यायशास्त्रके 
विद्वानोमे खलबली मच गई थी उस समय जैनदशनके विद्वानोमे आचाये समन्तभद्र और आचाय॑ सिद्धमेन 
दो समर्थ आचार्य इस प्रकारके आचार्य हुए जिन्होने इस ०गमे आनेवाले जैनधमके प्रति आक्षेपोका तक॑ पूर्ण 
भाषामे अनेकान्त शैलीमे उत्तर दिया ओर आक्षेपोका निराकरण करते हुए जैनदर्शनके प्रमाण और प्रमेय 
तत्त्वोंकी तके पूर्णंभापामे स्थापना को थी। 

आचारय॑ समन्तभद्रके जीवन कालकी यह घटना उनके आहत मतकी दृढ़ श्रद्धाकी परिचायिका है । 
जब उन्हें भस्मक व्याधि उत्पन्न हुई । तो उस समय उन्होंने अपने मुनि पदकी मर्यादाको भी गौण कर 
कृत्रिम रूपमे 'शिवपूजक बनकर अपने रोगका शमन किया । जब शिवजोको लगने वाली सस्पूर्ण मोग 
सामग्रीको वे रोग क्रमश शाति होने पर पूरा नही खा सके तब उनकी कपट-स्थिति उस समयके शासकके 
सामने प्रकट हो गई और आदेश दिया कि तुम अपने अपराधके प्रायश्चित्त स्वरूप महादेवजीकी वन्दना करो । 

आचाय॑े समन्तभद्रने अपने सम्यकदर्शनकी प्रभुताके आधार पर उन्हें उत्तर दिया कि मेरा नमस्कार 


१ | संस्मरण : आदराह्जलि : ९ 


मेरी यह म॒ति सहन नही कर सकेगी । और जब उन्होने चौबीस तीर्थकरोकी भक्तिमे विभोर होकर स्वयंमू- 
स्तोत्र की रचना की और भगवान्‌ चन्द्रप्रभी भक्ति पढ़ते हुए उस मूतरिको नमस्कार किया तो बहु. 
महादेवजीकी पिण्डी ऊपरसे फट गई और उसमेसे उनकी जिनभक्तिकी दुढ़ताके प्रभावसे चन्द्र प्रभ भगवान्‌की 
म्॒ति प्रकट हुई । जो उनके नमस्कारको झेल सकी । इस प्रकार उनकी इस बनाबवटी दश्ामे भी उनके सम्यक्त्व- 
की दृढ़ताके आधार पर होनेवाली यह घटना सवंत्र प्रकाशित हुई और छोगोने जैनधरमको ग्रहण किया । 

यह घटना केवल कपोल कल्पना नही हैँ । किन्तु यथार्थ सत्य हे जिसके प्रमाण स्वरूप काशीमे आज 
भी वहु म॒ति “फटे महादेव के नामसे स्थित है और बादमे यहु कल्पना उसके बादके लोगोने कर ली कि 
ये पहुले 'स्फटिकमणि'' के रहे होगे । परन्तु कालान्तरमे शब्द बोलते वे फटे महादेवके नामसे दाब्दोमे कहे 
जाने लगे । परन्तु यह कल्पना ही मिथ्या हैं। जिसका प्र माण उम महादेवजीकी पिडोका फटा हुआ भाग 
घटनाकी यथार्थ सत्यताकों स्वय प्रकट करता है । 


इस प्रकार स्वामी समन्‍्तभद्रने अपने युगमे अपनी श्रद्धा और आचरण तथा वुद्धिगत तक विद्याके 
आधार पर न केवल जैन सिद्धान्त की बल्कि उसके आचार को भी प्रतिष्ठा की । आचाय॑ समन्तभद्र तथा 
जिनभद्रगणी की सेवाओसे उस समय जैनधमंकी प्रतिष्ठा हुई थी । 

इस युगमस काशी नगरी नैयायिकों की सुप्रसिद्ध नगरी है जहाँ पर दर्शानशास्त्रके विभिन्‍त मतोके 
धिद्दान्‌ रहते हैं उनके परस्पर शास्त्रार्थ चला करते हैं। इस युगमे जैन विद्वानोमे प० महेन्द्रकुमारजी जैसे 
विद्वान्‌ ''प्रकाशमथ नक्षत्र के रूपमे आये जिन्होंने सभी दर्शनोका गहरा अध्ययन किया और जैनधर्म पर 
किये जाने वाले विविध विद्वानोंके आक्षेपोकों अनेकान्त शैलीसे निराकरण किया। जैनतत्वकी प्रतिब्ठापना 
बिद्वत्‌ समाजमे की । 

जैनदर्शन' ग्रन्थमे बारह अधिकार हैं इनमे से प्रथम अधिकारमे ग्रन्थकी पृष्ठभूमि लिखों गई तथा 
दूसरे अधिकारमे विषय परिचय दिया गया | तीसरे अधिकारम जैनदर्शनने भारतीय दर्शनकों अनेकान्त 
दर्शानका परिचय कराया । 

प्रत्येक धर्ममे लोक व्यवस्था तत्त्व, व्यवस्था अपने-अपने ढगकी पायी जाती है साथ ही उस तत्त्वोकी 
सिद्धिके लिए प्रमाण व्यवस्था भी सुनिश्चित रूपसे की जाती है इसलिए ग्रन्थमे भो जैनमतके अनुसार लोक 
व्यवस्था तथा उसमे पाये जाने वाले द्रब्यो तथा तत्त्वोकी व्यवस्थाका वर्णन चार-पाँच-छ -सात अध्यायमे 
किया गया है । इन सबका विवेचन करने वाले प्रमाणो और नयोका विचार आठ, नौ और दस अध्यायमे 
किया गया है । 

इन अध्यायोमे आहत मतकी मान्यताके अनुसार प्रमाणोक्रे आधार पर उक्त व्यवस्याएँ तो सिद्ध की 
ही गई है साथ ही अन्य दर्शनोमे की गई लोक और तत्त्व व्यवस्थाका परीक्षण भी किया गया है । 

जैनदर्शंनकी भारतीय सस्कृतिकों यह बहुत बड़ी देन हैं कि इसने बस्तुके विशाऊ स्वरूपकी विविध 
दृष्टिकोणोसे [ नयोकी दृष्टिसे ) देखने की प्रेरणा दी है । इसलिए ग्रन्थके अन्तमे ११ और १२ अध्यायप्रे 
विश्वशाति और जैनदर्शनका सम्बन्ध स्थापित करते हुए जैन दाशं निक साहित्यका भी परिचय दिया है । 

वस्तुतः अपने छोटेसे जीवनमें प० महेन्द्रकुमारजीने इतना बडा कार्य किया हैं । वे दाशं निकोको 
श्रंखलामे एक प्रकाशमान नक्षत्रकी तरह उदित हुए, पर शीघ्र ही अस्त हो गए इस बातका दुख सदा रहेगा। 


“कटनी, अप्रैल १९९५ 
श्नर 
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सजनात्मक प्रतिभा के धनी 
७» पं० बंशीधर व्याकरणचार्य, बीना 


पं० महेन्द्रकुमारजी पहले व्यक्ति थे, जिन्होंने क्रमबद्ध पर्यायकी मान्यताकों कल्पित कहा था। प्रत्येक 
वस्तुकी स्व-प्रत्यय पर्याये क्रमबद्ध होते हुए भो स्व-परप्रत्यय पर्याये निमित्तानुमार ही होती हैं और निमित्त 
एब निर्भित्तोका बदलाव क्रम तथा अक्रम दोनो प्रकारसे प्राप्त होता है । जैसे जीवकी अनादि कालसे जो स्व- 
पर प्रत्यय पर्याये होती हैं वे निमित्तके अनुसार भी होती हैं और निमित्तोके बदछावके कारण भी होती हैं । 

पं० महेन्द्रकुमारजी नये चिन्तनके पण्डित थे, वे परम्परा पण्डित नही थे । उन्होने १९३० में इन्दौर 
से न्यायती्थं ( दि० ) किया था और स्याद्वाद महाविद्यालय, वाराणसीम जैनदर्शनके अध्यापक हो गये थे । 
यह उनके गौरवकी बात थी । स्याद्वाद महाविद्यालयमे अध्यापक होना गौरव समझ्षा जाता था । 

उस समय विद्यालयमे शास्त्री और आचार्य कक्षाओमे पढनेवाले बड़े-बड़े छात्र थे। उन्होने भी 
प्राचीन न्याय लेकर न्यायाचार्य किया | 

यहाँके अध्ययत-अध्यापन और सस्पादनके वातावरणको देखकर वे भी प्रन्थ-सम्पादनके कार्यमे जुट 
गये । फलत तत्त्वार्थवातिक, तत्त्वाथंवृत्ति, न्‍्यायकुमुदचन्द्र, अकलकग्रन्थश्रय, न्‍्यायविनिद्वय-विवरण आदि 
ग्रन्थोका उन्होने वैज्ञानिक एवं नव्य पद्धतिसे सम्पादन किया | 'जैनदशंन' जैसी स्वतन्त्र एवं मौलिक कृतिका 
सर्जन भी किया । अनेक शोध खोजके आलेख भी 'अनेकान्त आदि पत्र-पत्रिकाओमे लिखे। 

वास्तवमे १० महेन्द्रकुमारजी एक सृजनात्मक प्रतिभाके अद्भुत धनी थे । 


परिनिष्ठित विद्वान्‌ 


० डॉ० मद्भलदेव शास्त्री 

स्यायाचार्य जादि पदवियोसे विभूषित प्रो० महेन्द्रकुमारजी अपने विषयके परिनिष्ठित विद्वान है । 
जैनदशंनके साथ तात्त्विक दृष्टिसे अन्य दर्शनोका तुलनात्मक अध्ययन भी उनका एक महान्‌ वैशिष्ट््य है । 
अनेक प्राचीन दुरुह दार्शनिक ग्रन्थोका उन्होंने बडी योग्यतासे सम्पादन किया है। ऐसे अधिकारी विद्वान्‌ 
का क्ुतित्व जैनदर्दान' राष्ट्रभाषा हिन्दीके छिए एक बहुमल्य देन है । हम हृदयसे उनका अभिनन्दन 
करते हैं । 
-जैनदशंन ( प्राककथन ) २०-१०-५५ 
अद्वितीय विद्वान 
० पं० दलसुख मालवाणिया, अहमदाबाद 

पण्डित श्री महेन्द्रकुमार अपने समयके अद्वितोय विद्वान थे। उन्होने अकछडूग्रन्थत्रयसे प्रारम्भ करके 
अकडद्भूकके मलग्रन्थोका टीकाके साथ जो सम्पादन किया है वह उन्हें अमर बनाने वाला है । 

बतारस यूनिवर्गिटीमे मेरी जैनदर्शनके प्राश्यापक रूपमे नियुक्ति हुई । जब शास्त्रीके पाठय क्रममे 
जैन और बौद्ध ग्रन्योका अभाव सा था । अतएव मैंने यूनिवर्सिटीको निवेदत किया कि जैनदर्शनके लिए मेरी 
नियुक्ति है तो बौद्ध ग्रन्योको पढानेके लिए अन्य विद्वानूकी नियुक्ति जरूरी हैं। तब यूनिवर्सिटीस प० 
महेन्द्रकुमारजोको बीद्धदर्शनके प्राध्यापक पर नियुक्ति हुई | औौर हम दोनो साथी बन गए ) 

प० महेन्द्रकुमार॒जी बड़े उत्साही थे। अतएवं युनिवर्सिटीके सब प्रकारसे सगठनोमे उनका मारगंदर्शन 
अनुपम रहा हैं। और उनकी आकस्मिक मृत्यु भी उनके ऐसे सगठनोमे भाग लेने पर हुई है । 
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वे सदा चिरस्मरणीय रहेंगे 


# स्वामी सत्यभवत, वर्धा 


डॉ० महेन्द्रकुमारजीका मुझसे घनिष्ठ परिचय था। बनारस और इन्दौरके विद्यालयोकी सर्विस छोड 
कर जब मैं दूसरी जगह चला गया तब ये उन विद्यालयोम पढ़ने गये । इसके बाद मिलनेका और पत्र व्यव- 
हारके बहुत अवसर आये । वे मुझे एक तरहसे गृरुका सम्मान देते थे। भौर मेरे द्वारा लिखित बहुत सा 
साहित्य भी उनने पढ़ा हैँ । 


इसमे सन्देह नही कि महेन्द्रकुमारजी बहुश्रुत और विविध विषयोके अच्छे विद्वान्‌ थे। यह दुर्भाग्य 
है कि वे जल्दी चले गये अन्यथा समाजक्तों उनकी बहुत जरूरत थी । 


४ वर्षकी उम्रके बाद मैं दमोह निवासी बन गया। और गर्भमियोकी छट्टीमे हर वर्ष दमोह आया 
करता था । इस प्रकार दमोह मेरा घर हो था । गन्‌ १९३६ में जब मेरे पिताजीका देहान्त हुआ उसके बाद 
घरके रूपमें दमोहका स्थान छूट गया । 


यह प्रसन्‍तताकी बात ह कि महेन्द्रकुमारजीका सम्बन्ध दमोहसे कई तरहसे आया है। उनके जानेसे 
मुझे काफो दु ख हुआ हैं। फिर भी अपने थोडेसे जीवनमे जो उनने असाधारण साहित्य सेवा और समाज 
सेवा की हैं उससे वे सदा चिरस्मरणीय रहेगे । 


उनकी दविद्धत्ता विरल थी 
० श्रो यशपाल जैन, दिल्ली 


पण्डितजीने जैन समाज तथा जैनधर्मं और दरश्शानकों जो सेवा की है, वह सराहनीय है । उनकी 
बिद्तत्ता विरुठ थी। उनका व्यक्तित्व और कृतित्व अत्यन्त यशस्वी था । वहू एक ऐसे साधक थे, जिनका 
स्थान सदा अक्षुण्ण रहेगा । 


मुझे पण्डिलजीके सस्पर्ककमे आतेका विशेष अवसर सिला था[। उनकी सौस्यता और सादगीकी मेरे 
मनपर बडी गहूरी छाप है । सत्र यह हु कि इतने बिद्वान्‌ होते हुए भी उन्हें कभी अपनी विद्वत्ताका गय॑ नही 
हुआ । वह अत्यन्त सरल और निशछल थे | सेवा उनका धमं था । उन्हे स्मृति-प्रन्य. अपित करके भारतीय 
समाज उपकृत होगा । 


हार्दिक कामना 
० डॉ० प्रभुदयालु अग्निहोन्री, भोपाल 

प० महेन्द्रकुमारजी मेरे निकट मित्रोमें थे और जो कुछ भी लिखते या प्रकाशित कराते थे उसकी 
एक प्रति वह मुझे अवदय भेजते थे। उनके द्वारा भेट की हुई उनकी पुस्तक “जैनदर्शान'” मेरे पास 
सुरक्षित हैं । वह न केवल जैनदर्शन, अपितु भारतीय दर्दानकी अन्य शाखाओमे भी निष्णात थे । अनेक वर्षों 
तक मेरे और उनके बीच भाईचारा रहा। 


अपका आयोजन सफछ हो, यह मेरी हादिक कामना है । 
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विनोद प्रिय महेन्द्रकुमार जी 


० प० नाथूलाल शास्त्री, इन्दौर 


श्री महेन्द्रकुमारजी मेरे सहपाठी थे । यह सन्‌ १९२७ से १९२९ तक तीन वर्ष शास्त्री कक्षामे 
श्री महेन्द्र सिहजी ( प्रसिद्ध आचाय श्री महावीरकीतिजी ) श्री वर्धभानजी शोलछापुर , दक्षिणके जिनराजजी 
एवं नागराजजी आदि जैन बोडिगमे रहकर वही सर हुकमचद सस्कृत महाविद्यालय जेंबरीबाग, इन्दौरमे 
श्री न्‍्यायालंकार प० बशीधरजी, श्री प० जोवंघरजी न्‍्यायतती्थ एवं श्री व्याकरणाचाय प० शभुनाथजी 
त्रिपाठीके पास क्रमश जैनसिद्धात, जैन न्याय और जैन साहित्यका अध्ययन करते थे । महेन्द्रकुमारजी अत्यत 
विनोदप्रिय थे । और परस्पर हासपरिहाससे तग आकर जब कोई सहपाठी गुरुजीके पास शिकायत ले जाता 
तो गुरुजी का उत्तर था कि-- 

स्वकार्य साधयत नृत्यतो5पिदोषाभावात्‌ । 
हम वया करे महेन्द्रकुमार मेघावी और वध्युत्पन्न पात्र है। उसका हम कोई अपराध नही मानते“-- 
“जिन्दगी जिन्दादिलीका नाम है । 
यह उक्नि उसपर घटती हे । 

हमलोग प्रमेयकमलमात्तण्ड और अष्टमहस्नी आदि उच्चतम ग्रन्थोका पक्तिश अथ लगाते थे । 
“त्रिलोकसार' अलौकिक गणितका ग्रन्थ भी हमने साथ ही पढा हैं । सब ग्रथोमे महेन्द्रकुमारजी का विशेष 
प्रवेश था । सन्‌ १९२८ में वैरिस्टर चपतरायजीने विदेशसे आकर एक माह तक हमें जैतवर्मके नोट्स 
लिखाये थे और परीक्षा भी ली थी, उसमे महेन्द्रकुमारजी प्रथम आए थे । 

हम व्यायामशाला, जिनेन्द्रपूजा और हाकी, फुटबाल आदिम साथ हो रहते थे । श्री मत सरसेठ 
हुकमचदजी वर्षमे दो बार व्यायामशालामे आकर हुमारो कुश्ती देखते थे और हमे पारितोषिक देते थे । 
प्रतिदिन वायुमेवत या अन्य समय दो घण्टा सस्कृत भाषापे हो हम वार्तालाप करते थे । महेन्द्रकुमारजी सदश 
महान्‌ विद्वानुकों भा० दि० जैन विद्वत्परिषद्का अध्यक्ष बनाकर परिषद्कों गौरवान्वित होना चाहिए था । 
परन्तु परिषद्के कार्यकर्ताओने इस ओर ध्यान नहीं दिया | मुझे दुख हू कि बहुत कम उम्रमे उनका 
देहावसान हुआ । उसका कारण यह हे कि वे अहनिश बिना विश्राम साहित्य सेवामे सलस्न रहे थे । वे 
रोगोके इलाजकी चिन्ता नही करते थे । 


अध्ययनके बाद जब वे खुरईमे थे, मैं उनमे मिलने गया था। दूसरो बार भी मैं मेरे मित्र प्र रत्न- 
जोके विवाहमे उनके साथ रहा था। पत्रमे मुझे, वे भवदीयके स्थानमे अनुकारक लिखा करते थे | वाराणसी 
के विद्वानोमे बडा प्रभाव था । 

उनके प्रति मै अपनी श्रद्धाज्जलि अपित करता हूँ । 


सन्देश 
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सहाध्यायी और जेन न्याय-विद्यागुरु 
० डॉ० दरबारीलाल कोठिया, बीना 


दि० जैन सस्‍्कृत विद्यालय साढमछ ( ललितपुर ) में तोन वर्ष अध्ययन करके मैं वाराणसीके 
विश्रुत स्याद्वाद महाविद्याल्यमे उच्च अव्ययनाथं पहुँचा और वहाँ विशारद द्वितीय खण्ड एवं न्यायमध्यमी 
प्रथम खण्डमे प्रविष्ट हुआ । यह ई० १९२९ की बात है । 

वहाँ जैनदर्शांन एवं जैन न्‍्यायका कोई अध्यापक नही था । दूसरे वर्ष १९३० में स्वर्गीय प० महेन्द्र- 
कुमारजी न्यायतीथंकी नियुक्ति ला० मुसदृदीलालजी अमृुतसरके ३०) मासिक आध्िक सहयोगसे हो गयी । 
वे नये-नये थे, छात्रो पर उनका प्रभाव कम था। आप्तपरीक्षा पढाते थे। उनके अध्यापनमे स्खहून रहता 
था, इससे हम लोग चुपचाप उनका मजाक उडाते थे। हम नन्‍्यायमध्यमा द्वितीय खण्ड भी पढते थे, जिसमें 
वैध्ेषिक-न॑यायिक दर्शनोके सिद्धान्त थे और आप्तपरीक्षाके आरम्भमे भो वे थे । अतएवं उनके स्खलन 
पकडमे आ जाते थे । फलत. उन्होने १९३२ में सम्पूर्ण साहित्य-मध्यमा उत्तीणं कर १९३३ में प्राचीन न्याय 
लेकर न्यायाचरायंके प्रथम खण्डमे प्रवेश लिया। उबर हमने भी नव्य-न्याय भध्यमाके क्रमश चारो खण्ड 
प्रथम श्रणीमे १९३२ में उत्तीणं किये और १९३३ मे प्राचीन न्याय छेकर न्यायाचार्यके पहले खण्डमे प्रवेश 
लिया । यद्यपि हमने पहले नव्य न्याय लिया था, पर जैन दार्शनिक ग्रन्थोमे उसके न होने तथा प्राचीन न्याथ 
होनेसे उसे ही अध्ययनका विषय बनाया । 

इस तरह पण्डितजी और हम चार खण्ड साथ-साथ पढ़े । पपौरा विद्यालयमे अध्यापनाथं चले जानेसे 
साथ न रह सका और एक वर्षका अन्तराल पड गया । पण्डितजी लगातार परीक्षा देते रहे और १९३९ मे 
स्यायाचार्य हो गये और हम १९४० में हुए। इस प्रकार हम और प० जी सहाध्यायी रहे । नि.सन्‍्देह ने 
प्रतिभा सम्पन्न थे । 

इसके साथ हम उनके पास जैनदर्दान पढ़ते थे । जैन न्‍्यायमध्यमा और दि० जैन न्यायतीथेकी 
परीक्षाएँ उन्हीके पास पढ़कर दी एव प्रथम श्रंणीमे उत्तीणंता प्राप्त की । अत पण्डितजी मेरे गुरु भी थे । 

हमे उन दिनोका स्मरण आता है, जब हम दोनो शीतकालमे हे बजे रातमे उदयनाचार्य॑क्रृत न्‍्याय- 
कुसुमा5जलिके अध्ययनके लिए हनुमान घाटमे स्थित एक दक्षिणी नैयायिकके यहाँ जाते थे । वे बहुत योग्य 
विद्वान्‌ थे । ४ बजे तक एक घण्टा पढाते थे । बादम दूसरे छात्र पढनेको आ जाते थे । 


जब पण्डितजों स्याद्वाद महाविद्यालयको छोडकर महावीर विद्यालय बम्बई पहुँचे, तो कुछ दिनों बाद 
उन्होंने हमे एक पत्र लिखा कि अपनी दुकान होती, तो मै उसका मालिक होता । यह पत्र मैंने श्रद्धेय पं० 
जुगलऊकिशोरजी मुख्तारको दिखाया । उन्होने उत्तर देनेको कहा । मैने उन्हें लिखा कि भाप वीर-सेबा-मन्दिर 
मे आ जाइए । उनकी स्वीकृति भी आ गयी। पर सयोगक्श नहीं आ पाये । मैं उन दिनो वीर-सेवा 
मदिर, सरसावा ( सहारनपुर ) में कार्यरत था। यह १९४४ की बात है । 


तत्वाथंसूत्रके मंगछाचरणको लेकर मेरे और उनके बीच अनेकान्त में लेख-प्रतिलेख लिखे गये । 
किन्तु मन भेद नहीं हुआ। अन्तमे तो उसे उन्होने तत्त्वाथसूत्रका मगलाचरण स्वीकार कर लिया था । 

जैन न्‍्यायके उच्चतम ग्रन्थोका सम्पादन कर जो वैज्ञानिक सम्पादनकी कला प्रदर्शित की वह अहि- 
तीय और असाधारण है । आज वे नही हैं, किन्तु उनकी सम्पादित यदास्वी क्ृतियाँ उनके यहा और प्रतिभा- 
का गृुणगान कर रही हैं । 


१४ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य॑ स्मृति-प्रन्य 


खतौकीमें एक संगोष्ठीमे हम दोनो पहुँचे थे । वहाँ उन्होने एक द्रावक घटना सुनाई । बोले-- 
“कौठियाजो , दैवकी कैसी विचित्रता है कि मसहरीके लिए एक बाँस खरीदकर लाया था । पर वह बाँस 
मसहरीके काम तो नही आया, किन्तु पत्नीकी अर्थके हेतु वह्‌ आया। इससे लूगा कि कभी-कभी पुरुषा्थं 
दैवके आगे घुटने टेक देता है। पडितजीको अन्तिम समयमे डॉबटरेट और प्रोफेसरके पदाकी उपलब्धि हुई 
थी। पर वे दोनोका उपभोग नही कर सके | यह दैवकी ही विचित्रता है । 


हक 

उत्कृष्ट क्षयोपशम के धनी 
० डॉ० पन्‍नालाल जैन साहित्याचार्य, सागर 

प्रतिभाशाली एवं उत्कृष्ट-क्षयोपशमके धनी १० श्री महेन्द्रकुमारजोने वाराणसी पहुँचनेका अच्छा 
उपयोग किया । अध्ययन करने वाले छात्रोको वाराणसी सर्वोत्तम स्थान है। यहाँ रहकर उन्होने न्‍्याय- 
शास्त्रका सर्वाद्भीण अध्ययन कर न्यायाचाये परीक्षा उत्तीणे की । श्री सुखछालजी सघवीके सम्पर्कंमे रहकर 
सम्पादन कलाका अनुभव प्राप्त किया और उसके फलस्वरूप सर्वप्रथम प्रमेयकमलमार्त्ण्डका एक सुसम्पादित 
सस्करण प्रकाशित कराया | एम ए परीक्षा पासकर डॉ० की उपाधि प्राप्त को | 


भारतोय ज्ञानपीठकी स्थापना भो उसी समय हुई थी । उसके आप प्रमुख सम्पादक हुए और अपने 
कार्य-कालमें अनेको ग्रन्थ सम्पादित कर तथा अन्य विद्वानोसे सम्पादित कराकर मूतिदेवी ग्रन्थमालासे प्रका- 
शित कराये । साहित्याचारय॑की परीक्षा देनेके लिये मैं वाराणसी जाता था तब आपसे मिलकर बडी प्रसन्नता 


होती थी । 


एक बार सागरमे मध्य प्रान्तीय हिन्दी साहित्य सम्मेलनका अधिवेशन था। उसकी दक्शन-परिषद्मे 
विद्वानोको आमन्त्रित करनेका दायित्व मुझपर था। उसमे प० महेन्द्रकुमारणी को भी मैने आमन्त्रित किया 
था । उसी समय मैने भगवज्जिनसेनाचायं विरचित आदिपुराणका अनुवाद पूर्ण किया था । भारतीय ज्ञानपीठ- 
से प्रकाशित करानेके लिये मैने चर्चा की तो उन्होने स्वीकृति देते हुए कहा कि आप पाण्डुलिपि लेकर कुछ 
दिनोके लिये वाराणसी आ जाइये । प्राचीन प्रतियोसे पाठभेद लेकर आधुनिक रीतिस सम्पादित करा देंगे । 
उनके कहे अनुसार मैं १८ दिन वाराणसी रहा । उस समय ज्ञानपीठका कार्यालय दुर्गाकुण्ड वाराणसीमे था । 
वहाँ आदिपुराणकी १२ प्रतियाँ एकत्रित थो । अनेक विद्वानोंके साथ बैठकर मैने पाठभेद लिये । पडितजी- 
ने सब प्रकारकी सुविधा प्रदान की । उनकी सम्मतिसे भारतीय ज्ञानपीठने दो भागोमे आदिपुराण प्रकाशित 
किया । फिर सम्पक बढनेसे मेरे अन्य ग्रन्थ--उत्त रपुराण, हरिवशपुराण, पद्मपुराण , गद्यचिन्तामणि, पुरुदेव- 
चम्पू, जीवन्धरचम्पू, धमंशर्माम्युदय आदि प्रकाशित हुए । मेरा छोथ प्रबन्ध ' महाकवि हरिचन्द्र . एक अनु- 
शीलन'' भी वहाँसे प्रकाशित हुआ । 

मैं उनके प्रति क्ृतज्ञ हूँ कि उन्होने मुझे सम्पादन कला सिखाकर इस दिश्ञामे आगे बढाया। प्‌० 
महेन्द्र कुमारजीके द्वारा सम्पादित राजवातनिक, तत्त्वाथंवृत्ति आदि अनेक ग्रन्थ दिगम्बर और श्वेताम्बर दोनो 
समाजोमे अद्धाके साथ पढ़े जाते हैँ । वे स्पष्ट वक्‍ता थे। सत्य बातको कहनेमे कभी चूकते नही थे । अल्प 
आयुमे ही उनका जीवन समाप्त हो गया यह दु ख की बात रही । 

उनका अभिनन्दन उनके जीवनमे नहीं हो सका । जब वे थे तब विद्वानोके अभिनन्‍्दनकी परम्परा 
नही चली थी। जब परम्परा चाल हुई तब तक जनता उन्हें भूल गयी । ह्॒षकी बात हं॑ कि पृज्य उपाध्याय 
शानसागरजों महाराजका इस ओर लक्ष्य गया और उन्होने जनताको सम्बोधित कर स्मृति-ग्रन्य प्रकाशनकी 
योजना बनवाई । इस सन्दर्भभे मेरी विनयाञ्जलि समर्पित हू । 
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प्रगतिशील विचारधारा के षोषक 
० पं० बलभद्र जेन, दिल्ली 


डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्थायाचार्यका स्मरण आते ही आँखोके आगे एक भारी भरकम व्यक्तित्व उभर 
उठता है, जिसने कट॒टर ब्राह्मण विद्वानोकों सस्कृतकी कथित नगरी वाराणसीमे अपनी प्रज्ञा और बैदृष्यसे 
मुग्घ और प्रभावत कर लिया था। एक बार विख्यात विद्वान्‌ राहुल साक्ृत्यायनने जैन दाह्॑निको द्वारा 
स्वीकृत प्रमाणका खण्डन कर दिया, तत्र न्यायाचायंजी ने युक्ति और प्रमाणों द्वारा उसका जो उत्तर दिया, 
दाशनिक जगतमें उसकी बड़ी सराहना हुई थी और राहुलजीने प्रश्ाचक्षु प० सुखलालजी सधवीं से कहा था 
कि अगर यह युवा विद्वान यूरोपम हुआ होता तो इसे नोबिल पुरस्कार प्राप्त हुआ होता । इसकी युक््तियोंमे 
प्रौढ़ता हैं, इसके तकोमे पैनापन है और इसकी विषय-प्रतिपादनकी दौली प्रभावक है | 


इस घटनाके बाद तो विद्वज्जगत॒म न्‍्यायाचायंजीने बहुत उच्च स्थान बना लिया। १० सुखलालूजी 
सघवी अपने समयके शीर्षस्थ जैन विद्वान थे। उनके दो शिष्य ऐसे थे, जो प्रथम पक्तिके विद्वानोमे गिने 
जाते थे--उसमे एक श्रे प्रो० दकमुख मालवणिया और दूसरे थे प्रो० महेन्द्रकुमार न्यायाचाय॑ । ये दोनों ही 
विद्वान्‌ बडे उदार थे, व्यवहार कुशल थे, प्रगतिशील विचारधाराके थे, गुण-ग्राही भी ये । समवत इसी 
कारण न्यायाचायंजी की ख्यातिसे ईर्ष्या करनेवाले कुछ लोगोने यह उडा दिया कि न्यायाच्षा्यंजी दूसरे 
कैम्पमें चले गये है, उन्होंने भी सघवीजी के व्यवितत्वसे प्रभावित होकर अपनी मान्यता छोड दी है । एकबार 
डॉ० हीरालालजी के सम्बन्धमे भी ऐसी ही हवा चली थी । किन्तु दोनो ही बार यह मिथ्या निकला | 
दोनो ही विद्वानू जीवन भर निष्ठा पूर्वक प्राचीन आघ॑ ग्रन्यो पर काम करते रहे | और दुरूह ग्रस्थोको सरल 
और मुबोध बनानेका सतत प्रयत्व करते रहे । न्‍्यायाचायंजी का यह स्मृति ग्रन्थ भले ही विलम्ब से ही सही, 
कृतज्ञ समाजकी कृतज्ञताका मही प्रमाण हूँ । 


हमे यह गौरव अनुभव करनेका अधिकार है कि न्यायाचार्यजी हमारे जीवन-कालमे हुए और उन्होने 
अपनी प्रतिभासे जैनदश नको चिरजीवी बना दिया । 


हार्दिक शुभका मना 
० पद्मश्नो बाबू लाल पाटोदी, इन्दौर 


डॉ० महेन्द्रकुमार जैन एक ऐसे प्रतिष्ठित विद्वान थे कि उनकी कृतियोका आज भी कोई मुकाबछा 
नही है। आदरणीय डॉक्टर सा० ने न सिर्फ जैन वाज्भ मयका अपितु बौद्ध ध्रमंपर भी अनुसधान एवं शोघ 
करके उस साहित्यका भी पूरा आलोडन किया । अपने छोटेसे यदास्वी जीवनमे समाजने उनको परखा नही, 
वे तो ऐसे रत्न थे, जो सदियोमे एक होते है । मुझे स्मरण है राष्ट्रतत आचाय॑ श्री विधानदजी महाराज 
का वर्षायोग इन्दौरमे हो रहा था, उनके प्रवचनके मध्य जब यह दु'खद समाचार आया कि श्री महेन्द्रकुमार 
जी नही रहे, कुछ क्षणोके लिए वे अवाक्‌ रह गये । पश्चात्‌ करीब ४० मिनट डॉक्टर सा० की बहुमल्य 
कृतियोपर हो उन्होने सारभूत प्रकाश डाछा । मुझे आज भी याद हैं कि उनके शब्द थे--जैन वाज्भुमयका 
उ्दित हो रहा सूर्य राहुके द्वारा असमय डस लिया गया ।” 

किसी भी महान्‌ विद्वानके प्रति कृतज्ञता प्रकट करना समाजका घ॒र्म है। उनकी स्मृततिमें जो ग्रन्थ 
प्रकाशित हो रहा है वह पंडितजीके कृतित्वकों पुनः समाजके सामने लावेगा । 

भेरी हादिक शुभकामनाएँ । 


९६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-प्रन्थ 
झुभकामना 


० श्री देवकुमारसिह कासलीवाल, इन्दोर 

डॉ० महेन्द्रकुमारजी जैन न्यायाचाय स्मृति ग्रन्थका प्रकाशन किया जा रहा है उससे अत्यंत प्रसन्‍तता 
है | डॉ० महेन्द्रकुमारजी जैन ने धमं, समाज एव साहित्यके क्षेत्रमे जो अपनी सेवाए प्रदान की हैं वह प्रशंसनीय 
एवं सराहनीय है, इस अवसर पर मेरी अनेकानेक शुभकामनाएँ एवं बघाइयाँ । 


शुभकामना 
० श्री निर्मेलकुमार जैन सेठी 

पूज्य श्री भहेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य जैन न्यायशास्त्रके एक उच्चकोटिके विद्वान्‌ थे और उन्होंने जैन 
संस्कृतिके सवर्धनमे अपनी बहुम॒ल्य सेवाये अधित की हैं । उनकी जैन साहित्य साधनाके योगदानकी जानकारी 
हेतु स्मृति ग्रन्थके प्रकाशनके इस प्रयास की मैं सराहना करता हूँ । 


असाधारण विद्वान्‌ 
श्री डालचन्द्र जेन, सागर ( पूर्व सासद ) 

डॉ० महेन्द्रकुमार जैन, न्यायाचायँ समाजके उद्भट विद्वान्‌ थे जिन्होंने माँ सरस्वतीकी अपूर्व सेवा 
की है । जैन साहित्य, धर्म एव द्शनके असाधारण विद्वान्‌ थे । विद्वत्ताके दपंसे वे किसी प्रकार आक्रान्त नही 
हुये । अपनी अगाध ज्ञान राशिको विविध रूपोमे वितरित कर उन्होने अपना बौद्धिक जीवन साथंक किया। 
उन्होंने अपनी क्ृतियोमे पाडित्यके साथ, उस व्यापक दृष्टिकोणको अपनाया है जो समभाव तथा अनेकान्त- 
का परिचायक है। न्याय एव दर्शानके वे अधिकारी विद्वान थे। उन्होने सरस-सरल भाषामे जैनदर्शनके मल 


सिद्धान्तोपर अनेको पुस्तकें लिखी हैं । 
उनको अभी समाजके बीजमे ओर रहना था। छोटी आयुमें ससार छोडकर चले गये जो समाज 


की अपूरणीय क्षति है । 
ऐसे मुध॑न्य विद्वान्‌को मेरी सम्मानाञ|जलि समपित है। 


भारतीय दशन के तलस्पर्शी विद्वान 
० श्री ज्ञानचन्द खिन्दूका, जयपुर 

डॉ० महेंन्द्रकुमारजी जैन न्यायाचायंकी गणना इस छताब्दीके मृ॑न्य विद्वानोमे आती है । वे जैन- 
दर्शनके ही नहीं अपितु समस्त भारतीय दर्शनोके तल-स्पर्शो विद्वान्‌ थे। जैन न्याय साहित्य पर सम्पादित 
उनकी कृतियोमे इसका स्पष्ट आभास मिलता हैं। ““जैनदर्शंन  नामकी उनकी मौलिक कृति उनकी असा- 
घारण योग्यता व विषयकी पकड की परिच्ायक है | चालीस वर्ष पूर्व लिखित इस कृतिमे हस विषयपर बडी 
गब्भीरतापूरवंक ऊहापोह किया गया हैं जिसकी समानतामे आधुनिक अनेक क्ृतियाँ उस स्तर की नही बन 
पाई हैं। 

यह समाजका दुर्भाग्य ही समझिये कि ऐसी असाधारण प्रतिभा सम्पन्न विद्वान्‌ अल्पायुमे ही काल- 
कवलित हो गया । उन द्वारा छोड़ा गया साहित्य आनेवाली पीढीको मागंदर्शन व प्रेरणा देता रहेगा। ऐसे 


विद्वान्‌कों मैं विनयपूर्वक प्रणाम करता हूँ । 
जिन महानुभावोने कृतज्ञतावश स्मृति-प्न्थके प्रकाशनका सकल्प किया है वे साधुवादके पात्र हैं । 
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बहुमुखी प्रतिभाके धनी 


*» समाजरत्न साहु अशोककुमार जेन, दिल्ली 
अध्यक्ष भारतवर्षीय तीथे क्षेत्र कमेटी 


डॉ० प० महेन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचारयंकी पृण्य स्मृतिमे प्रन्थ प्रकाशित करतेके लिए पृज्य उपाध्याय 
श्री ज्ञानमागरजोकी प्रेरणाकों कार्यरूप देने पर मैं आपको बाई देता हूँ | अपने विद्वानोकी समादुत करना 
भारतीय सस्कृतिकी परम्परा है । वास्तवमे हम इस रूपमे अपने उन गुरुजनोके प्रति क्रतज्ञता ज्ञापित करते है 
जो अपने गहन ज्ञान, चिन्तन, मनन और साहित्य-सर्जनसे मानव-समुदायका कत्याण करते है । आदरणीय 
डॉ० महेन्द्रकुमारजी स्यायाचायं भी ऐसे हा एक सुप्रतिष्ठित मनीपी विद्वान्‌ थे जिन्होने अपने यशस्बी कृतित्व 
से धमं, दर्शन और समाजकी भरपूर सेवा की । उनके इस उपकारको समाज कभी नहीं भुला पाएगी । 


आपने लिखा है कि आदरणीय पण्डितजीके बारेमे मैं भी कुछ डिखेँ | छेकिन यह सब कुछ बहुत 
सहज नही । जो आत्मीय-जन हो और श्रद्धाका पात्र हो उसके प्रति भाव दब्दोसे कम भक्तिसे अधिक व्यक्त 
होते है । पण्डितजीका व्यक्तित्व मेरे लिए ऐसा ही था । मैं शायद तब १०-११ बर्षका ही था जब उनके 
सम्पर्कमे आया और उनके उदार विचारों तथा गूढ विषयोकों भी सरल, सुबोध भाषामे समझानेकी तक 
सगत वौछीका कायल हो गया । मेरे बाल-मत पर उतकी जा पहली छवि अर्कित हुई उसमे आश्चर्य मिश्रित 
श्रद्धा-भक्तिका पुट था। वे अन्य विद्वानोसे कुछ हट कर थे । 


मै कलकत्ता कालेजमे पढ़ने चला गया । विज्ञानकों विषय चुना ! हर पर्युषणमे बाबूजी विद्वानोको 
धमं-चर्चाके लिए घर आममन्त्रित करते थे। मुझे भी कई वर्ष तक पण्डितजीको सुननैका सौभाग्य मिला । 
जैनधर्मके विषयमे उनका दृष्टिकोण अन्य पण्डितोकों अपेक्षा उदारवादी तथा विषयोकी जिवेचना-शैडी हृदय- 
ग्राही थी । मैं विज्ञानका छात्र था। धर्ममे तो आस्था प्रधान होती हे पर विज्ञान तो हर बातकी तकंकी 
कसौटो पर कसता ह । मेरे मनमे भी अनेक शकाएँ थी-विज्ञान पर आधारित । पण्डितजीने न केवकछ उनका 
समाधान कया | अपितु मेरे जिज्ञासु-मनमे यह बात बठा दी कि जैनधर्म अत्यन्त वैज्ञानिक धर्म है ! 

मैं चकित था कि आइन्स्टीनने जिस “काल को सबसे पहले अलग “आयाम के रूपमे माना 
उसका उल्लेख हमारे जैनाचाय हजार वर्ष पहले कर चुके थे और उसे उन्हाने पृथक, "द्रव्य के रूपमे माना 
था । आचार्य कह चुके थे कि किसी भी कार्यकी सिद्धिमे काल भी आवश्यक निमित्त कारण हैं । यही बात 
 ध्र्म”” और ''अधर्म' के बारेमे थी । न्यूटनने इनके वारेमे जो बात प्रतिपादित को वे सब जैन-सनिद्धान्तोमे 
पहलेसे ही परिभाषित हैं! ये सारी बाते मुझे प० महेन्द्रकुमारजीके माध्यमसे समझनेका मौका मिद्ा जिससे 
एक विज्ञानका विद्यार्थी होनेके नाते जैनवर्मम मेरी आस्था बढ़ी ! 

मेरी कई शकाएँ पुरुषार्थ और भाग्य जैसे विषयोगे सम्बन्ध रखती थी । उन्होने जैनदशंनकी अनेकान्त 
शैलीसे तथ्योको समझनेकी बात मझे समझायी कि क्सि प्रकार परस्पर विरोधी दिखनेतराली बातोमे भी 
समन्वय हो सकता है । वे शुद्ध शास्त्रीय भाषामे न कह कर सुलभ ढगसे हमे समझाते थे। आज ऐसे बिद्वानो 
की बहुल कमी है जो वर्तमान युवा पीढी व बच्चोकों जैनधर्मके बारेमे समझा सके । हमछोग समझते हैं कि 
हर प्राणीको शुभ और अशुभ दोनो कर्मोका फल भुगतना पडेगा | इसलिए जो कम हो चुके हैं उनके बारेमे 
कुछ नही किया जा सकता और उनका फल भुगतना ही पड़ेगा । पर पण्डितजीने समझाया कि यह बात 
केवल अशत सत्य है। वास्तवमे जैनधर्ममे कम भाव प्रतान है और यदि भाव प्रबल है तो पिछले अछ्युभ 
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कर्मोंको शुभ कर्मोंमे बदला जा सकता है । पुरुषा्थंम इतनी शक्ति है कि वह भाग्यकों भरी ब्दछ सकता है .। 
यह नई दृष्टि मेरे लिए बहुत प्रेरणादायक रहो । 

पण्डितजी अत्पायुमे ही चले गए । उनके बारेमे पूज्य पिताजी और माताजीसे बराबर सुनता था कि 
उनके छासामयिक लिधनसे समाज और जैनदर्शनक्री अपूरणोय क्षति हुई है । उनके उदार दृष्टिकोणसे मेरे 
माता-पिता बहुत प्रभावित थे। प्राचीन और विलृप्तप्राय जैन ग्रन्थोके प्रकाशनके लिए बाबूजी व माताजीने 
जब भारतीय ज्ञानपीठकी स्थापना की थी तो पण्डितजोको हो उसका कार्य भार सौपा था। थे यद्यपि कुछ 
ही वर्षों तक ज्ञानपीठसे जुडे रहे पर अपनी प्रनिभा ओर ज्ञानसे उन्होने ज्ञानपीठकों शीप॑ साहित्मिक सस्था 
बनानेमे महत्त्वपूर्ण योगदान दिया । 

पण्डितजी अब नही है, बस उनकी स्मृतिर्यां शोष है पर आज भी मुझे पण्डितजी सबसे हटकर उदार 
विचारोके विद्वान्‌ प्रतीत होते हैं जिनकी बातोसे मेरे जीवनको बहुत लाभ हुआ । 

वास्तवमे १० महेन्द्रकुमारजी का सम्पूर्ण जीवन ही ज्ञानकक सचय और उसके वितरणकी प्रवाहमान 
मन्दाकिनीकी तरह था । इसमे जो भी नहाया, अज्ञानके कल्मषसे मुक्ति पा गया । जैन समाजकी प्रतिष्ठाको 
बढाने वाले ऐसे ज्ञान-गौरवके प्रति मेरी हादिक श्रद्धाजलि । उनकी स्मृति प्रकाशित होने वाले ग्रन्थके पोछे 
उपाध्याय श्री ज्ञानमागरजी महाराजकी प्रेरणा हैं। गृुरुका आशीर्वाद राव कत्याणकारों होता है । मुझे 
विश्वास है कि बहुमुखी प्रतिभाके घनी डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचायंके जीवनको उदघाटित करनेबाला 
यह ग्रस्थ समाजको विशेषकर युवा एवं ज्ञान-पिपासु वर्ग को निरन्तर प्रेरणा देता रहेगा । 

मैं आपके इस प्रयासकी सफलताकी कामना करता हूँ । 


सरस्वती के महान्‌ उपासक 
० साहु रमेशचन्द्र जेन, दिल्ली 
कार्यकारी निदेशक-टाइम्स आफ इण्डिया, दिल्ली 

सोचता हूँ, विचारता हैँ कि एक फूल हर सिंगार का बस रात भरका जीवन, सध्याके धुघलकेमे 
घर्द्रोदयकी प्रथम किरणके साथ अठखेलियाँ करते हुए खिला और ऊषाकी गुदगुदाहटके साथ झर गया, पर 
मात्र एक रातके जीवनमे आस-पासके सारे वातावरणकों सुवासित कर गया। डॉ० प० महेन्द्रकुमार जैन 
न्यायाचा्यंका जीवन भी कुछ ऐसा ही था। केवल ४७ वर्षकी अल्पायुमे उनकी साहित्यिक-प्रतिभाकी 
सुरभिने सुधी जगत्‌को एक छोरसे दूसरे छोर तक अपने आगोशमे ले छिया । वह सुगन्ध॒ आज भी व्याप्त 
है और दर्शन तथा न्याय-शास्त्रके प्रेमियोंके मन-मस्तिष्कको सराबोर कर रही है । 

मैं परम पृज्य युवा मनीषी उपाध्याय श्री ज्ञाननागरजी महाराजके चरणोमे सादर वन्दन करता ्ँ 
कि उन्होने एक ऐसे साहित्य-सुष्टा और दृष्टाकों पावन स्मृतिकों ग्रन्थवद्ध करनेकी प्रेरणा दी और आपको 
बधाई देता हूँ कि आप उस उपक्रमको फलीभृत कर रहे है । 

डॉ० प० महेन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचायं इस गशताव्दीके जैन-दर्शन और न्याय-शास्त्रके महान्‌ विद्वान्‌ 
थे। वे विलक्षण और बहुमुखी प्रतिभाके धती थे। ज्ञान-पिपासु और विद्याके व्यसनी इस व्यक्तिका सम्पूर्ण 
जीवन ही ज्ञान-गरिमाकी कहानी हैँ | पडितजीने अनेक ग्रन्थोका सम्पादन किया, द्राशंत्रिक ग्रन्थोकी सरल, 
सुबोध भाषामे टीकाएँ की और मौलिक ग्रन्थोका सर्जन कर सरस्वतीके भण्डारकी श्रीवृद्धि की । उनकी दुष्दरि 
खोजी थी । वाराणसीके प्रख्यात स्याद्वाद महाविद्यालयम न्‍्यायशास्त्रके प्राध्यापकके रूपमे पडित महेन्द्रकुमारजी 
की उस समयके जैनदर्शनके महान्‌ विद्यवान्‌ १० कैलाश्ाचन्दजी शास्त्रीका सानिध्य (मरा । सोनेमे सुमन्धकी 
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तरह विद्या-ध्यसनोी जीवन पर अध्ययन-अंध्यापनकी धार चढ़ गई ओर प्रतिभा निरन्तर पैनोसे पैनी होती 
गईं। फिर तो अज्ञान-तिमिरकी न जाने कितनी परने इस ज्ञानदीपने भेद डाली और ज्ञान पिपासुओका 
मार्ग प्रशस्त कर दिया । मसाहित्यक्रे क्षेत्रम अग्रणी सस्था भारतीय ज्ञानपीठसे पडितजी जब जुडे तो अपनी 
कुशलता और बौद्धिक प्रतिभासे उसकी कीतिको चार चाँद लगा दिए । 

न केवल जैन समाज बल्कि सम्पूर्ण साहित्य जगत्‌ इस विद्वान सनोषीको उसके अमर कृतित्वसे सदैव 
याद रखेगा। आपका स्मृति ग्रन्थ उन सब व्यक्तियोके जीवनको प्रेरणा एव स्फूति प्रदान करेगा जा माँ 
सरस्वतीकी वीणाके तारोसे झकृत है। आपके इस सुप्रयासके लिए मेरी समस्त शुभवमनाएँ हैं। अन्तमे इस 
वन्दतीय व्यक्तित्वके प्रति अपनी हांदिक श्रद्धाजलि अपित करने हुए ज्ञान-सूर्यकों पुन प्रणाम करता हूँ । 


असाधारण व्यक्तित्व के धनी 
० श्री सुबोधकुमार जैन, आरा 

डॉ० महेन्द्रकुमार जैन, न्यायाचाय॑ स्मृति ग्रन्थका प्रकाशन, एक ऐसे कर्मठ और विद्वत्वर व्यक्तिकी 
स्मृतिको सजोकर रखनेका निर्णय हैँ, जिसका जैन समाज हो नही अपितु भारतवषके विद्ध तू समाजमे भरप््र 
स्वागत होगा । 

इनकी मौलिक रचनाएँ और भारतोय ज्ञानपीठके उदयकालमे इनके द्वारा भारतीय ज्ञानपीठकी नींव 
को मजबूत बनानेका प्रयास कभी भुलाया नही जा सकेगा । 

४७ बकरे अत्पायुमे इतना कुछ कर जाना साधारण बात नही है । वे सचमुच असाधारण न्यक्तित्व- 
के धनी थे । 

मै उनकी स्मृतिम अपनो सादर श्रद्धाजलि प्रेषित कर रहा हूँ । 


अलोकिक प्रतिभा सम्पन्न व्यक्तित्व 
० प्रो” उदयचन्द्र जेन, सवेदर्शंनाचाय॑, बाराणसों 

आदरणीय डॉ०,पं० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचारय अलौकिक प्रतिभा सम्पन्न और विद्वज्जगतके जाज्वल्य- 
मान नक्षत्र थे । आपने अपनी प्रतिभा और ज्ञानका जो विकास किया वह अनुपम तथा सबको आइचयं- 
चकित करनेवाला हे । आप विद्याग्यसनों तथा सम्पादन कलामे प्रवीण थे । आपने स्यादह्वाद महाविद्यालय 
काशी मे न्यायाध्यापक पद पर रहते हुए न्‍्यायाचाय परोक्षा सफठ्तापूर्वक उत्तीर्ण की, तथा श्री प० कैलाश- 
चन्द्रजी शास्त्री, श्री प० सुखछालजी सघवी, श्री प० दलमुखजी मालवणिया आदि उच्चकोटिके विद्वानोके 
साथ घनिष्ठ सम्पर्क होनेके कारण सम्पादन कलाम अच्छो प्रवीणता प्राप्त कर छी | भारतीय ज्ञानपीठमे जाने 
के पहुले ही आपके द्वारा प्रमेषकमलमात्तंण्ड, न्यायकुमुदचन्द्र, अकलकग्रन्धत्रय और प्रमाणमीमासाका सपादन 
और प्रकादनन हो चुका था। इससे जैन समाज तथा विद्वज्जगत्‌मे आपकी अच्छी ख्याति हो गई थी । 

यहाँ यह उल्लेख करना अप्रासगिक नही होगा कि श्रीमान्‌ साहु ध्ान्तिप्रसादजी तथा उनकी धर्मंप्त्नी 
श्रीमती रमारानीजीने अप्रकाशित जैन बाज्भमयके सरक्षण, सहद्योघन, सम्पादन और प्रकाशनके लिए 
सन्‌ १९४४ में काशीमे भारतीय ज्ञानपीठकी स्थापना की थी। और उस समय ज्ञानपीठके सफठ सचालनके 
लिए एक योग्य सचालककी आवश्यकता थी। तब प० जीकी योग्यता और विद्वत्तासे प्रभावित होकर साहुजी- 
ने प० जीको ज्ञानपीठके संचालक पदपर नियुक्त किया था। इसके साथ ही म॒तिदेवी जैन ग्रन्थमाछाका सम्पा- 
दक तथा नियामक भी बनाया था। ज्ञानपीठमे आ जानेपर प० जीने ज्ञानपीठकी प्रगतिके लिए बहुत 
परिश्रम किया और थोडे ही समयमे ज्ञानपीठके कार्यको बहुत आगे बढा दिया । 
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शानपीठमे प० जी ने ही सर्वप्रथम सम्पादन कार्य प्रारम्भ किया था। आपने अपनी उच्च प्रतिभाकै 
बलपर जैनदर्शन और जैन स्पायके अनेक दुरूह ग्रन्योका आधुनिक शोधपूर्ण शैलीमे विद्वत्तापूर्ण सम्पादन किया 
है । आपके द्वारा सम्पादित ग्रन्योमे आपकी उच्चकोटिकी प्रतिभा स्पष्ट झलकती हैँ । ५० जीके हारा सम्पा- 
दिल ग्रन्थोसे तथा उन ग्रन्थोकी प्रस्तावनाओसे अनेक मौलिक तथ्योका उद्घाटन होता हू। अत आपके द्वारा 
लिखित बैदुष्यप्रर्ण प्रस्तावनाएँ विशेष रूपसे पठतीय, चिन्तनीय और मननीय है । आपके द्वारा सम्पादित 
ग्रन्थोमे अधिकाश ग्रन्थ जैन न्यायके प्रतिप्ठापक आचार्य अकलकदेब प्रणीत है । और प० जीके द्वारा सम्पादित 
अधिकाद ग्रन्थोका प्रकाशन भारतीय ज्ञानपीठ द्वारा हुआ है। जैनदर्शन तथा न्यायके अनेक उश्चकोटिके 
ग्रन्थोके सम्पादनके अतिरिक्त प० जीकी एक मौलिक कृत्ति भी हैँ जिसका नाम हें--जैनदर्शन । इस कृतिमे 
जैनदर्दांतके अनेक मौलिक तत्त्वोका प्रामाणिक विवेचन श्रस्तुत किया गया हु । 

उच्चको? के प्रतिभाशाली बिद्वान्‌कों अपने बीचमे पाकर जैन समाज गौरवान्वित हुई । किन्तु यह 
दुर्भाग्यकी हो बात हे कि क्ररकाठन ४८ वर्षकी अल्प अवस्यामे ही प०जों को जैन समाजसे छान लिया । 
यदि प०जी २०-२५ बषं और जीवित रहते तो आगेके जावनमें वे अपने सम्पादन और लेखन द्वारा और 
भी अनेक महत्त्वपृ्ण साहित्यिक तथा सामाजिक काय सस्पन्त करते किन्तु सन्‌ १९५९ में उनके असाभयिक 
निधनसे जैन समाजकों और विद्ेषरूपमे विद्वत्ममाजकी जो महती क्षत्ति हुई हैं उसकी पूति ३६ वर्षका समय 
बीत जाने पर भी आज तक नही हो सकी हू और न निकट भविष्यमे होने की सम्भावना हे । 

आदरणीय प०जी मेरे गुरुजी तथा पथप्रद्शक रहे हैं । मै श्री वीर दि० जैन विद्यालय पपौरासे 
व्याकरण मध्यमा उत्तीर्ण करके सन्‌ १९४० में स्याह्वाद महाविद्यालय वाराणसीमे अध्ययनाथं आया था | 
उस समय सेर लिये यह बात विचारणीय थी कि भास्त्रीम कौन सा विषय लिया जाय । तब प०जीने अपनी 
दूरदृष्टिसे मुझे सुझाव दिया था कि किसी नवीन विषयको छेता ठीक रहेगा । अल उनके परामझंसे मैंने 
बौद्धदर्शन विषय ले लिया | और क्रमश बोद्धदर्शंन शास्त्री तथा आचाय क*नेके बाद मैने सवंद शंनाचारयें 
भी उत्तीर्ण कर लिया । 

यहाँ यह उल्लेखनीय हे कि प०जीसे मेरा घर जैसा निकटका सम्बन्ध रहा हें! यहो कारण हें कि 
जघ आप स्याद्वाद महाविद्यालय छोडकर भारतोय ज्ञानपीठमे चले गये थे तब भी आवश्यकतानुसार घर पर 
मेरे अध्ययनम सहर्ष सहयोग देते रहे । आपने मुझसे कह दिया था कि जब भी कुछ समझना या पूछना हो 
तब नि सकोच धर आ जाया करो । इससे मुझे बौद्धदरशनके अध्ययनमे विशेष कठिनाई नहीं हुई । 

यहाँ यह भी ज्ञापनीय हैं कि आदरणीय प०जी मुझसे विशेष स्नेह रखते थे और चाहने थे कि मैं 
उनके मार्गदशनमें सम्पादन कार्यंका प्रशिक्षण प्राप्त करो । अत प०जीने सम्पादन कार्य सीखनेके लिए मश्ले 
भारतोय ज्ञानपीठने विश्येषवृत्ति दिलवाई थी। उस समय प०जो तस्तवार्थवृत्तिका सम्पादन कर रहे थे और 
मैंने प०जीके निर्देशानसार तत्त्वार्थवृत्तिके सम्पादन कार्यमे प०जीकों सहयोग दिया था । यहाँ यह उल्लेखनीय 
है कि मैने गम्पादनक्े समय तत्त्वार्थवृत्तिका हिन्दी सार लिखा था जो मलग्रन्थके साथ १८३ पष्ठोमे मद्रित 
है । इस हिन्दी सारमे तत्त्वाथंसूत्र पर श्रुतसागरसूरिका जो विवेचन है वह प्राय पूरा सगृहीत है और 
सस्कृत न जानने वालोके लिए यह बहुत ही उपयोगी है । तदनन्तर भारतीय ज्ञानपीठसे तत्त्वाथवत्तिका 
प्रकाशन होने पर उसके मुख पृष्ठपर प०जोने अपने नामके साथ मेरा नाम भी सहायकके रूपमे दिया है । 
ऐसी थी प०जी की उदारता और सदांशयता । 

स्मृति ग्रस्थके प्रकाशनसे प०जी की विद्वत्ता और कार्योमे प्रेरणा प्राप्त होगी । 

पूज्य पं० जीके चरणोम अपने श्रद्धासुमन समर्पित करता हुआ उनको दात-शत बन्दन करता हूँ ! 
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उल्कट मनीषा के घनी 
० श्री नीरज जेन, सतना 

भारतीय ज्ञानपीठके माध्यमसे जैन आगम या पुराण-प्रन्थोका प्रकाशन प्रारम्भ ही चुका था | शानोदय 
भी इस दिश्ञामें नियमित प्रगति कर रहा था। उस समय श्रीमान्‌ साहु शान्तिप्रसादजीने जैन पुरा-विद्याके 
प्रचार-प्रसारके बारेमें कोई योजता बतानेके किये परामशके विचारसे कुछ बिद्वानोको कलकत्ते बुलाया था । 
तब भारतीय ज्ञानपीठ बनारसमे हो सचालित होती थी । मैंदे बनारस होकर हो कलकत्ता गया था। उस 
यात्रामे प० महेन्द्रकुमारजीसे मेरा कुछ निकट परिचय हुआ । इसके पूर्व सागरमे उनसे मिलनेका और उनके 
अगम ज्ञानकी बानगी देखनेका अवसर मिल चुका था, परन्तु निकटता उनसे नही हुई थी । 

तीन-चार दिनोके समागमम्में अनेक विषयोपर बहुत सी चर्चाएँ होती रही । साहुजी और उनके 
सहयोगी श्री अयोध्याप्रसादनी गोयलीयने एक रूपरेखा बनाकर उससे स्वद्ध कुछ प्रइन चुन रखे थे । उन्हीपर 
चर्चा होती रही | मल अभिप्राय यह था कि स्थापत्य, मूर्तिकला और चित्रित पाण्डुरिपियोके क्षेत्रमे दिग- 
स्वर परम्पराकी कहाकी पृथक पहिचान दिछानेका क्‍या उपाय हो सकता हे । 

तब मैंने पहली बार प० महेन्द्रकुमारजीके गहन पाण्डित्यको यथार्थ झलक पहली बार देखी । कहना 
कठिन था कि उनकी विशेषज्ञता किस विषयमे है। वैसे तो वे जैन न्‍्यायके पारगत विद्वानके रूपमे जाने जाते 
थे, परन्तु उस यात्रामे मैंने देखा कि चर्चा चाहें साहित्य पर हो, या कला हमारी वार्ताका विषय हो, न्याय- 
का गहन प्रकरण हो या भक्तिका सरल-सा सदर्भ हो, महेन्द्रकुमारणी उसपर अत्यन्त सटीक टिप्पणी करते 
थे | उनकी दृष्टि उदार थी और उन्हें देश-कालका अच्छा अध्ययन था । वे वैचारिक सहिष्णताके पक्षधर 
तो थे, पर सिद्धान्तोके प्रति उनमे कोई छूचीलापन नहीं था। सिद्धान्त-रक्षाकों वे जीवन-रक्षाकी तरह 
आवश्यक और महत्वपूर्ण मानते थे और उसपर टससे मस होनेको तैयार नही थे । उनमे अपनी दृढ़ मान्यताओं 
को, असहमत व्यक्तियोके समझ, नम्नतापूवंक कहनेकी सहज सामथ्यं थी। “'मनभेद'” रहित 'मतप्रेद' पर 
अडिग बने रहना शायद उनके व्यक्तित्वका सबसे चमकदार पहल उन दिनों मैंने लक्ष्य किया | 

कुछ समय बाद गुरुवर पूज्य न्यायाचार्य क्षुल्लकक गणेशप्रसादजी वर्णी महाराजके चरण-सान्निष्यमे 
उनके साथ कुछ समय बितानेका अवसर प्राप्त हुआ | ज्वायद दो दिन तक अकलकदेवके अवदानके बारेमे 
दोनो न्यायाचार्योंमे गहन चर्चा होती रही । न्यायका विषय मेरे लिये आज भी दुरूह हे, उन दिनो तो उसका 
तात्पर्य समझना भी मेरे लिए कठिन था, पर, मुझे उस चर्चामे जो आनन्द आया और पण्डित महेन्द्रकुमारजी 
की ज्ञान-निधिकी जो चमक मैंने उन दो दिनोमे देखी उसने मुझे बहुत प्रभावित किया। उन्होने मेरे साथ 
भाई जैसा ही स्नेहपुर्ण व्यवहार किया परन्तु मेरे लिए आदरणीय और एक विलक्षण प्रतिभावाले विद्वानके 
रूपमे मान्य रहे । बादमे प्रसगवश दो बार मेरे घरपर भी उन्होने आतिथ्य ग्रहण किया । 

उनके द्वारा अनूदित विशाल-विज्ञाल पग्रन्थोकी शोधपूर्ण प्रस्तावनाओमें जहाँ उनके तरलूस्पर्शी आगम- 
ज्ञानका परिचय मिलता हैं वही दूसरी ओर उनकी अमर मौलिक कृति “जैनदर्शान'” मे उनकी पैनों दृष्टि 
तथा देव-शास्त्र-गुरके प्रति उनकी अडिग आस्था दिलाई देतो हैं। मेरी ऐसी कुछ मान्यता है कि न्याय-प्रन्थो 
का अनुवाद और सम्पादन महेखकुमारजोके मल्तिष्कक्ो सम्पस्तताका परिचायक है परन्तु 'जैनदशैन” में 
उनका हुदय ही घडकता है । वहू ग्रन्थ उनके ज्ञानमे से नही उनको आस्थामे से स्लजित हुआ है। वह उनकी 


कालजयी रचना है और यदि उसका प्रचार-प्रसार युगानुरूप होता रहा तो वही कृति महेन्द्रकुमारजी 
न्‍्याया चायेको दी घंकालू तक जैन-जन-मानसमें जीवित रखेगी । 


बस, यही शब्द-सुमन समर्पित करके मैं उनकी स्मृतियोको प्रणाम करता हूँ । 
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वे उदृभट विद्वान थे 
० पं० प्रकाश हित्तेषी शास्त्रों, देहली 

डाँ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचार्य॑ एक विशिष्ट विद्वान्‌ थे । अध्ययन-मनन-लेखन एवं सम्पादन कार्य॑मे 
आपकी विद्येष रुचि थी । अधिक समय तक पारिवारिक सुख साधनके अभावमे भी आपका लेखन कार्य 
चंलता रहता था। न्याय विषयमे तो पूर्ण पारगत विद्वान्‌ थे। उन्होने न्‍्यायकुमुद, अकलकग्रन्थश्रय, प्रमार्थ* 
भीमांसा, प्रमेयकमलमात्तंण्ड, तत्त्वाथंवृत्ति, न्‍्यायविनिध्चयविवरण, राजवातिक-सिद्धिविनिदचय जैसे न्यायके 
उच्चको टिके प्रन्थोका सम्पादन एवं हिन्दा टीका, प्रस्तावना आदि लिखकर अपनी अपूर्व ज्ञान प्रतिभाका महांन्‌ 
परिचय दिया था एवं जैनदर्शांत एक स्वृतन्त्र ग्रन्य लिखकर द्वादशागका सार उसमे आपने भर दिंयां था। 
वे चतुर्मुखी प्रतिभाके धनी थे । अनेक महृत्त्वपूर्ण पदोपर रहकर उनका विद्वत्तापूर्ण निर्वाह किया। भारतीय 
ज्ञानपोंठके सचालक रहकर एक उच्चस्तरीय माहित्यिक पत्रिका ज्ञानोइयका सम्पादन भी किया | इस 
प्रकार वे देश, धर्मं, समाजकी सेवामे अग्रणी रहे हैं। विद्वानोके लिए प्रेरणा स्रोत रहें हैं । 


अटूट तेजस्वी व्यक्तित्व 
० डॉ० भागचन्द्र जेन “भास्कर”, नागपुर 


प० महेन्द्रकुमारजो न्यायाचार्य एक अटूट तेजस्वी व्यक्तित्वके धनी महाविद्वान्‌ थे। उनका स्वाभि- 
मान भरा पाण्डित्य, पारम्परिक विद्वत्ता भरा अगाध वैदुष्य, प्रतिभा और चिन्तनसे आपूर लेखन तथा सह- 
योगी मीठा व्यवहार सहाध्यायियो और समधर्मियोके बीच ईर््याका कारण बना गया था । दूरदराज खुरई 
( सागर, म० प्र० ) में जन्मे पं० जीने अपने ही अध्यवसाय और श्रमसे जो प्रतिष्ठा पाई वह आज भी अन्य 
किसीके लिए दुलंभ रही है । उन्होने अपने सघर्ष भरे जीवनमे सिद्धान्तोसे कभी समझोता नही किया । यह 
उनके व्यक्तित्वकी बडी भारी विशेषता थी। 

मुझे प० जीके पास बनारस हिन्दू विश्वविद्यालयीय सस्कृत महाविद्याल्यमे श्ास्त्राचायंके कतिपय 
प्राचीन जैन-बौद्ध-न्यायके ग्रन्थोको पढनेका अवसर मिला । उनकी अध्यापन शैली बडी आकर्षक और स्नेहिल 
थी । न्‍्यायके गृढ पारिभाषिक हाब्दोको वे इतनी सरल शैलीमे समझा देते थे कि छात्रकी परीक्षाकी तैयारी 
स्वत. हो जाती थी । दुरूहू विषयको सुगम बना देना उनकी अध्यापन पद्धति की अन्यतम विशेषता थी । 

जैन, बौद्ध और वैदिक तीनो परम्पराओके वे कुशल दार्दनिक अध्येता थे । उनके लेखनमे तुलनात्मक 
अध्ययन झलकता था । सिद्धिविनिश्चय टीका आदि जिन ग्रन्थोका भी उन्होने सम्पादन किया वे आज भी 
सम्पादत कलछाके लिए मानदण्ड सिद्ध हो रहे हैं। उनकी सम्पादन हैली अनुकरणीय थी। चाहता था, इस 
विषयपर कुछ लिखूं पर समयाभावके कारण लिख नहीं सका। हाँ, मैंने अपने अनेक व्याल्यानोमे इस तथ्य- 
को उनके सम्पादित ग्रन्योसे उद्धरण देकर स्पष्ट अवश्य किया है कि प्राचीन ग्रन्थोका सम्पादन किस प्रकार 
किया जाना चाहिए ( पाठ निर्धारण तथा काल निर्णय की उनकी क्षमता बेजोड थी । 

प० जीके अवसान हुए लरूगभग पैतीस बष गुजर चुके, पर आज भी उनसे रिक्त जगह सूनी पडी 
हुई है । इस अपूरणीय क्षतिके जिम्मेदार कदाचित्‌ हम लोग ही हैं । पण्डित परम्पराकी क्षक्षण्णताका प्रइन 
जिस बेरहमीसे हमारे सामने खड़ा हुआ है, उसने प० जीके व्यक्तित्वसे कुछ सीखनेके लिए हमे मजबर कर 
दिया है । काहय, उनकी विद्वत्ताका कुछ अश भी हमारी पीढ़ी ग्रहण कर लेती तो तुछनात्मक अध्ययन तथा 
प्राचीन ग्रन्थोके सम्पादतमे हममेसे अनेक लोग उनके होष कार्यकों किसो सीमा तक पूरा कर चुके होते । 

उन्हें विनन्न प्रणाम कर मैं अपनी आंदराण्जलिं व्यक्त करता हूँ 
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अ्रखर प्रतिभाशाली 
० डॉ० चेतनप्रकाश पाटनी, जोधपुर 

प्रोफेसर महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्यका नाम स्मृति पटलपर आते ही उस साहित्यिक-दाशंनिक 
व्यक्तित्वकोी छवि भूर्त होती है जिसने बौद्धिक जगत्‌मे जैनध्रमं और दर्शानके सम्बन्धमे प्रचलित अआन्तियोका 
निवारण कर उसकी मह॒नीय देनको विद्वदूजगतके सम्मुख प्रस्तुत किया । प्रखर प्रतिभाके घनी डॉ० जैनने 
अपने अल्पकालीन जीवनमे धर्म, दर्शन, साहित्य, समाज और देशकी जो सेवा की है वह अनुपम है । उनका 
साहित्यिक अवदान सश्रद्ध अभिनन्दनीय है | 

न्‍्यायाचायं, न्‍्यायदिवाकर आदि पदवियोसे विभूषित प्रोफेसर जैन अपने विषयके परिनिष्ठित 
विद्वान्‌ थे। अनेक प्राचीन दुरूह दाशौनिक ग्रन्थोंका उन्होने बडी कुशछूतासे सम्पादन किया । न्यायविनिश्चय 
विवरण, प्रमेयकमलमारतंण्ड, तत्त्वाथंवृत्ति, तत्त्वाथंवातिक आदि गम्भीर एवं क्लिष्ट कृतियोका सम्पादन 
उनके गहन अध्ययन, विषय-मर्मज्ञता और सम्पादन-कुशलताका साक्षात्कार कराता है । 

महापण्डितो, दाशंनिको और बिद्वानोके अनेकान्त और स्पाद्वाद विषयक भ्रान्त विचारों की उन्होने 
तीज आलोचना की और उत्तकी श्रान्त धारणाओकों निर्मूल सिद्ध किया । उनकी पीड़ा थी कि प्रायः लोग 
जैनधर्म और दश्शनकों साम्प्रदायिक दृष्टिसे ऊपर उठकर घूही देखते । यह दूषित दृष्टि हें । उनकी मान्यता 
थी कि “दशंनके क्षेत्रम दृष्टिकोणोका भेद तो स्वाभाविक है, परन्तु जब वे मतम्लेद साम्प्रदायिक वृत्तियोकी 
जडमे चले जाते हैं, तब वे दर्शानकों तो दूषित कर ही देते है, साथ ही स्वस्थ समाजके निर्माणमे बाधक 
बन देशकी एकताकों छिन्त-भिन्‍न कर विद्वशान्तिके विधातक हो जाते हैं।'' 

जैनदर्शन और धर्मके सम्बन्धम प्रचलित साम्प्रदायिक सकीर्ण विचार सदैव उनकी चिन्ताके विषम 
रहे । अपनो सस्पादित क्ृतियोकी विस्तृत प्रस्तावनाओमे उन्होंने इनका निराकरण करनेका भरसक प्रयास 
किया और फिर इसी क्रममे महापण्डिव राहुल साकृत्यायनके उलाहनेसे प्रेरणा प्राप्त कर उन्होंने 'जैनदरशंन' 
नाम की महत्त्वपूर्ण रचना का सृजन किया । व्यापक और तुलनात्मक दृष्टिसे जैनदश नक्रे स्वरूपको स्पष्ट 
करने वाली यहू कृति अपनेगे मौलिक, परिपूर्ण और अनूठी हैं । 

समाजमे नियतिवादके एकान्तसे प्रसारित होने वाली पुरुषा्थंद्रीनता भी उनकी गहन चिन्ताक़ा विषय 
थी । उन्होने अपनो सबल लेखनीसे नियतिवादको दृष्टिविष कहते हुए इस मिथ्या एकान्त धारणाका प्रबल 
हब्दोमे खण्डन किया । मैं उनके णब्दोकों यहाँ उद्धृत करनेका लोभ सवरण नही कर पा रहा हूँ । 'तत्त्वाथे- 
वृत्ति' की प्रस्तावनामे उन्होंने लिखा-- 

“यह नियतिबादका कालकूट 'ईइ्वरवाद से भी भयकर है। ईश्वरवादमे इतना अवकाश है कि यदि 
ईइवरकी भक्ति की जाय या सत्कायें किया जाय तो ईश्वरके विधानमे हेरफेर हो जाता है। ईद्वर भी 
हमारे सत्कमं और दुष्कर्मकि अनुगार ही फलका विधान करता हैँ | पर यह नियतिवाद अभेद्य है। आइचय॑ 
तो यह है कि इसे “अनन्त पुरुपाथ' का नाम दिया जाता है। यह कालकूट कुन्दकुन्द, अध्यात्म, सर्वक्ष, 
सम्यग्दशंन और धर्मकी शक्‍्करमें लपेट कर दिया जा रहा है । ईश्वरवादी साँपके जहरका एक उपाय 
( ईदवर ) तो है पर इस नियतिवादी कालकूटका, इसी भीषण दृष्टिविषका कोई उपाय नही है क्योंकि हर 
एक द्रव्यकी हर समयकी पर्याय नियत है । 

/ 'प्र्मान्‍्त वेबना तो तब होती हे जब इस मिश्या एकाव्तविषकों अनेकान्त अमृतके नामसे क्ोमलमति 
नयी पीढ़ीको पिलाकर उन्हें अनन्त पुरुषार्थों कहकर सदाके किए पुरुषार्थ विमुख किया जा रहा हैं। 
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तत्त्वज्ञ प्रोफेसर सा० की पीडा सबंथः चिन्तनीय है कि विदवके सम्मुख 'अनेकान्त'का आदर प्रस्तुत 
करने वाले जैनदर्शनसे ये कैसे एकान्तके स्वर उठ रहे हैं और इनसे कैसी और कितनी हानि होने वाली है, 
इसका किसीको अनुमान नही है । मर्मान्त बेदनासे आहत होकर प्रो० जैन इन शब्दोमे अपना “विनम्र 
निवेदन प्रस्तुत करते हैं--- 

“मेरा यही निवेदन है कि हम सब समन्तभद्रादि आचारयों द्वारा प्रतिषादित उभयमुखो तत्त्व-व्यवस्था- 
को समझें । कुन्दकुन्दके अध्यात्मसे अहकार और पर-कर्तुंत्व भावको नष्ट करें, कातिकेयकी भावनासे निर्भ- 
यता प्राप्त करें और अनेकान्त दृष्टि और अहिंसाके पुरुषाथ द्वारा शीक्ष हो आत्मोन्‍्नतिके असीम पुरुषाथमे 
जुटें । भविष्यकों हम बनायेंगे, वहु हमारे हाथमे है ! कर्मोंके उत्कर्षण, अपकर्षण, उदीरणा, सक्रमण, उद्देलन 
भआादि सभी हम अपने भावोके अनुसार कर सकते हैं और इसी परम स्वपुरुषार्थथी घोषणा हमे इस छन्दमे 
सुनाई देती है--- 

“कोट जन्म तप तपे, ज्ञान बिन कर्म झरें जे । 
ज्ञानीके छिनमाहि, त्रिगुप्ति ते सहुज टरें ते ॥ ४ । ४ ॥ 
--प० दोलतरामकुत छहढालए 


भारतीय दर्शनोके गम्भीर अध्येता, अनेकान्त और स्याद्ादके प्रबल पक्षघर, निर्भीक लेखक, प्रवीण 
सम्पादक, प्रखर दृष्टि और अद्भुत प्रतिभाके धनी उस महुनीय व्यक्तित्वको मैं सश्रद्ध नमन करता हैं । 


महान दाशनिक मनीषी 
० श्री जवाहरलाल जेन एवं श्रीमती कैलाश जैन , भीडर 


परम आगमभकक्‍त श्रीमान्‌ अप्राप्तवाधेक्य, महान्‌ दाशंनिक, न्यायनिपुण, अज्ञातशन्रु श्री प० महेन्द्र- 
कुमारजी न्यायाचायं, प्राचीन न्यायततोथंको कौन नही जानता ? हमने उनके दर्शन करनेका सौभाग्य नहों 
प्राप्त किया तथापि उस सत्पुरुषके प्रति हमारा श्रेष्ठ हादिक ( न कि शाब्दिक ) सम्मान हैं। क्योकि जब 
जयघवला जैसे ग्रन्थराजकी पहली पुस्तक हम खोलने हैं उस महामानवका स्मरण हो आता हैं। इन्होने 
ही तो जयघवलाजी की आद्य पुस्तकके सम्पादक होनेका सौभाग्य प्राप्त किया था । उसमें लगाये हुए न्याय- 
शास्त्रीय बहुसस्यक टिप्पण आपके ही है। गुरुजी पडित फूलचन्द्रजी कहते थे--''मै जयधवलाका 
अनुवाद करता जाता था साथ ही साथ पं० कैलाशचन्द्रजी उसे देखते जाते थे और ५० महेन्द्रकुमारजी 
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टिप्पण लगाते जाते थे ।” प्रथम पुस्तक न्यायशास्त्रीय प्रकरणसे सभृत-आपूर्ण है । 


स्याद्वाद सम्बन्धी प्रकरणोको ढूंढनेके सिलूसिलेमें हमने आपका ““जैनदर्शान'' देखा तो आपके न्याय 
शास्त्रीय तलस्पर्शी ज्ञानसे हमे सम्पर्क हुआ । आप वस्तुत अपने काऊके-इस छतीके श्रेष्ठ न्यायज्ञ गिने जाने 
योग्य है। आपके सम्पादनमे कोई भी विद्वान्‌ प्रदनचिक्ल नही ऊछुगाता । पूज्य १०५ महाविदुषी सुपादवमति- 
माताजीने राजवातिकका अनुवाद किया तो राजवातिक मूलके महेन्द्रकुमारीय सम्पादनकों हो प्रामाणिकतम 
माना । 

आपने सदा ही आर कथनको ही मुख्यता दी । 


हम दिवगत प्राज्के प्रति अपनी स्वेह-स्मृति-पटछकी मंजुल रेखाओ पर आपका नाम सरदंव लिखे 
रखेंगे, यही श्रद्धाअजलि सम्प्रेषित करते हैं । 
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वरिष्ठ एवं गरिष्ठ साहिस्यखेबी 


० श्री शिवचरनलाल जेन, मैनपुरी 

डॉ० पं० भमहेन्द्रकुमार जैन नन्‍्यायाचार्य जैनदर्शन जगरतकी महानतभ् जिभ तिलोने एक थे । कथितरूप 
से वर्तमान लौकिक अन्यायपूर्ण युगमे न्‍्याव-दर्शन तो न्यूनतम रूपसे आध्यात्मिक क्षेत्रमें विद्यणान है ही | इस 
न्याय दीपके प्रकाशमें जीवनपथके लिए संबल मिलता है । जैन-न्याय-दीपकी भुमि्कासे पं० महेलकुभार न्वीया' 
चायंने बत्तीके रूपमे कार्य किया । बत्तीकों तरह थे सरस्वती माँके वेभव-प्रसारके छिए जले, तीज गतिसे 
लले और मात्र ४७ वर्षको अल्पायुते इस नश्वर विश्वसे चले गये । इतना काम कर गये कि न्यायका रूझ्ष 
और सूक्ष्म विषय भी मेव्रावी जन-समुदायकों आकर्षित करने लगा । जैनेतर दार्शनिक वर्तेमान जगवूमें जैब- 
दर्शनको यथोचित सम्मान दिलानेका उन्होने भगीरथ प्रयस्त किया। जैन-बौद्ध विज्ञाका एकाकी संभभ यह 
महान विद्याद्रीरी पुरोधा युगो-युगों तक स्मरणीय रहेगा । 

विद्वविद्यालयीय क्षेत्रोंमे वे अग्रणी कार्यरत रहे । न्याय एवं दर्शंनके तुलनात्मक अध्ययनंकें थे प्रची* 
रक-प्रसारक विद्यापुज थे। उतका व्यक्तित्व बहुआयामो था। लेखन, सम्पादन, अध्ययन, अध्याषन, टीका- 
टिप्पण आदि सभी क्षेत्रोम उसकी पैठ थी। “जैमदर्शंत' उनकी कमर मौकछिक कृति है। पं० केराधाचन्द्रजी 
का जैन-न्याय और इनका “जैनदर्शन' दोनो चन्द्र-सू्ं को भाँति दाह्म॑निक आकाहामें जाज्वल्यमान प्रकाश 
पुजहै। 

मुझे उनके दर्शानका सौभाग्य प्राप्त नही हुआ किन्तु ऐसा लगता है कि अपनी अमर कृत्ियोंके 
माध्यमसे 'कृति शरीर” रूपमे मेरे सामने विद्यमान हैं! उनके प्रति हमारी सच्ची श्रद्धांजलि यह होगी 

कि हम भी उनके समान ही परिश्रम कर उच्चसे उच्च ज्ञान-पद प्राप्त करे । 


निलिप्त साधक संत 


० श्री सत्यधरकुमार सेठी, उज्जेन 

मैं आरम्भसे हो माननीय डा० साहतके जीवनसे और उसको महान साहित्यिक सेवीओंस अ्रभांगित 
हैं। कई बार मैंने उनके प्रत्यक्ष दर्शन भी किये हैं। उनके विधारोंम जैनदर्शन और साहित्वके श्रंतिं उच्च 
कोटिकी भावनाएँ थी जिनको सुनकर मानव एक क्षणमे जैन जीवनके प्रति आकर्षिक हुए बिना नहीं रह सकती 
था । वे एक उच्च कोटिके आदर्श अध्येता विद्वान थे। जिसका स्पष्ट उदाहरण है उनके छौंटेसे जीवनमें 
की गई माँ जिनवागीकी सेवाय । वे न्याय झ्ास्त्रके तो अद्वितीय विद्वान थे ही लेकिन जैनदर्दामफे अन्य 
विषयोपर भी उनके अध्ययन पर गहरा अधिकार था। जिसका स्पष्ट उदाहरण है उनके हरी सम्बादवित- 
मौलिक कृतियाँ । 

माननीय डॉ० साहब साहित्य सेवामें जितने संलग्न थे इसका स्पष्ट प्रमाण यहा है कि छोटेंस औौवेग- 
में उन्होंने अनेक ग्रन्योका सपादन करके अपने व्यक्तित्वका परिचय दिया। सच कहा जाय शो थे गृहल्थ 
जोवनमें भी एक साधक पुरुष की तरह उनका जीवन था। उनके जीवनमे कई बाघाएँ अाई । फिर भी थे 
एक अटल साधककी तरह साहित्यिक सेवामे जुटे रहे । उनका जोवन निलिप्त साधक संतकी तरह था । ऐसे 
महामानव एवं आदर्श विद्वानके प्रति हम जा मी श्रद्धा सुमन अपित करें । थे मी अति अल्प हैं। मैंदी तो 
यही भावना है कि उन महाविद्वानूके पयपर चलते हुए हुम भी उन्हींके अनुरूप जैनधंम ओर जैन साहित्यके 
प्रचार और प्रसारमे अपना जीवन अपित करते रहे । 

१७४ 


२६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचाय॑ स्मृति-अन्य 


उनका ग्रुणगान ही वास्तविक श्रुत-आराधना 
७ पं० बालचन्द्र काव्यतीथे, नवापाराराजिम 

आदरणीय पूज्य डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचा्यंको आज स्मरण करते हुए बरबस ही हृदय अकथनीय 
श्रद्धास भर उठता है । डॉ० साहुब ऐसे जाज्वल्यमान रत्न थे जिनने जैन न्याय-दशंनको देश, विदेशम अपनी 
लेखनी द्वारा पुन स्थापित किया। उनके द्वारा जटिल एवं दुरूह ग्रन्थोका जो सम्पादन एवं उन ग्रन्थोको 
प्रस्तावना लिखी गईं हैं उससे आज सामान्य जन भो दुरूह विषयको सरलतासे समझ लेते हैं । 

यह उनकी प्रतिभा की देन है कि आज वे दुरूह गम्भीर विषय पाठ्यक्रमोमे स्थान पा सके हैं । यह्‌ 
डॉ० साहुबके श्रमका ही फल है कि हमें आज पूज्य आचायं अकलकदेवकी महिमाका बोध इनकी सम्पादित 
टीकाओंसे हुआ । जैनधमंके जिज्ञासुओके लिए उनकी क्वृति ““जैनधमं” ही पर्याप्त है । 

समाजके नवयुवकोके लिए डॉ० सा०का जीवन एक ज्वलत उदाहरण है कि व्यक्ति युवा अवस्थामे 
जो ठास ले! वह बन जाता है। आवद्यकता सिफ इस बात की है कि उस दिशामे उसकी लगन और पुरुषार्थ 
बरावर बना रहे । 

सरस्वती पुत्रका स्मृति ग्रथके प्रकाशनसे अपने आपको गौरान्वित अनुभव कर रहे हैं। उनका गुणगान 
ही हमारी वास्तविक श्रूत आराघना है | 


न्‍्याय-जगतके जाज्वल्यमान नक्षत्र 
० डॉ० सुदीप जेन, दिल्ली 

स्वनामघन्य विद्वदूवर्य डॉ० महेन्द्रकुमारजो न्‍्यायाचायेका 'स्मृति ग्रथ' प्रकाशित होने जा रहा है, यह 
उस महान्‌ व्यक्तित्वके अगाध पाण्डित्य एवं उज्ज्वल कृतित्वके प्रति एक विनम्र श्रद्धाउजलि होगी | विलम्बसे 
ही सही, किन्तु जैन विद्वज्जगतने उनकी सुध ली है--यह हष॑ का विषय है । 

आलप जैसे वर्तमान जगत्‌के विश्वुत न्यायवेत्ता मनीषीके द्वारा आदरणीय डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्याया- 
जाये सदुश्न बीसवी सदीके न्‍्यायजगतुके जाज्वल्यमान नक्षत्रके प्रति जो निष्ठा एवं सूक्ष्म परख पू्वंक उनके 
प्रति जो भी प्रकाशन किया जायेगा, वह अपने आपमे तथ्यपरक एवं अधिक साथक होगा-ऐसा मुझे पूर्ण 
विष्वास है! 

भअट्टाकलकदेव प्रणीत 'सिद्धिविनिश्चय एवं 'न्यायविनिश्चय' जैसे गृढ़ एवं गम्भीर न्याय ग्रंथोका 
हाई डॉ० महेन्द्रकुमारजी की विशद प्रस्तावनाओके अध्ययन के बिना समझ पाना अत्यन्त दृष्कर प्रतीत होता 
है । सम्पूर्ण जैनजगत्‌ कि वे अमृल्यनिधि थे । यद्यपि मुझे डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्यके प्रत्यक्ष दर्शनोका 
सौभाग्य कभी नही मिला, किन्तु उनके गरिमामयी कृतित्वके अवलोकनसे उनके आक्षिसिजविस्तोंण व्यक्तित्व 
एवं ज्ञानगरिमाका मलीभाँति बोध होता है । 

यर्तमान प्रसंगमे उन जैसे महान्‌ बिद्वान्‌के प्रति वास्तविक विनयाजलि यही होगी कि हम उनके अनु- 
पलब्ध प्राय कृतियोकों, तथा यदि कोई उनके द्वारा लिखित/सपादित|अन्‌दित कृति हो, तो उसको भी प्रामा- 
णिक रूपसे डॉ० साहबको गरिमाके अनुरूप प्रकाशित कराया जाय एवं उनके व्यक्तित्व एबं कृतित्वका विशद 
अनुशीलनपूर्वक उसे भी पुस्तकाकार प्रकाशित किया जाये । 

इस सुअवसर पर मैं भी उन महान्‌ न्यायविद्‌ विद्वदुवरेण्यके प्रति अपनी विनम्न प्रणामाणज्जलि प्रस्तुत 
करता हूँ । 


१ | संस्मरण : आदराज्जलि : २७ 
जो सदा चमकते रहेंगे ? 


७ पं० सागरमल जेन, विदिशा 


जैन साहित्य, इतिहासकी श्रीवृद्धि करनेवाले भी अपने पीछे जो छोड गये बहु घरोहर बाज उन्हें 
जीवित रखे हुए हैं, उन्हीमे से एक है डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायं | ४७ वर्षके जीवन काछमें जितना दे 
गये उस धरोहरको ये समाज-शास्त्र भण्डार इतिहासके रूपमें सदा स्मरण करती रहेगी, पूज्य उमास्वामी एवं 
अकलंकदेवके श्रीचरणोम जिनने भी श्रद्धा सुमन अपित किये हैं, वे स्वयं ही अमर ही गये । इस शताब्दीमे 
जैनदर्शंन पर जितना शोधपूर्ण साहित्य जिनके द्वारा दिया गया है. उनमे प्रमुखतासे न्‍्यायाचायें डा० महेन्द्र- 
कुमारजी का नाम सर्वोपरि हैं। इस खोये हुये महा विद्रान्‌कों पुन. समाजमें लानेका श्रेय परमपूज्य उपाध्याय 
मुनिवर ज्ञानसागरजी महाराजश्री को हैं ! 


मै अपने जोवनकालमे उनके दर्शन नही कर पाया किन्तु उनके द्वारा दिये गये दर्शान शास्त्रोका 


सरलतासे अध्ययन करनेका अवसर अवश्य मिला । ऐसे महामानवके प्रति श्रद्धा सुमन अपित करते समय मैं 
अपनेको धन्य मान रहा हूँ । 


न्यायशास्त्र के अद्वितीय विद्वान्‌ 


* सिधई सुमेरचन्द्र, जबलपुर 


प०जी बुदेलखण्डकी महान्‌ विभूति थे | उन्होने न्‍्यायविद्याके विषयपर पाण्डित्यपूर्ण ज्ञान प्राप्त किया 
था और अपनी लेखतीमसे जिन ग्रथोका सम्पादन किया था वह अभूतपूर्व था। उनकी तकंणा शक्ति इतनी 
प्रबल थी कि बढ़े-बर्टे विद्वान्‌ भी छोहा मानते थे । ऐसे मनीषीके प्रति अपनो श्रद्धाजलि समर्पित करता हूँ । 


सादा जीवन ओर उच्च विचार के धनी 


० श्री महेन्द्रकुमार मानव, छतरपुर 


यह मेरा सौभाग्य रहा है कि मुझे अपने जीवनमें बिद्वनो, महापुरुषो, राजनेताओं, त्यागियों एवं 
तपस्वियोसे मिलतका अवसर मिला हैँ। प० महेन्द्रकुमारजीसे भेट वाराणसीमे उनके घर पर ही हुई थी । 
जैन न्यायपर पडितजीके अवदानकी तुलना किसी अन्यसे नही की जा सकती! वहू गतुलनोय है । जैन न्याय- 
पर पण्डितजी ते जिन ग्रन्थोकी रचना की है उन्हे देखकर यह सहुज विदवास नही होता कि यहू समग्र एक 
विद्वानूका कृतित्व है। प्रत्येक व्यक्तिके साथ घर गृहस्थीकी झझ्नटे तो रहती ही हैं इन सबके बावजूद पण्डित 
जीने जैन न्यायके अनुशीलनके लिए कितने रात्रि जागरण किए होगे इसका सहज ही मनुमानत लगाया जा 
सकता है। जैन विद्याके अध्ययनके लिए पूज्य वर्णीजीने वाराणसीमे स्थाद्वाद विद्यालय न खोला होता तो 
इधर वर्षोंगे जैन विद्याकी जितनी प्रगति हुई है वह न हुई होती । जैन विद्याकों आगे बढ़ानेमे बुन्देलखण्डके 
छात्रोने जो योगदान किया है वह भी स्मरणीय है । पूरे भारतकी जैन समाजके लिए बुन्देलखण्डने जितने 
जैन पण्डित दिए है उनकी सख्या प्रचुर हें । उनमे प० महेन्द्रकुमारका नाम शी्षपर है । 


विद्तत्ताके साथ पण्डितजी को विनम्नता स्पृहणीय थी । अपनी मिट्टीसे उनको बहुत लगाव था। 
बुन्देखखण्डका कोई शोधार्थी उनके पास पहुँच जाता तो पण्डितजो अपने स्लेहसे उसे अभि्सिचित कर देते । 
पण्डितजी सादा जीवन उच्च विचारमे विश्वास रखते थे। ऐसे महामनाके प्रति विनम्र श्रद्धाउ्जलि | 


रै८ : डॉ० महेल्‍्कुमार जैन न्‍्यायाचार्य स्मृति-प्रन्थ॑ 
इस शताब्दी के महान्‌ विद्वान्‌ 


० श्री राजकुमार सेठी, कलकत्ता 

हॉ० घहेन्द्रकुमार जैनचे स्टायक्षास्त्रमे दुरूहसे दुरूह ग्रन्योका सम्पादन कर जो महान्‌ कार्य किया है 
उसके लिए उसके प्रति जिकनी भो कृतज्ञता ज्ञापित की जाय वह कम ही होगी । वे इस शताब्दीके महान्‌ 
किदासमें से थे । ऐसे विद्वान्‌कों श्रद्धाजलि अपित करते हुए उनके स्मृति ग्रन्थकों गफ'ताके लिए कामना 
करता हूं + 


सना 
० डॉ० शशिकान्त जेन, लखनऊ 
डॉ० महेन्द्रकुमारजी पिताजी ( डॉ० ज्योतिप्रसादजी जैन ) के मित्र थे और उन्हें गुरुषत्‌ सम्मान 
एवं श्रद्धा देते थे । उसी माष्यमतते मेरा भी उनसे अप्रत्यक्ष परिचय था । काशी हिन्दू विश्वजिद्यालयमे जैन- 
दक्ष॑तके प्राध्यापकके रुपमें उन्होंने विशेष ख्याति फ्राप्त की थी । उनकी अध्ययनशीलता और सरलकताने मुझे 
आकंधित किया था ! ग्रन्थके सफल प्रकाशनके लिए मेरी शुभकामना है । 


मह्ान्‌ विभूति को शुत-शुत नमन 
० श्री सुभाष जेन, दिल्ली 

डॉ ० भहेन्द्रकुमारजीके दर्शनोका सौभाग्य मुझे नहीं मिला, किन्तु उनके कायसे उनको प्रतिभाका 
अनुकात कमाया जम सकता है | डाबटर साहब इस पीढोके ऐसे बिद्वान्‌ थे जिनके समक्ष चिन्तन और रचना- 
के अतिरिक्त कन्‍्म कोई कार्य नहो था | उन्होने जो भी कार्य किया कहु समपित भावनासे किया । 

थाजके युगमे जब आगमको लेकर तरह-तरहुकी श्रान्तियाँ उत्पन्त हो रही है इस प्रकारको सभी 
धारणाओंका निवारण उन्होंने किया हे । समाजकरी उतके सान्तिब्यकी अधिक आवर्यक्रता थी, किन्तु क्रर 
कालमे हमसे वह प्रतिभा असमय हो छीन लो । उनके प्रति सच्चों श्रद्धाजलि होगी कि विद्वत्‌ वर्ग उनके 
अधूरे कार्योको पूरा करे । इस महान्‌ विभूतिको शत-शत नमन । 


सैरख्वती के उज्ज्वल प्रकाशमान पुञ्ज 
० पं० गुलाबचन्द्र 'पुष्प' प्रतिष्ठाचायं, टीकमगढ़ 
कौन विद्वास कर सकता था कि इस महान्‌ व्यक्तिका व्यक्तित्व इतना प्रभावशाली, प्रज्ञापारगामी 
होगा । चरिताथं है “होनहार विरवानके होत चीकने पात” आपने अकथ परिश्रम, श्रद्धा, छगनके साथ 
अध्ययन कर न्यायाशत्रायंकी परीक्षामे उत्तीर्णता प्राप्त की तथा न्यायशास्त्र एबं जैनदर्शनके अनेक प्रन्थोका 
सम्पादन किया जो हकछाघनीय है । 
जाप अनेक प्रतिभाके घनी, समाजके गौरव थे । सभवतया आप दीर्घायु पाते तो जैनदर्शनका आपसे 
बहुत भ्रसार प्रचार होता । फिर भी आपने समाजकों बहुत दिया और समाज आपका चिरऋणी 
रहेगा । आप सरस्वती माताके प्रकाशमान पुञज्ज एवं चलते फिरते सचेतन न्यायालय थे । हुम विनम्र 
अड्धाब्जलि अपित करते हैं । 
सूरतसे कौरत बडी विना पंख उड़ जाय । 
सूरत को जपती रहे पर कीरत कभी न जाय । 


३ | कंस्परण : आदराफ़्जलि : २९ 
उच्चकोटि के विद्वान्‌ 


० श्री चेतनलाल जेन, डालमियानगर 

ई० सन्‌ १९३०मे करोब १६ ब्यकी आयु्भे सस्कृत अध्यवन हेसु में स्पाह्याज दि० जैन बहाविद्यालय- 
में पहुँचा । सब कुछ अनजान एवं अपरिचित होमेसे मन बड़ा बिकरू था। धरसे चर तो दिना गर सरह- 
तरहुके विकल्प मनमे आ रहे थे । परिवारजनोने इतनी दूर जानेसे बहुत रोका, पर संस्कृत पढ़नेकपी भुगकें 
किसी की नही सुनी और अकेल्श ही बनारस विद्याल्यमे पहुँच गया, संस्कृत झ्िक्षा प्रष्त करनेकटि उत्काड 
अभिलाषाका कारण था जैन आगमका ज्ञान प्राप्त करना जो कि संस्कृत भाषाके जाने बिना सल्लव यहीं 
था, ऐसी मेरी मान्यता रहो । विद्यालय पहुँचने पर वहाँके अध्यापको, अधिकारियों एव छात्रोंका व्यवहार 
देखकर सब विकल्प शान्त हो गये । जहाँ तक याद है उस समय विद्यालयमें श्रीसान्‌ पं» कैलाकबनकदी 
धर्माष्यापक, प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाध्यापक, ५० मुकुन्दजी शास्त्री साहित्याध्यापक एवं पं० सशमशिवर्ी 
व्याक्रणाध्यापक रहे । 

प्रथमामे प्रवेश मिला और आदरणीय गुरुजनोसे अध्ययन प्रारम्भ कर दिया। सभी गुरुणकोंका 
व्यवहार छात्रोके प्रति सौहादंपूर्ण था अत. शोज्न हो कहाँके जीकनमे रच-पत्र या, जो कि मेरे जीवनका 
स्वणेथुग कहा जा सकता हूँ । 

अपने ६ क्य ( १९३० से १९३६ ) के विद्लाझय निवासमें अध्ययन तो अधिक नहीं केवल व्यय 
प्रथमा, धर्म विशारद एवं गवनंमेन्ट संस्कृत काछेज काशीकी साहित्यमधष्यमा तक ही शिक्षा अजित कर सका। 
परग्तु गुरुननोकी कृपासे वहाँ रहकर जो सस्कार अजित किए वे जीवनके कटाकीणं मार्गनें हज भी प्रसार» 
स्तम्मके समान मार्गदर्शन कर रहे हैं । 


प्रत्येक व्यक्तिम अपनी कुछ विद्योषताएँ द्वोती हूँ जो उसे अन्योसे भिन्‍न करती हैं । आदरणीय पं० 
महेन्द्रकुभारजीमे सरलता, निरभिमानता एवं जीवन्तता थी। वे छात्रोके साथ नि सकोच खेल-कूद, तैराकी 
इत्यादिमे हमेशा भाग लेते रहे । उन्होंने कभी छात्रोकों ऐसा आभास नही होमें दिया कि वे उनके गुरु हैं । 
वे अपने विषयके उच्चकोटिके विद्वान थे एवं अध्यापन, लेखन एव सम्पादनादि कार्योंमि भी उसकी अवाध- 
गति थी । 

असमयमे ही उनके निधनसे जैन समाजको जो क्षति हुईं बहू अपूरणोय है। वे हमेशा मेरे श्रद्धास्पद 
रहे । उनके चरणोमे मैं अपनी श्रद्धाज्जलि अपित करता हूँ । 


बीसवीं शताब्दी के प्रकाण्ड जेन दाशंनिक 
० डॉ० लालचन्द्र जैन, वैशाली 

डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्यका जैनदशनके क्षेत्रम वही स्थान है जो भट्ट अकलकदेव का है । 
डॉ० साहुबने जैन न्‍्याय-दर्शानके गम्भीर शास्त्रोंका गहत अध्ययल कर उनकी सरछ-सुबोध और स्वेगम्य 
भाषामे विवेचन कर सभीका ध्यान सम्बन्धित ग्रन्योकी ओर आकर्षित किया | न्‍्यायविनिदययविकस्ण औँर 
सिद्धिविनिश्वयविवरणकी प्रस्तावनाके अध्ययनसे सम्पूर्ण भारतीय दर्शनका ज्ञान हो जाता है । उफत ब्रंजोंक्ी 
प्रस्तावता उपन्‍यासकी तरह सरस, सरल, सुबोध है। 'जैनदशंन' नामक ग्रन्य लिख कर उन्होंने जैनदर्दात जगत्‌ 
का मस्तक ऊँचा किया है । अत. उनके प्रति मैं अपनो श्रद्धांजलि प्रेषित कर रहा हूँ । 


३० : डॉ महेन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचाय॑ स्मृति-ग्रन्थ 


आशावादी बुद्धिवाद के जनक पण्डितजी 
० डॉ० ननन्‍्दलाल जेन, रोवाँ 

पण्डित महेन्द्रकुमारजी न्यायाचायं मेरे स्याह्रद महाविद्यालयोन छात्र जीवनमे साक्षात्‌ गुरु रहे हैं । 
उन्होने मुझे प्रमेयरत्नमाला, प्रमेयकमलमात्तंण्ड और न्यायकुमुदचन्द पढाये हैं । इन न्याय ग्रम्थोके सामान्य 
अध्ययनसे भी व्यक्तिमे श्रद्धावादकी तुलनामे बुद्धाधाद और आगमवादकी तुलनामे हेतुवादको मनोवृत्ति सहज 
ही पनफ्तो हैं। पण्डितजीके जैनदह्ंन॑ में और उनकी अनेक प्रस्तावनाओमे उनमे इस मनोवृत्तिकी प्रखरताके 
स्पष्ट दर्शन होते हैं 

पण्डितजीने प्राचीनता और नवीनताके हृद्धकों समाप्त करनेके लिए समन्तभद्रके 'समीचीनता' की 


मनोवृत्तिका नारा उद्घोषित किया हैँ। उनके द्वारा प्रसारित बुद्धिवाद परीक्षा प्रथाती एवं विवेक जागर हैं। 
बहू श्रद्धाको बलवती बनानेका एक अमोघ उपाय हे । 


यही नही, उनका बुद्धिवाद जीवनके प्रति आश्यावादी और उत्थानवादी दृष्टिको भी प्रेरित 
करता है । 

हमे मानव और पशु जीवन इस योग्य बनानेका प्रयत्न करना चाहिए कि यदि हम उत्तर जीवनमे 
वहाँ जावें, तो हमे अनुकुल सामग्री और सुन्दर वातावरण मिले । फलत. परलोक सुधारनेका अथै मानव- 
समाजको सुधारना है । जैनोके सम्यग्दर्शनका अथे यही है कि मानव तथा पछ्ुु समाजमे आये हुए दोषोको 
निकाकछकर इन्हें सदगुणी एव सदृभावी बनाया जावे | हस दृश्य परलोकके सुधारके लिए उत्तम सर्वोदियकारणी 
व्यवस्था विकसित हो जिससे हमे स्वरगके सुख भी न मोह सके । यह व्यवस्था 'समीचीन' धर्मके सिद्धान्तोके 
परिपालनसे ही सभव है। परलोकका आर्थ केवल व्यक्ति का मरणोत्तर जीवन ही नही है, हमारी सतति 
और हदिष्य परम्परा भी परोक्ष रूपमे इसके रूप हैं। इन्हें सुसस्क्रारित कर हम अपना ही नहीं, भावी पीढीको 
भी सुखमय बना सकते है | पण्डितजीका प्रचण्ड आशावादी स्वरूप उनके बुद्धिवाद की ही देन हे । 

उनके स्वतन्त्रचेताके स्वरूपके कितने ही उदाहरण दिये जा सकते है । वे नयी पीढीको परम्पराचेताके 
बदले स्वतन्त्रचेता देखना चाहते हैं। यही जैन सस्क्ृतिकी परम्पराका अक्षुण्णरूपसे विकसित बने रहने में 
सहायक होगा । 

उनके अनेक आल्हादकारी और अनुकरणीय रूप अनेक व्यक्तियों द्वारा प्रकट किये गये हैं। हम 
सभी उनके विचारोके अनुरूप अपने-अपने क्षेत्रोंमे आशावादी, बुद्धिवादकी मशाल जलाये रखनेमे समथं हो, 
यही परोक्ष आशीर्वाद उनसे अभीप्सित हे । उनके चरणोमे शत शत वदन । 


छझुभकासना 
० प० मल्लिनाथ जैन शास्त्री, मद्रास 
यद्ास्वी एवं महाविद्वान्‌ डॉ० महेन्द्रकुमारजी जैन न्यायाचारय॑ ऊँचे दर्जेके विद्वान थे। वे न्‍्यायशास्त्र- 


के अप्रतिम प्रतिभाशाली तो थे हो। साथ ही साथ सस्कृत, प्राकृत आदि कई भाषाओके ज्ञाता भो थे । 
उन्होने अपने जीवन कालमे कठिनसे कठिन ग्रन्थोका सम्पादन कर अपनो विद्वत्ताका परिचम दिया है । 


हमारी शुभकामना यही हें कि हम उनके बताये हुए मा्गंपर चले । यही उनके प्रति हमारी सच्ची 
श्रद्धाल्जलि होगी । 


१ / संस्मरण : आदराओ्जलि : ३१ 


श्रद्धा सुमन 
० डॉ० दयाचन्द्र साहिल्याचाय॑, सागर 

डॉ० श्री महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य जैनदर्शनके प्रकाण्ड विद्वान, लेखक, प्रवचनकर्ता और प्रतिभाशाली 
प्रवीण प्राष्यापक थे। आपने स्वकीय कुशाग्र बुद्धिसे न्‍्यायश्ास्त्रकी ग्रन्थियोको सरलतासे विकसित कर 
दिया । अपनी विलक्षण शिक्षण कल्ासे छात्रोके हृदयोको प्रफुल्लित कर दिया था । आपने गृहस्य जीवनकी 
कठिनाईयोंको साहस और ज्ञानबलरो पार किया। आपकी साहित्यिक, सामाजिक और हौक्षणिक सेवाएँ 
अनुपम एवं उल्लेखनीयके साथ ही अनुकरणीय हैं। 

हम आपके प्रति कृतज्ञतापूर्वक श्रद्धासुमन समर्पित करते हैं । 
मेरी श्रद्धा के दपण 
० सि० पं० जम्बूप्रसाद जैन शास्त्री, मड़ावरा 

आदरणीय प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य हमारे साथी समकाछीन विद्वान थे। यथ्वपि वह मुझसे 
उम्रमे ४॥५ वर्ष ज्येष्ठ थे | उम्रमे ही नही ज्ञानके क्षयोपशममे भी उन्‍नत थे । पूतके लक्षण पालनेमें दिखाई 
देते हैं कि उवित श्री महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य जीके जीवनमे परिलक्षित होती हैं । आरम्भिक बालापनसे ही 
वह प्रतिभाशाली रहे । ज्ञानका इतना अच्छा क्षयोपश्म था कि जिस वस्तु या प्रकरणको उन्होने एक बार 
देख लिया जीवन भर उनके मन-मस्तिष्कमे स्मृत रूप बना रहता था। उनके जीवनके ऐसे अनेको प्रसग हैं 
जो उनकी विलक्षण प्रतिभाके प्रतीक स्मृत रूप रह गए । उन्होने जो भी लेखन, सम्पादनका कार्य किया वहु 
इतनी उन्नत एवं लोकोत्तर रूपमे हुआ जिससे आगे आनेवाली लाखो पीढ़ियाँ स्मृत कर कृतज्ञताका अघ॑ चढ़ाती 
रहेगी। मैने आदरणीय न्यायाचार्य जीके प्राय सभी टीका ग्रन्थोका अण्ययन किया । पढ़ते समय मुझे अपार 
प्रसन्‍नता होती थी जब इन्होने इसकी टोकापर अक्षरश आचार्योंके प्रतिपाद्य विषयको सुस्पष्ट रूपमे भाषान्तर 
कर अपनी विशेष व्याख्यसे उसे साथित किया। यह उनके विलक्षण अपार ज्ञानकी क्षमता का प्रतीक है । 

मैं महान्‌ आत्माकों अपनी श्रद्धाउ्जलि समपित करता हूँ । 


न्यायशास्त्र के प्रकाण्ड विद्वान्‌ 
० प० पूर्णचन्द्र जेन शास्त्री 

डाँ० प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचायं न्यायशास्त्रके प्रकाण्ड पण्डित थे। उनके द्वारा भारतीय न्याय- 
विद्या-विधाको एक नवीन दिशा प्रदान को गई। जैन-दर्शानमे समुपलब्ध जैन-न्यायशास्त्रके समस्त ग्रन्थोका 
पारायण कर उनके सम्पादन एवं सक्योधनकी अनूठी प्रक्रिया, हिन्दों भाषामे “'जैन-दरशत नामक ग्रथकी 
रखना कर प्रारम्भ की गई थी । सस्कृत एवं प्राकृतससे अनभिज्ञ न्यायज्ञास्त्रके जिशासुओका इस महान्‌ ग्रंथ 
के माध्यमसे महान उपकार किया है । उनकी अमरक्षति “जैनदशंन'' नामषः ग्रंथ “गागरमे सागर” की 
उक्तिको चरितार्थं करता है | 

प० जीफे प्रथम दर्शान मैने बनारस हिन्दू वि० वि० में बौद्धन्‍शंन “विभागके अध्यक्षके रूपमें किए 
थे। मैं सन्‌ १९५८ से १९६० तक बनारस हिन्दु वि० वि० का स्नातक छात्र रहा हैं। पं० जी की सौम्य 
छविमे आत्मीयता एवं स्नेहशीलूताका अपूर्व सम्मिश्रण परिलक्षित होता था। दर्शक अपरिचित छोटे-बड़े 
व्यक्तिकों उनकी स्निर्ध-दृष्टि सहज ही अपनी ओर आक्रृष्ट कर छेती थी। 

उनके श्री चरणोंमें मै अपनी विनम्न श्रद्धाजलि प्रस्तुत करता हुआ अपनेको गौरवान्वित मानता हूँ। 


३२ : डॉ० महेलासुभार जैन स्यायाचाये स्मृति-प्रन्थ 


अगाध पाण्डित्य के धनी 
० प॑ं० रविचन्द्र शास्त्री, दमोह 

पच्छित महेस्त्कुमारजी न्‍्यावाचाय एक शान्त स्वमावी, निरभिमानी, उदार हृदय तथा अगाध पाडित्य 
के धनी थे । 

अभही प्रतिभाके धनी, प्रभावशाली व्यक्तित्व सम्पन्न पण्डित महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्यसे भेरा प्रथर्म 
प्रिच्रम तब हुआ था जब मैं श्री गणेश दि० ज॑न सस्क्ृत विद्यालय सागर से प्रथमाकी परीक्षा उत्तीर्ण कर 
स्याद्ाद महाविद्यालय वाराणसीमें अध्ययन द्वेतु प्रविष्ट हुआ था। पण्डितजीने मुझे न्‍्यायदीपिका, प्रमेयरत्म" 
माझा आदि दर्दान ग्रन्थोंका अध्ययन कराया था। इनकी दिक्षण पद्ध ति अत्यधिक सरस एवं सरल थी । दर्शन 
एवं न्याय सरीख शुष्क तथा नीरस विषयको प्रेमपू्ंक शिष्योके मस्तिष्कमे स्थाषित कर देनेकी अदुभुत करा 
थी उनमें । ऐसे अगाघ पाण्डित्यके धनी विद्वान्॒‌का असमयमे निधन जैन जगत की अपूरणीय क्षति हुई है । 
उनका अभिननन्‍्दन बहुस पहले हो जाना चाहिए था। पर देर आयत्‌ दुरुस्त आयत्‌' की उक्ति को चरिता्थ॑ 
करनैका जो उपक्रम किया जा रहा है वह श्रेयस्कर हैं । 

उनकी स्मृ तिमे प्रकाशित स्मृति ग्रथके लिए मेरी शुभकामनाएँ हैं । 


बुन्देलभूमि का अदूभुत्‌ लाल 
० शॉ० कस्स्रचन्द्र सुमम' श्रीमहावीरजी 

भारत वसुर्धरार्मे बुन्देकभूमिका अपना एक बिदौष स्थान रहा है | धम॑ और दर्शन, कछां और 
स्थापेत्यके क्षेत्रमें इसकी आन, थान-शान निराली ही है । 

इस धसुन्धरा पर जो लाल उत्पन्त हुए हैं उनमे न केबल वीरोने अपितु ऐसे शिक्षा! प्रेमी सरस्वती- 
पुत्ॉने मी जन्म लिया है जिन्होने धर्म, दर्शानके समुस्तयनमे अपना सम्पूर्ण जीवन लगा दिया । परमपुज्य 
स्थायांचाय गणेशप्रसाद वर्णी ( मुनि गणेशकीलति ) ऐसे ही साधु थे | उन्हीकी प्रेरणा स्वरूप अनेक विद्वानोंने 
इस घरतीको गौरवान्वित किया । 


संस्कृत शिक्षाके क्षेत्रमे संस्कृत साहित्यको पढकर अनैके जैँम॑ विद्वान हुए किन्तु न्‍्याय-विषयकी ओर 
बहुत कम बिद्वानोंका ध्यान गया है । जिन गणमान्य विद्वानोने न्‍्यायकों गले लगाया उनमें सरस्वती-साधक 
शॉ० महैकाकुमारणी जैसका नास उल्लेखनोय है। आप पूज्य बर्णीजीके परम अनुयायी रहे । अपने 
अध्ययन और चिल्ततसे ऐसे ग्रस्थोका आपने सम्पादन और अनुवाद किया हूँ जिनपर आज हुमें विशेष गौरव 
है। उनकी भौलिक रचना “जैनददान” तो जैनवशंनकों जानने-समझनेके लिए बहुत उपयोगी प्रन्ध है । 
इुल्देलभूसिका यह छारू आज भी जन-जनके हृदयमे विराजमान है और रहेगा । धन्य हैं यह आत्मा । भेरा 
खसे सविनय प्रणाम है । 


झछुभकासना 
० ढॉ० कपूरचन्द्र जेन, टीकमगढ़ 


आदरणीय डॉ० महेस्द्रकुमारजी ने अपने अल्प जीवनकालमे अनेक ग्रन्थोका सम्पादम कर धर्म, समाज 
और देशकी जो सेवा की है, वहू चिरस्मरणीय रहेगी। मैं श्री डॉ० साहबके प्रति अपनी श्रद्धाजलि 
समिति करता हैं । 


१ | संस्मर्ण : आदर|छजलि : रहे 


प्रखर चेतना ओर लेखनी के धनी 
० डॉ० फूलचन्द जैन प्रेमी, वाराणसी 


पं० महेन्द्रकुमार जीसे कभी मिलनेका अवसर नहीं मिला किन्तु उनके बहुआयामी कृतित्वमे अत्यन्ध 
प्रभावित हूँ । विविध जैन दार्शनिक ग्रस्योका जिस तरह वैज्ञानिक विधिते जो सम्पादन काये उनके दाण 
किया गया वह अद्भुत ही नहीं अपितु भारतीय वाहमयकों उनका बहुमूल्य योगदान है। यद्यपि आ० 
प्रभाचन्द्र आदिके ग्रन्योका भी सम्पादन कार्य पं० जीने किया है, किन्तु आचार्य अकलंकके ग्रन्थोंसे भ्रक्षीय 
मनीषाको उन्होंने परिचित कराया वह अपने आपमें अभूतपूर्व ही है। मुख्यत पं० जीके द्वारा सम्पादित 
कृतियों और उनके जैनदर्शन ग्रन्थकों देख-पढ़कर ही जैनेतर दाहनिकोंने जैनधर्म-दर्शनकी बहुत्ता एवं 
महानताको स्वीकार किया। और इसीलिए इन ग्रन्थोका विश्वविद्यालयीय स्तर पर पठन-प्राठम भी सुर 
हो सका । 


वे मात्र प्राचीन दाशंनिक प्रन्योंके लेखक ही नही अपितु ज्ञानपीठ संस्था एवं श्ञानोदय जैसी प्रच्िका- 
को प्रतिष्ठापकोमेसे एक थे | उनके द्वारा धमंधुग, ज्ञानोदय तथा अन्यान्य पत्र-पत्रिकाओंगे प्रकाकछषित लेखों- 
के अध्ययनसे राष्ट्रीय एवं सामाजिक चेतनाका उसका स्वरूप भी सामने आता है | प्रखर बेतना और पिर्भीक 
लेखनीके माध्यमसे प० जीने जैनदशोनके क्षेत्रमें जैन आचार्योकी अनेक मौलिक उद्भावनायें प्रस्तुत की । 
यथार्थवादी विवेचन और स्वाभाविक ऊर्जाके कारण उनकी प्रसिद्धि अधिक रही । उनके अ्प्रकाशित काये- 
को भी मुझे देखनेका अवसर मिला है । उसे प्रकाशमे लाना भी हम सभीका दायित्व है। 

इस तरह पं० जीते जैनघर्म-द्शन जगत्‌॒कों जो कुछ भी दिया उसका मूल्य आाँक पाना आसान कहीं 
है । क्योंकि इतने अल्प जीवनमे इतनी बडी साहित्यिक साधना उनकी अद्भुत सेचा, क्षमता लौर सभमनकी 
थोतक है । ऐसे महान्‌ व्यक्तित्व और क्तित्वसे सम्पन्न मनीथीकों मेरा दातहा: प्रणाम । 


जेनदशन साहित्य के अनन्य सेवक 
० ध्श्षिप्रभा जेन 'शहांक'' 


डॉ० श्री महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य उदभट विद्वान, अपूर्य व्याख्याता, जैनदर्शन साहित्यके अनन्य 
सेवक हैं उनकी विचारशैली और लेखनीका लोहा अनकेश विद्वान्‌ मानते रहे हैं और मानते हैं। उनकी 
सम्पादित कृतियो, साहित्योत्कषंका अभिननन्‍्दन करता स्तुत्य है। १९११ में श्रीयुत जवाहररालजी पिताओी 
और माता सुदरबाई खुरईकी पुनीत कखसे जन्मे डा० महेन्द्रजी समाजके अनमोल रस्म रहे है उनसे समाज 
और घमममके प्रति गौरव है । व्यक्तित्व और स्वस्थ निरोगी काया जीवनका परमसुल है और इसे पाया था 
महेन्द्र श्लाताश्रीने । 


पं० भहेन्द्रकुमारजी द्वारा लब्ध प्रतिष्ठित संस्था भारतीय ज्ञानपीठकी स्थापनामें उसके सर्वाज़ीण- 
विकासाथ बहुत श्रम किया तथा उसके संजाने संवारने, सर्वोपयोगी बनानेमे जो महत्त्वपूर्ण योगदान दिया है 
वह अभिननन्‍्दनीय है हस सस्थासे प्रकाशित ज्ञानोदय पत्रिकाके सम्पादनमे जो कतंव्य दायित्व आपने अपने 
साहित्य दर्शन प्रेमसे, प्रतिभा सस्पन्नतासे, अमसे, आत्मिक लगन एकाग्रतासे दर्शाया है, वह अनुकरणीय है, 
स्तुत्य है । 
ऐसे महामनीषीके प्रति श्रद्धासुमन समपित करके यौरवका अनुभव करतो हूँ । 
१-५, ह 


३१४ :.डॉ० महेलख्कुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-प्रन्थ 


जिनवाणी माँ के अनन्य उपासक 
० शॉ० रमेशचन्द्र जेन, बिजनोर 

मैंने श्रद्ेय पण्डित महेन्द्रकुमारजीके प्रत्यक्ष दर्शन नही किये हैं, क्योंकि मेरे अनारसमें छात्र-जीवन 
प्रयेशसे पूरब ही वे दिवंगत हो चुके थे, किन्तु उस समय बनारसमे जैनाजैन विद्वत्‌मण्डली जो कि पण्डितजीके 
परिचयमें या सान्तिष्यमें आयी थी, उससे मैंने पण्डितजों की प्रशसा खूब सुनी है । उनका गुणगान करते 
हुए लोग अघाते नही थे। जैन, बौद्ध और भारतीय न्याय साहित्य वे तलस्पर्शी, मर्म और अद्भुत विद्वान्‌ थे । 
यद्यपि वे दीघंजीवी नहीं हुए, किन्तु अपने जीवनके अल्पकालमे ही सिद्धिविनिइ्चय, न्यायविनिश्चय, तत्त्वार्थ- 
वातिक, न्यायकुमुदचन्द्र जैसे अनेक ग्रन्थोके जो प्रामाणिक संस्करण निकाले, वे समाज और विद्वद्व्गंकी 
अमल्य घरोहर बन गए। वे अद्वितीय प्रतिभाके घनी और जिनवाणी माँ के अनन्य उपासक थे। यदि वे 
अधिक समय जीवित रहते तो माँ जिनवाणीकी कितनी अमृल्य निधियोका उद्धार करते, इस बातकी अब 
कल्पना भी नही की जा सकती है । उनके बाद उन जैसा न्यायश्ञास्त्रका विद्वान आज त्तक उत्पन्न नहीं हुआ । 
विद्वानोंको और समाजको ऐसी महान्‌ विभूति पर गवं है । 

मैं पूज्य पण्डितजीके प्रति अपने हादिक श्रद्धा सुमन अपित करता हूँ । 


असाधारण व्यक्षितत्व के धनी 
० डॉ० कमलेशकुमार जेन, वाराणसी 
असाधारण व्यक्तित्वके धनी, स्वनामधन्य प० महेन्द्रकुमार न्यायाचाय अपनी अनूठी प्रतिभा एब 
सूझबूझ्षके कारण न केवल जैन नैयायिकोमे प्रतिष्ठित थे, अपितु अपनी विद्वत्ता एव सम्पादन-कलाके कारण 
वे प्राव्यविद्याके अग्रगण्य मनीषियोमें भी लब्धप्रतिष्ठ थे। उनकी लौह लेखनीसे प्रसूत 'जेनदर्शन' जैसी मौलिक 
कृतियाँ आज भी उनके गुण-गौरबको प्रकट करती हैं । 
प्राचीन ग्रन्योके सम्पादन एवं समीक्षामे उनकी गहरी पैठ थी । उनके द्वारा निर्णीत ऐतिहासिक एव 
सांस्कृतिक तथ्य उनकी शोध-खोजके जीबन्त प्रतीक है । 
न्यायाचार्य पं० महेन्द्रकुमार जैन अपने जीवनके प्रारम्भमे स्याह्वाद महाविद्यालय काशीमे न्‍्यायाध्यापक 
थे । वहाँ जैन न्यायके अध्ययन-अध्यापन एवं मनन-चिन्तनके कारण उनकी प्रतिभा दिन-प्रतिदिन निखरती 
गई और पूव्व॑पक्षके रूपमे आये हुये विभिन्‍न दर्शनोके अध्ययन-अध्यापनसे उनकी प्रतिभाम चार-चाँद छग 
गये । वे समस्त भारतीय दरद्वंनों, विशेषकर जैन और बौद्धदशंनोके विशिष्ट ज्ञाता थे। साथ ही उक्त दर्नो- 
का निरन्तर आलोडन-विलोडन करनेके कारण वे उसीमे रच-पच गये थे । 
भारतोय ज्ञानपीठ काशीकी स्थापनामे उनका महत्त्वपृ्ं योगदान रहा हैें। जहाँ उनकी तरुणाईका 
लाभ भारतीय ज्ञानपीठको मिला है, वष्ठो उनके व्यक्तित्वको सजाने-सेंवारनेमे भारतीय ज्ञानपीठका भी 
महुनीय योगदान रहा है । दोनोने परस्पर एक दूसरेका पर्याप्त लाभ लिया है। 
प्राचीन पग्रन्थोके सम्पादनकी दृष्टि उन्हें आधुनिक जैनदर्शनके भीष्मपितामह पद्मश्री प॑० सुखलारूजी 
संघवीसे प्राप्त हुई थी, जिसका सदुपयोग करते हुए उन्होने न्यायकुमुदचन्द्र एवं प्रमेयकमलमार्त॑ण्ड जैसे जैन 
न्यायके दुरूह ग्रन्थोका सम्पादन एवं विवेचन किया है। इस दुरूह कार्यके सम्पादनमे उनकी नैसशिक प्रत्षिभाके 
पदे-पदे दरशात होते हैं। उनका यहू सम्पादन कार्य आधुनिक जैनबिशद्याके मनीषियोके लिये आदश्शंके रूपमे 
घिरकाल तक मार्गंदशंन करता रहेगा । 
ऐसे विद्वान्‌के प्रति मैं अपनी श्रद्धाज्जलि समर्पित करता हूँ । 
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मार्गदर्शक दाश निक न्‍्यायाचार्यजी 
० डाँ० नोरूम जेन, सहारनपुर 

डॉ० महेन्द्रकुमार न्‍्यायाचायें उन विरल खष्टाओंमें से हैं! जिन्होंने अपने जोवनका एक-एक क्षण 
साहित्यकी साधना और आराधनामे व्यतीत किया | ४७ वर्षीय जीवनकाऊमें अपनी प्रतिभा व रूगनसे अपने 
चिन्तनको नये ढगसे सस्कारित किया । स्वाभाधिक, प्रभावशाली एवं द्वादशांग रत्नाकरकी अतल गहरादयों- 
से न्याय, दर्शन एवं प्रमाणके जो रत्न प्रदान किए आज भी वह अद्वितीय हैं। 

डॉ० महेन्द्रकुमारजी का साधनाकाल देशकी विषम एव दुःसक्रमित परिस्थितियोके मध्य रहा, यह 
बह समय था जब पश्चिमकी साम्यवादी अवधारणाओने तथा दासताकाछकी त्रास्दियोंने मानवकी अन्त्चेंतता- 
व्यक्तिवादी वर्चस्वको स्थापित कर रखा था, तत्कालीन देशके कर्णघारोने तो सारों धमं एवं साहित्य संर- 
चना एक ही धामिक अवधारणा मानकर जिन्तन प्रक्रियासे परे सरका दी थी, उस समय डॉ० जैन जैसे ही 
अध्यवसायी थे जिन्‍्होने राभी दर्शनोको परिभाषित करते हुए जैनदशनको सबंधा नूतन और मौलिक पहचान 
देकर हिन्दुख्वसे पृथक्‌ रखते हुए जैनदर्दानकी सरल, स्पष्ट एवं स्वंग्राह्म व्याख्या को, अनेकान्त, स्याद्राद, 
छ द्रव्य एव सात तत्त्व, नौ पदार्थोको जैनदर्शन' पुस्तकमे अभूतपूर्व ढगसे प्रस्तुत किया। इस नयी पुस्तकसे एक 
नये युगका प्रारम्भ हुआ । कहना न होगा, यह एक ऐसी प्रथम पुस्तक थी जिसकी भाषाकों बुनावट एवं होली 
की कमावट तथा विषय वस्तुकी सटीकतासे कोई भी पाठक अप्रभावित हुए बिना नहीं रह सका । यह पुस्तक 
अद्वितीय ह इसमे वह सब कुछ है जो वर्तमान युगके सामाजिक चिन्तनको एक सबंविध समृद्धिशाल्ी उच्ब- 
कोटिको कैनवास प्रदान करती है, “विश्व शान्ति मे जैनधर्मका योगदान” एबं अनेकान्त स्याद्वाद जैसे लेख 
न्याय, स्वतन्त्रता, समानता एवं विश्व बन्धुत्व स्थापित करनेमें सक्षम हैं। जैन साहित्यके अन्तरंग में व्यापक 
सर्वांगीण व्यवस्थाओके अनन्तर भी उससे स्वाध्यायोको सोचने समझने और ग्रहण करनेकी ऊर्जा शक्ति नही 
प्राप्त ही सकी, जिस समय न्याय जैसे शुष्क एवं नीरस विषय पर डा० साहुब ने लेखनी उठाई थी उस समय 
तो सभवत- किसी ने सोचा भी न होगा कि न्‍्यायका अभिलेखके रूपमे स्थायी और सा्वंजनीन बनानेकी यह 
पगडडी राजमार्गमे बदल जाएगी और ये ग्रन्थ और वाक्य प्रभसत्ता में बदल जायेंगे तथा समस्त वाज़ुमयको 
अनुशासित करनेकी भूमिका भी निभाने छग जायेंगे, आज तो उनका साहित्य न्यायाधीश सरीखा बन 
गया है । 

विडम्बनाकी बात यह है कि प्रारम्भ में इन साहित्य साधको एव इनकी साधनाके प्रति सम्मासका 
भाव प्राय स्थून ही रहा । चन्द हो ऐसे व्यक्ति थे जो देवपूजा की भाँति इस कार्यकों महृत्त्व देते है इसी 
कारण ऐसे प्रयासके परिणाम इतने उत्साहवर््धक नही रहे। प्रत्येक मोचे पर घरसे बाहर तक गाहस्थिक एवं 
भाथिक समस्याओ से जूझता विद्वान्‌ कितनी साधना कर पायेगा यह प्रच्छन्‍न नही है। अपने जीवनके कुरुक्षेत्र- 
में ऐसे रण बांकुरे इसलिए विरल रहे हैं । 

डॉ० महेन्द्रकुमार ध्येयनिष्ठ रचनाकार थे, जो साहित्यको सोद्देदय और सामाजिक प्रयोजन प्रेरित 
मानते थे। उनकी प्रगतिशीछताके स्रोत बहुमुखी थे ! अपने धमंके प्रति, राष्ट्रके प्रति, समाजके प्रति उनका 
अनवरत लगाव उन्हे उसकी बेहतरी, सुख, समृद्धि अमय आलोकके प्रत्येक कोणको मौलिक दृष्टिकोणसे 
खीचता है, हसीलिए न्यायके अतिरिक्त जब भी आलेख उन्होने लिखे हैं जो “जैनदर्शान'' पुस्तकके अन्तमें है 
उसमें उनकी अभिव्यक्ति प्रत्येक ऊघुसण्ड आशयको समाजके संघटित बृहृत्तर आशयसे जोड़ता है उनके 
आददशांवाद में वण्यं विधयका इतना घुला-मिलापन हैं जो उतकी रवनाओंको स्वंजन सुछम बनाकर सक्ष्यी 
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आववीयताका संदेश देता है, यह संदेश है जीवनकी क्रातिमुखती मर्यादा, आत्मोत्सन पूर्ण निष्दाक्म और 
पीड़ित मानवलाके प्रति गहरी करुणाका । ऐसे साहित्यकी रचनाका जो आचरिक और नैतिक मुल्यो पर 
आधारित हो, जीवनमें भी वे न्यायके प्रति सघषरत रहे । 

दुलेभ ग्रन्थोंका प्रणयन, भारतीय ज्ञानपीठ जैसी सस्थाओकी ससस्‍्थापना उनको जीवन्त जीवट्ताकी 
प्रतौक हैं। साहित्यका दीपक प्रज्वलित कर प्राचीनतम ग्रल्थोका जीर्णोड्धार, ज्ञानोदयके माध्यमसे जनसामान्यसे 
उसका फ्रिचय कराना कुछ ऐसे विशिष्ट योजनाबद्ध कार्यक्रम रहे जो आज तक भी उतने ही प्रांसगिक हैं । 

जैन जागरणके अग्रदूत बनकर डॉ० महेन्द्रनें सचमुच नये युगका सूत्रपात किया । जैन साहित्यके मध्य 
स्तस्म डॉ० महेन्द्रको कृतशता पूर्वक स्मरण । 


डक 0 
इस एरी आस्था के सुमेरु न्‍्यायाचाय 
# प्रक्षिष्काचायं प० विमलकुमार जैन सोर॒या, टीकमगढ 
पूज्य गणेश्प्रशादजी वर्णो महाराजके बाद न्याय शास्त्रका महान्‌ अध्येता कोई विद्वान हुआ है तो वह 
है| फं० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य है जिन्‍्होने न्यायशास्त्रका तलस्पर्शी ज्ञान प्राप्त कर न्यायशास्त्रोंफी 
बहुनुली' टीका कर अपनी श्रेष्ठ प्रतिभाका परिचय दिया । न्यायशास्त्रके अध्ययनका हार आपके द्वाश' अनु- 
वक्‍त क्रव्थोंफे बाद ही खुला है न्‍्यायशास्त्र जैसे नीरस दुरूह प्रन्थोकी सरस और सरलतम टीका कर नई 
परल्कदाफें अच्येशाजोफो अभिरुचि देनेका प्रथमतः श्रेय आपको देनेका कारण बनी है। जैन संस्कृतिके अभ्यु- 
त्कानने पृण्य कर्शीजीको दाया और महेन्ककुमारजी न्यायाचायंजीको बाया हाथ कहा जाए तो अत्युक्ति नहीं 
है!।* भाक्तोक ज्ञासपीठ जैसी उन्‍त आगम प्रकाशन सस्थाकी सबृद्धि और लोकोत्तरता प्रदान करनेफा 
व्क्रल मत' जेथ महेष्द्रकुमारजीको ही है। जैनागमके जो भी शास्त्र दुरूहु, क्लिष्ट अथवा पठन-पाठनकी 
किक्ास्‍मे परोक्षकक्‍्त थे | ऐसे महान ग्रन्योकी टीका करनेका प्रशसनीय श्रेय श्री महेन्द्रकुमारजीको ही है ! 
मकान घिद्रा्मोकी यह भावनाएँ आदरणीय प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचारयंकी विलक्षण प्रतिभा, अगाध 
पऐ्ठकरथ और बहुमुखी विद्वत्तापृर्ण प्रतिभाकी चद्योतक हैं । आपने अपने ४८ वर्षीय जीवनफारूमें जितना छोको- 
त्तछ क्यों किया हैं। कई वर्षोमे अनेको विद्वान्‌ ऐसा कार्यकर सकनेमे समर्थ नही हो पाते । बीसवी दछाताब्दी- 
कह यहु' फ्रभस विद्वान है जिनका अमिनन्दन राष्ट्र स्तरपर सवंप्रथम होना चाहिये था । लेकिन प्रसन्नता की 
बात है कि जैन समाजने अपने इस महान्‌ विद्वान॒की सम्मान स्मृतिमे इस प्रन्थका प्रकाशन कर कृतज्ञताका 


अम चढ़ाया हे । 
श॒त्‌ शुत्‌ नसन 


० डरं० राजमति दिवाकर, सागर 

प्रतिभा नवनवोन्मेष शालिनी होती है जो समयके पार माप लेती हैं अपने यश को; ऐसे ही यश.- 
काय,न्याग्रतीन, न्‍्यायदिवाकर , न्‍्यायाचाय॑ महेन्द्रकुमारजी अपनी विश्विष्ट प्रतिभाके घनी थे जिन्होंने ४८ वर्ष 
की कम आयसुर्में मपने समयसे कई गुना आगेकी जमी पार कर ली थी। जैनधर्म एवं दर्शनकी वैज्ञानिक दृष्टि 
को: सहुज़का और सरकत ढंगसे सम्पूर्ण मानव-समाजके बीच प्रस्तुत करना अपने आपमे बहुत उल्लेखनीय 
काम है । 

निश्चय ही प्रो० डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य अपने प्रदेयसे जैनधर्म एवं दर्शनके असाधारण 
इसका हैं;।. ऐसे जैनदर्दानके अपूर्व ज्ञाताकों मेरा जत्‌ शत्‌ नमन । 
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न्याय-शास्त्र के उदीयमान नदात्र 
० प॑० कमलकुमार शास्त्री, टीकमगढ़ 

मेरी जीवन कलोने जब आँखें ही नहीं खोलो थीं उसके पूर्थ ही डॉ० महैन्द्रकुमारजी अपना प्रकाश 
समस्त जैन जगतमे फैला चुके थे। मैंने तो उनके दर्शन एक दो बार ही कर पाये हैं. उन दिनों मैं पढ़ रहाँ 
था और डॉ० सा० अनेक संस्थाओमें कार्य करते हुए प्रकाशमान नक्षत्र की तरह चमक रहे थे कि अचानक 
राहुने उन्हें असमयमे ही ग्रस छिया । उन दिनो डॉ० सा०के द्वारा न्याय विषय पर खोजपूर्ण लेख लॉगोंको' 
विस्मयमे डाल देते थे । 

लम्या कद, भरा हुआ गठीला वदन, गोल चेहरे पर चमकता हुआ ओज, सफेद खादीका कुर्ता मौर 
चौडी पद्टीकी टोपी सहज ही पं० जीके व्यक्तित्वको श्ालीनता प्रदान कर रहे थे । 

मैंने एक दो बार ही दर्शन किए होंगे किन्तु आज़ भी आपका चेहरा हृदयमे अंकित हैँ । एक कार 
उन्होने सिद्धोके केवलज्ञानकी एक नई चर्चा विद्वानोके समक्ष रखी। मुझे जहाँ तक याद है वह काफी चर्चा- 
का विषय बनी थी । उनका कहना था कि केवलज्ञानी केबल अपनी आत्माकों ही जानता हैं और देखता है 
उसे ससारके पदार्थोंस क्‍या मतलब है। आत्माका लक्षण उपयोगमयी है और उनका उपयोग जास्मरुप ही 
रहता है। क्या बताऊँ अगर कुछ दिनो जौर संसारमे रहुते तो न्‍्याय-दझ्ास्त्र एव समाजका काफी ज्ञान 
बविकासोन्मुख हो सकता था । 

मैं उनके प्रति अपनी श्रद्धा्जलि समर्पित करता है । 


शुभकामना 
० प० नन्हेलाल जैन, एरौरा 

अकलंकके सदृश वतंमानमे श्रद्धेय डॉ० महेन्द्रकुमारजी जैन प्रौढ़ विद्वानोँमें प्रथम थे । बौद्ध दर्शन-जैन 
न्‍्यायके ज्ञाताके रूपमे डॉ० साहबके सदृध् ज्ञानी विद्वानोकी जरूरत हे ताकि देश समाजको लाभान्वित 
कर सकें । मेरा उन्हें शत्‌ श्त्‌ नमन हैं । 
शुभकामना 
० पं० लक्ष्मणप्रसाद शास्त्री, मडावरा 

सरस्वतीपुत्र डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्यं अपने विषयके अद्वितीय विद्वान्‌ थे। उन्होंने अकलंकदेवके 
ग्रल्थोंका सम्पादन कर महत्वपूर्ण कार्य किया है । 

आप स्वभावत शानन्‍्त, सरल, मृदुभाषी और उच्च विचारोंके धनी थे । 

स्मृति ग्रन्थ प्रकाशनके प्रकुशलके अवसर मेरी श्रद्धाजलि उन्हें समर्पित है । 


अ्रद्धाज्जल्नि 
० स० सि० प० रतनचन्द जेन शास्त्री बामो रकला 

न्यायाचार्य डॉ० महेन्द्रकुमारजी विद्यालम बीनामे मेरे सहृप्राठी रहे हैं। उनका मेरे ऊपर अपार प्रेथ' 
था । आत्मप्रिय सैत्री भुछाई नहीं जा सकती । 

उन्होने समाजको जो दिया वह विस्मरणीय नही है। उनके सस्मानमें प्रकाशित स्मृति ग्रंथ अमर कीति“ 
मान स्थापित करता रहेगा । मेरी श्रद्धाञ्जलि प्रश्तुत है।* 


८ : डॉ० सहेन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ 


स्यथादाद-शासन के सजग-आदश्श प्रहरी 
० श्री अभिनंदन कुमार दिवाकर एडवोकेट, सिवनी 


नम विधाके अप्रतिम मनीषी निष्णात विद्वान्‌ डॉ० पंडित महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचारयेने प्रमाण-तय 
संबंधी जिनागमके महान्‌ उपकारी सरक्षक न्यायवेत्ता आचाय भद्टाकलक, आचाय॑ उमास्वामी आदि आचारयोंके 
क्लिष्ट ग्रंथोका सपादन सरल, सुबोध, हृदगग्राही भाषा शैलीम कर समाजका महान्‌ उपकार किया है। पडितजी 
की “जैनदर्ंत' कृति अत्यत सामयिक महत्वपूर्ण है। इसे पंडितजी की “'कालजयी कृति” कहना अति- 
शयोक्ति नही है। जैनदश नके विविध पक्षोका तुलनात्मक एवं समीक्षात्मक विदलेषण इसमें संबद्ध है, समाजकी 
एकातवादसे ग्रसित कई कथित-विद्वानों द्वारा अपने क्षुद्र स्वार्थीकि वशीभूत होने अथवा अल्पश्ञताके कारण 
क्रमबद्ध पर्याय, निमित्त-उपादान, व्यवहार-निरचयनय सदृश आदि बहुचचित विषयो पर, जो दिग्श्रमित 
किया गया है एवं किया जा रहा है, उसका निराकरण पडितजी ने जो इस ग्रन्थमे किया है वह भुमुक्षुओ 
द्वारा विद्येषरूपसे पटनीय हैँ । पं० जी द्वारा विइलेषण अज्ञान तिमिराधोके लिये ज्ञानाजनशलाका के रूप है । 

स्मृति ग्रंथका प्रकाशन स्तुत्य हो । किन्तु किसी भी महापुरुषका सम्मान, मात्र उसकी मौखिक प्रद्ासा 
नही । पंडितजी द्वारा सुजित साहित्य जिनागमके अध्यवसायियोके लिये मार्गदर्शक है । नयोका ज्ञान अजित 
करनेके अभिलाषी मुमुक्ष युगो-युगो तक उनकी रचनाओंसे लाभान्वित होगे। जिनागममे विरोधाभासका 
किचित्‌ स्थान नहीं । नयविधाके ज्ञानाभावके कारण अनेकातदृष्टिको ओझल कर एकात रूपमे आचार्योंकी 
वाणीको प्रस्तुत करना जिनवाणीकी अवमानना है एवं स्व-पर-हित घातक है, इस तथ्यकों पवित्र बुद्धिसे 
ह्ृृदयंगस कर तदनुसार आचरण करना पडितजी के प्रति सच्ची श्रद्धाजलि होगी । 


देखा तो नहीं, पर देख रहा हूँ उनको 


० श्री पवनकुमार शास्त्री, दीवान, मोरेना 


आजसे लगभग ८ वर्ष पूर्व जब मेरे गृहनगर ललितपुरमे पू० क्षुल्लक श्री १०५ गुणसागरजी महाराज 
( सम्प्रति उपाध्यायश्री १०८ ज्ञानसागरजी ) की प्रेरणा एवं उनके ही सानिध्यमे सर्वप्रथम “जैन न्याय विद्या 
बाचना समारोह का आयोजन किया गया था। उद्घाटन सत्र को वेलामे जब प्रथम बार प० दरबारी- 
छालजी कोठियाके द्वारा न्‍्यायाचार्योकी श्खलामे न्‍्यायाचायं श्री डॉ० महेन्द्रकुमारजी का नाम सुना तो कुछ 
तयापन सा प्रतीत हुआ, उनके अलावा भी अन्य बयोवुद्ध विद्वानोसे भी जब श्री न्‍्यायाचरा्य॑ जीके सस्मरण 
सुने तो सहज ही एक प्रबलेच्छा होती कि काश यदि आज उससे प्रत्यक्ष भेट कर पाता तो धन्य हो जाता, 
लेकिन आज स्मृति ग्रन्थकी इस मगलबेकामें उनके फोल्डरपर प्रकाशित चित्रको प्रथम बार देखकर एवं उनकी 
अल्पकाछीन सशक्त श्रुतसेवा रूप व्यक्तित्वकों देखकर यही लगता है कि वह हमसे दुर नही, हमारे समक्ष 
ही हैं । 

प्रतिवर्ष एक या दो परीक्षा उत्तीर्ण करनेवाला विशिष्ट ज्ञानावरण क्षयोपक्मम बाला ही होता है । 
न्याय जैसे जटिल विषयमे इतनी दक्षता प्राप्ति सहज संभव नही है । परन्तु अल्पायु होनेसे श्रृतसेवामे संखूग्न 
रहते हुये जिनका जीवन समर्पित हो गया हो, उनके बारेमे अपनी विनम्र कुसुमाजलि अपित करते हुए यह्‌ 
कहना गछत नही होगा, कि उन्हें देखा तो नही, (( चम॑ चक्षुओंसे ) पर देख रहा हूँ उनको ( चित्तन 
चक्षओसे ) । 

स्मृति प्रन्धकी इस मंगलबेलामें पुनदच शत-दात नमन । 


१| संस्मरण : आदश्छजलि : ३९ 


अनोखा उ्यक्तित्व 


० डॉ० ऋषभचन्द्र जेन फौजदार, वेशाली 


पण्डित भहेन्द्रकुमार न्‍्यायाच्रायके विषयमें कुछ भी लिखना सुर्यको दीपक दिखाना हूँ । मुझे उनके 
दर्शनका भी मौका नहीं मिला, क्योकि मेरे जन्मके पूर्व ही उनका देहावसान हो चुका था। फिर भी श्रद्धेय 
बाबूलाछजी फागुल्लके स्नेहिल अनुरोधको स्वीकारते हुए दो शब्द लिखनेका साहस कर रहा हूँ। सर्वप्रथम 
मेरा उस जिनवाणी सेवक सरस्वती पृत्रके चरणोंमे शत-शत नमन । 

पण्डित महेन्द्रकुमारजी बचपनसे ही प्रतिभा सम्पन्न थे । अध्ययनके उपरान्त जब बे कायं॑क्षेत्रमे उतरे 
तो उन्हें पं० कैलाह्चन्द्र शास्त्रीका सान्निष्य मिला | परचात वे पं० नाथूराम प्रेम) और प० सुखलाल सघवी 
जैसे प्रकाण्ड विद्वानोके सम्पर्कमे आये । अनन्तर परस्पर आदान-प्रदान एवं सहयोगसे आपकी प्रतिभाकों 
पल्‍लवित-पुष्पित होनेका भरपूर अवसर मिला। न्यायाचायेजीको उच्चतर अध्ययन-अनुसन्धानकी विद्येष 
प्रेरणा पं० नाथूराम प्रेमीसे प्राप्त हुई। प॑ं० सुखछालूजी की प्रज्ञादुष्टिसे प्रेरित होकर वे साहित्य साधना एवं 
अध्ययन-अनुसन्धानमे आकण्ठ डूब गये । उन्होने अनेक दुरूह ग्रन्थोका सम्पादन करके जैनदाशनिक साहित्य- 
की श्रीवृद्धि को तथा भविष्यके अनुसन्धाताओंको एक नयी दृष्टि प्रदान की । यह विज्लेष रूपसे उल्लेखनीय है । 


स्यायाचायंजी ने एक-एक ग्रन्थके टिप्पण त॑यार करनेमे दताधिक ग्रन्थोका अप्ययन-मनन किया | 
तब कही तुलनात्मक टिप्पण या अन्य टिप्पणियाँ तैयार हो पायी । उन्होने दार्शनिक ग्रन्योके सम्पादनमें 
समालोचनात्मक पद्धति का प्राय पहुली बार प्रयोग किया, जो पश्चातृवर्ती विद्वानोके लिए मार्गंदर्शक बना । 
उन्होने कई ग्रन्थोका तो मुलपाठ भो टीकाओसे सजोकर तैयार किया । सम्पादन कार्यको पूर्णंत प्रदात करने 
हेतु प० जी को अनेको यात्राएँ करनी पडी तथा महीनो बाहर रहना पडा । उनकी प्रतिभा लगन और कार्य 
करनेकी क्षमता उत्तरवर्ती विद्वानोके लिए नि सन्‍्देह प्रेरणास्पद है । उन्हे शत-शत नमन । 

पंडितजी द्वारा सम्पादित ग्रन्थोकी प्रस्तावनाएँ शोधके क्षेत्रमें विशेष महत्वपूर्ण हैं । 


पण्डितजी स्वतंत्र चितक थे 


० श्री जमनालाल जेन, सारनाथ 


स्व० पं० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायंसे मेरा पहला परिचय सन्‌ १९५० में हुआ और फिर सो 
बनारसमे उनसे अनेक बार मिलनेका अवसर मिला | मैं उनसे बहुत प्रभावित रहा । 

एक दिन पता नहीं किसी मडमे पडितजीने मुझसे कहा कि 'तुम तो सर्वोदियी बन गये, अपने बेटे- 
को सर्वोदयी मत बना देना !' मैं विचारमे पड गया ! आखिर यह बात उन्होने क्यो कही ” कौन-सी कस- 
मसाहुट है इसके पीछे ? क्‍या पडितके पुत्रको पंडित नही बनना चाहिए ? फिर दार्शनिक प्रणालियाँ क्‍या 
कहती हैं ? कौन किसका निर्माण करता है ? क्या सभी छोग अपनी अपनी नियति, कमेफल भोग, भाग्य या 
संस्कार सप्रभावित होकर विभिन्‍न रास्तों पर नही चल पड़ते हैं ? पडितका बेठा इजीनियर बन जाता है, 
दाराबीका बेटा संत बन जाता है । पारिवारिक, सामाजिक एवं सास्‍ल्‍्कारिक, शैक्षणिक परिस्थितियाँ आदमी- 
को कहट्दीका कही पहुँचा देती हैं ! लेकिन पडित महेन्द्रकुमारजीके कहने का तात्पयं शायद यह था कि किसोको 
भी क्षपनी सन्तातकों अभाव पूर्ण जीवनकी ओर नहीं धकेल देना चाहिए । उनका अपना अनुभव भी शायद 
प्रारंभिक विनोंका यही रहा होगा कि समाजमे बडे से बडे विद्वान्‌का भी कोई भआदर-सम्मान नहीं होता । 
समाज पंडित वर्गसे ज्ञानदानकी, शान चर्चा की अपेक्षाएँ तो रखता है, पर आर्थिक दुष्टिसे उन्हें अपना 


४५ : रर7ं० बहेनाुमार श्रेद म्यायाचाय स्मृति-प्रन्य 


चाकर ही समझता रहता है ! सत्य ज्ञान और व्यवहार-कुशछताका यह अन्तविरोध अगहू-बगहू, बार-बार 
देशा गया है। आज भी खुली जाँखों देखा जा सकता है ! 

पंडितजीने अपने जीवनमे विपुल साहित्य-साधना की । यह साधना पहाड खोदने जैसी कठित रही 
है | इसीकै कारण शायद उन्हें ब्रं न-हेमरेज हो गया भर थे अचानक छोन छिये गये । उनके जानेसे न केवल 
काशशणसी की अपूर्व क्षति हुईं, बल्कि सम्पूर्ण भारत वर्षके जैन समाजकी क्षति हुई है और स्वतंत्र चितंन 
क्या निर्मीक विचारधाराके एक प्रकाड मनीषी की पावन धारा ही सूख गयी ! 

लगभग ३५ वर्ष बाद उनकी स्मृति में कुछ भावना प्रधान स्नेहीजन स्मृति प्रथका प्रकाशन करके 
बिमधांजलि अपंण फर रहे हैं--यह शुभ है ! आशा हैं हमारी नयी तरुण पीढी डाक्टर महेन्द्रकुमारजी के 
प्रशस्त किये भये स्वतंत्र मनीबाके पथ पर अपनी प्रतिभा का आलोक फेलछानेमे समर्थ होगे । 


जेनदर्शंन के आधुनिक मेरु 


० हॉ० शुरेक्चन्द्र जेन, वाराणसी 


पूज्य सन्त श्री गणेशप्रसादजी वर्णीकि सत्प्रयत्नोसे ज्ञानद्वी पकी श्यूखलामें डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्याया- 
जारयके योगदानको जैन दादंनिक क्षेत्रमें महान्‌ ताकिक भट्ठाकलकदेवसे किसी दृष्टिसे न्यूननही कहा जा 
सकता, क्योंकि उनके जैन न्यायके गुढ़ रहस्योंका सम्पादन एवं परादटिप्पणके माध्यमसे जिस रूपमे अल्पतम 
समयमें व्याख्यायित किया है, वह स्तुत्य, स्पृहनीय और अनुकरणीय है । 

यद्यपि विद्यमान युवा पीढ़ो उनके साक्षात्‌ सानिध्यसे वचित रही है, तथापि उनकी कृतियाँ, उनकी 
गहुन चिन्तन पद्धति, गवेषणापरक विधा एवं सम्पादनकी नयी दिशाका सहज बोध कराती हैं । ऐसे मनीषी 
अन्यतम दार्दानिक मेरुके प्रति अपनी हादिक विनयाजल्ति अपित करता हूँ ! 


डॉ० कोठिया जी से जो सुना; जो शुना 


० प्राचार्य निहालचंद जैन, बीना 


डॉ० पं० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचाय अपने युगके न्याय-वाज़ुममके एक कालजयी हस्ताक्षर जिन्हें 
बुद्धिका वरदान माँ ( श्रीमती ) सुन्दरबाई जी से मिला था । बुन्देलखण्ड खुरई ( सागर ) की माटीमे केवल 
श्रेष्ठ गुणवत्ताका गेहूँ ही नही उपजाया, बल्कि ज्ञानकी फसलोको भी उपजाया है। खुरईको ऐसे सरस्वतीके 
वरबहपुबको रूपायित करनेका सौभाग्य मिलता जिन्होंने न्यायशास्त्रके क्लिष्टसे क्लिष्ट ग्रन्थोका सम्पादन करके 
जैन साहित्यको अपने अक्षय अवदान द्वारा समृद्ध किया । 

बीसवी शताब्दीके जैन-विद्वातो/पण्डितोकी सूची तैयार की जावे, तो उस सूचीके अधिकतर पन्नोमे 
बुल्देलकषण्डका गौरव बद्दयोगान ब्रंकित होगा । 

डॉ० दरबारीलाल क्ोठिया-्यायाचायं उनके समकालीन पण्डित आज विद्यमान है, जिनके पास 
बैठकर हन पंक्तियोंके लेखकने डॉ० पं० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायंको असाधारण बुद्धि और क्ञान-प्रतिभाके 
अोक किस्से/संस्मरण सुने और अनुभव किया कि ऐसे यश्चस्वरी व्यक्तित्व-जैन समाजको, सरस्वतीकी विदोष 
अशुकम्पासे ही सुलभ होते हैं । 

“जननी जम्मभूमिएय स्वंगादपि गरीयसी” की मावनासे अनुप्राणित होकर अपनी जन्मस्‌मि बुन्देल- 
सुच्ककी ग्राटीका अत्पांया ऋण चुकानेके किए पण्डित महेस्द्रकुमारजोने अपनी सेवाका श्रीगणेक्ष-खुरईके मैन 
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विद्यालयसे किया | लेकिन सरिता भला सरोवरकी सीमाओमे बँधकर कैसे रह सकती हैँ। अस्तु । १९३० में वे 
“स्याद्वाद-महाविद्यालय ' वाराणसीम अध्यापन हेतु चले गए | बनारसके ककर ककरमे व्याप्त शकरका यह 
वरदान है कि जो भी शिक्षार्थो-'ज्ञान' को जोवन-साधनाका लक्ष्य बना कर वहाँ जाता है, वहु उद्भट विद्वान्‌ 
बनकर सम्पूर्ण देशम बिख्यात हा। जाता है। ऐसा ही वरदान डॉ० महेन्द्रकुमारजी को प्राप्त हुआ । 


आज डॉण महेन्द्रकुमारजी का भौतिक शरीर हमारे बीच विद्यमान नही है, परन्तु न्यायशास्त्रके ग्रन्थोके 
कुशल सम्पादन व उनकी विस्तृत प्रस्तावनाओके रूपमे आपका ज्ञान व यश शरीर आज भी अविद्यमान है । 


ऐसी महान्‌ प्रणम्य आत्माको ये कुछ पक्तियॉ-पूजाका थालमे अक्षत ( चावल ) के कुछ धवरू-कण 
ही है जिन्हें समपित कर उस प्रज्ञा पुरुषको लेखकका विनम्र प्रणाम हू । 


कर 
मेरे विद्या-गुरु 
० पं> अमृतलाल जैन शास्त्री, वाराणसी 


मैं स्वयं को इस दृष्टि से सौभाग्यशाली समझता हूँ कि स्याद्वाद दि० जैन महाविद्यालय काशी मे 
रहकर मैंने परम श्रद्धेय डॉँ० प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचाय से जेनद्शन का आचाय॑ अन्तिम खण्ड तक 
अध्ययन किया था । आप केवल जैन गौर जैनेतर दर्शनों के ही मतीषी विद्वान्‌ नही थे प्रत्युत सिद्धान्त और 
साहित्यके भी प्रौढ़ विद्वान थे। पूज्य पं० गणशप्रसादजी वर्णी न्‍्यायाचार्यने आपके सहुयोगले गोम्मट्सार 
कर्मंकाण्डका अथ से इृति तक पारायण किया था । मैने दाशंनिक ग्रन्थोके अतिरिक्त यशस्तिलकचस्पु उत्तराधे- 
के दुरूहु पद्योका आपसे अध्ययन किया था । 

आपने अध्ययन कालमे घोर परिश्रम किया था। फछूत' दिगम्बर एवं इवेताम्बर जैन ग्रन्थ आपको 
प्राय कण्ठस्थ थे। प्रमेयकमलमातेण्ड और अष्टसहस्री जैसे ग्रन्थ हम छात्रोके सामने रहते थे और आप 
गदुदी पर बैठे-बैंठे किसी भी पक्तिकों जरा सा देखकर आगेकी पक्तियाँ स्वय बोलते जाते थे और फिर 
उनका विस्तत विवेचन भी करते जाते थे। दिगम्बर ग्रन्योकी भाँति इवेताम्बर ग्रन्थोका भी आपने गहन 
अध्ययन किया था। परीक्षाके दिनोम जब मै परीक्ष्य ग्रन्थको लेकर आपके पास पहुँचता था तो आप 
ग्रन्थ खोलकर प्रत्येक पृष्ठ को शकाओ और उनके समाधान स्पष्ट बता दिया करते थे और छगभग एक 
घटेमे सम्पूर्ण ग्रन्थकी सारग्भित बातें हमे स्पष्ट हो जाती थी । 

जैन और जंनेतर दश्नोके अतिरिक्त बौद्धदर्शतका भी आपका गहन अध्ययन था। काशी हिन्दु 
विश्वविद्यालयके मस्कुत कॉलेजमे आप बौद्धदर्शन हो पढाते थे। समय-समय पर अनेक बौद्ध भिक्ष आपके 
पास बौद्ध दर्शनके ग्रन्थोके अध्ययन हेतु आया करते थे। मैंने बौद्ध भिक्षुओको प्रमाणवातिक आदि ग्रथो- 
का आपसे अध्ययन करते देखा है ! 

ऐसे प्रतिभाशाली विद्वान को मेरा शतशः नमन ! 


विद्वानेव विजानाति विद्वज्जनपरिश्रमम्‌ 


० डॉ० कमलेशकुमार जैन 'चोधरी' वाराणसी 


अप्रैल १९९४ के प्रारम्भभे बी० एल० इंस्टीट्यूट ऑफ इण्डालॉजी, दिल्लीमे गोध-अध्येताके पद पर 
नियुक्त हुआ। और जैन सस्क्ृत टीकाओमे उद्धरण” विषयक प्रोजेक्टमे काये करना शुरु किया तो 
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पं० अहेन्द्रकुमारणी द्वारा सम्पादित-अनुवादित (मछ) और स्वतत्र रूपसे लिखी गयी उनकी प्राय सभी क्ृतियों- 
को अत्यधिक नजदीकसे देखने-पढ़नेका मौका मिला। इस प्रसगमे उनके द्वारा सम्पादित लगभग सभी मूल- 
प्रन्योका एक-एक पन्ना पलटा है और कभी-कभी पक्ति-पक्तिको देखा है, पढा है। उस सबको देखकर- 
अनुभव कर दाँतो तले उँगली दबानी पडती है । उनकी सम्पादन पद्धति आधुनिकताके साथ प्राचीनताकों भी 
साथमें लिए है, जो कि अपने आपमे अनूठी एवं बेजोड है । 

जैन और जैनेतर ( वैदिक, बौद्ध, साख्य, योगादि ) शास्त्रोय सन्द्भो-प्रसगोकी उनको जो स्मृति, 
उपस्थिति और जानकारी रहो है, उससे पडितजीकी जन्मजात प्रतिभा, अथक अध्यवसाय, स्छुत्य स्मरण- 
शीलता, अगाध विद्वत्ता और प्रखर दाह्वनिकताका सहज पता चलता हैं। आधुनिक सम्पादनपद्धति और 
तुलनात्मक अध्ययनकी दृष्टिका पडितजीने यथासम्भव बखूबी उपयोग किया है । 


प० महेन्द्रकुमार जीकी उपयुक्त विद्वत्ता, प्रतिभा, अध्ययन-अध्यापन क्षमता, स्मरणशीलता, अथक 
अध्यवसाय आदिको देखकर मैं उन्हे महान्‌ दाशंनिक आद्य शकराचायंके नजदोक देखता हूँ । 

प्रो० महेन्द्रकुमार जीने अल्प आयुभे ही जो-जो कायं कर दिये, वे कार्य आयद अनेक विद्वानोकी 
टीमसे भी संभव न हो पाते । उनके द्वारा लिखी गयी ग्रन्थोकी तुलनात्मक-ममीक्षात्मक एक-एक प्रस्तावना 
अलग-अलग पी-एच० डी० की उपाधि की योग्यता और समकक्षता रखती है । यह उनका कृतित्व ही है जो 
पण्डितजीकी अमर गाथा गाता रहेगा। उन्होने भारतीय दर्शन विशेषत जैनदर्शनकी जो सेवा की है, वह 
असाधारण एवं आशजये पैदा करनेवाला है। जैन-धमं-दर्शानके प्राचीन विलष्ट दुरूह, महनीय एवं विशारू 
दर्शानपरक शास्त्रोका उन्होंने जो असाधारण योग्यता-विह॒त्ता और कठिन परिशथमसे सम्पादनादि-अनुवादादि 
कार्य किया है, तुलनात्मक तथा चिन्सनपूर्ण प्रस्तावनाएँ लिखी हैं वह शायद पडित महंन्द्रकुमार न्‍्यायाचार्य॑ 
के ही यशकी बात रही है । 

इस महान्‌ विद्वानू, दाशंनिक और लेखक के प्रति मै अपनी हादिक श्रद्धाञ्जलि समपित करते हुए 

गौरव का अनुभव करता हूँ । 


गस्भीर अध्येता 


० आयुर्वेदाचाय भेया शास्त्री, शिवपुरी एवं समस्त शास्त्री परिवार 


जैन सिद्धान्त एवं न्‍्यायदर्शनके चितन मननशील गम्भीर-अध्येता समस्त ज्ञानके भण्डार वर्णीजीके 
पहचात सर्वप्रथम न्‍यायाचार्य बननेवाले डॉ० महेंन्द्रकुमारणी की सेवाएँ चिरस्मरणीय रहेगी। प्राय अच्छी 
बस्तुका सयोग थोडे ही दिन रहता हूँ, प० जोसे बडी भारो आशाये थी कि डॉ० सा० जैनधर्मका प्रचार- 
प्रसार बडी द्वुत गतिमे करेगे किन्तु असमयमे ही हमारे बीचसे उठ गये । 

इतने अल्पसमयम जो भी प० जी०ने किया वह थोडा नही हे, उनके द्वारा सम्पादित, अनूदित 
दाशंनिक ग्रन्थ, टीका ग्रन्थ, मौलिक रचनाएँ आगामी पीढीके शोधार्थोी विद्वानोकों ज्ञानाराधन करानेके 
मार्गंदर्शन देकर पर्याप्त सहायक होगे । 

स्मृति-ग्रन्थ द्वारा दिया गया सम्मान चिरस्मरणीय रहेगा, हम सभी शास्त्री परिवार जन उनके प्रति 
कुतज्ञता प्रस्तुत करते हुए अपने अनन्त श्रद्धा सुमन समर्पण करते हैं । 
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बचपन की क॒छ यादें 
७ सौ० आभा भारती, दमोह ( सुपुत्री स्व० पं० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य ) 


क्या भूल क्‍या याद करूं, 

क्या लिखूँ क्‍या ता लिखूं, 

का यहाँ सवाल ही नही । 

याद ही हैँ चन्द बाते, चन्द घटनाएँ, 

और कुछ लम्हो का छडकपन । 

मैं मात्र पाँच वर्ष की थी जब मेरे पिताजी नही रहें थे! पिताजीकों हम सब दादा कहते थे। दो 
वर्ष की थी तभी माँ स्वर्ग सिधार गयी थी। मानस पटलपर आती है एक तस्वीर हर रात दादाके सीनेसे 
बन्दर समान चिपक कर सोनेकी । चौकीदारकी आवाज जागते रहो' सुनकर और सट जाने को । बडी 
भयावह आवाज लगती थी वह । 


एक दूसरी तस्वीर उमरती है दादासे एक पल की असहुनीय जुदाईसे सम्बन्धित । अलगावके भयसे 
रृम्भा-लम्बा स्कूलसे गोल मारना । भाई-बहनोके उलाहुनेपर, कि अब तुम्हारा नाम स्कूलसे कटने वाला हैं, 
स्कूल जाना और जाघी छुट्टीमे भाग आना । घरपर दादाकों न पाकर रोना-चिल्छाना। मिलनेपर पुन. 
गोदमे सवार हो जाना । हाँ, एक बात और याद आती है, स्कूल जाते समय हम सबको इकन्‍्नी ( एक 
आता ) मिला करतो थी, उसके बावजूद नहीं जाना तो नहीं जाना । इसी कारण पहलीमे एक साल फेल हो 
गयी मै । एक बार अपनी एकन्‍्नी मुँहमे दबाए मस्त सोफे पर लेती थी मैं । एकन्‍्नी गेम फँसते हुंए पेट 
सरक गयी । घरमे बेचारी बढी दादी! अकेली क्या करती । कालेजसे पिताजी धर आये और साईकिल पर 
बैठा डाक्टरके पास ले गये । पहली ब्रार एक्सरे-कक्ष देखा और मेरा एक्सरे हुआ | सलाह दी गयी चिकने 
पदार्थ हुलुआ, केला आदि खिलाने की । रोज सुबहसे हलुआ मिलने लगा । मैं सबसे कहती तुम भी एकन्नी 
गुटक जाओ हुछुआ खालेकौ मिलेगा । यह सुनकर भाई-बहुन चिद्ाते, पर दादा हँस देते थे । 

एक अन्य तसस्‍्वोर माँ के अभावमे पिता ही हम चारो भाई-बहनोकों भोरसे नहला-धुला तैयार कर देते 
थे । स्कूल जानेके वक्‍त मैं हमेशाकी तरह रोते-चिल्लाते न जानेकी जिद्दपर अडी थी । इतनेमे पहुली औौर 
अन्तिम बार तडाकसे सैन्डिल पहनाते-पहनाते एक चाटा गाल पर दादाने जड़ दिया । मेजपर बैठे-बैंठे ही मेरे 
कपड़े गीले हो गये । पिताजी असोम दु खमे डूब गये । मैं ना जाने कब तक रोती रही, याद ही नही । 

फिर आये वे दिन, जिनकी भयानकता पता नहों थी तब । पर आज तक प्रभावित करती रही । 
काल मेंडरा रहा था आस-पास । पिताका बाँया सम्पूर्ण अग लकवा ग्रस्त हो गया था । न बोल सकते थे ने 
चल फिर और न ही हिल-डुल सकते थे । बिस्तरपर लेटे, नाकमे नली लगी थी। मैं पाँच साल की थी 
तब | आँगनमे खेलनेमे मस्त | पिताने इशारेसे पास बुछ॒वाया । दाँया हाथ सिर॒पर फेरा। उनके गालो पर 
आँसू की कुछ बूँदे ढुलक पडी । यही है वह जीवित अतिम दृश्य मेरी तिजोरी में । पूजी बन बैठा है । सिर- 
पर उनका वहू दाँया हाथ आज तक बना है । 

फिर याद आता है दो-चार दिन बाद हा-हाकार करती बेहिसाब भीड । काशी हिन्दू विश्वविद्यालय- 
का विशाल धर छोटा पड गया था । सामने डाक्टर राजबली पाण्डे रहुते थे । जो बादमे जबलपुर विद्व- 
विद्यालयके कुलपति हुए। उन्होने ही सब बच्चोकों अपने घर बुलवा लिया था। क्षर्थीका दृश्य भी हमे नही 
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दिखाया गया । शायद इसीलिए मैं आज नक अपने दादाकों खोजतो रही । समझ ही नहीं सकी कि थे अब इस 
लोकमें नही रहे । वे मुझे कभी छोड सकते है यह बात मेरे लिए कल्पनातीत थी । वे मेरे और मैं उनकी 
थी । होश सेंभालनेपर जहाँ-तहाँ, जाने-अनजाने विद्वानोसे पूछती रही कि आप मेरे पिता प० महेन्द्रकुमार 
जैनको जानते हैं। उत्तर मिलता हाँ कौन नही जानता | पर कोई नही बताता कहाँ हैं वे | सब कहते, वे 
प्रकाण्ड पण्डित थे, उनके लेखन, उदारता, वात्सल्य को बात जरूर बताते | और बता भी क्‍या सकते थे । 


कालचक्र आगे बढता गया । पिताका वही दाँया हाथ, वरदहस्त बन हम सब अबोध भाई-बहनोपर 
आर्द्ववादकी अदृश्य बरसात करता रहा | पिता-प्रदत्त सारगर्भित नामोके साथ हम घनघोर अभावमे बड़े 
हुए । बडी दो बहनें मणिप्रभा और प्रभादेवीके विवाह दादा ही ने सम्पन्न कर दिये थे । बडे भाई पदम और 
अरविन्द जो उस समय मात्र १६ वर्ष और ९ वर्षके थे, आज अपने-अपने क्षेत्रके प्रतिष्ठित इन्जीनियर हैं। 
तब मात्र ७ वर्षकी बहन आशा आज प्रसिद्ध स्त्री-रोग-विशेषज्ञ हैं । लगता हैँ पिताकों पता था कि आझ्षा ही 
उनके जीवनकी आशा बनेगी | तभी तो उसीके निमित्त स्मृति-ग्रन्थका यह दुरूह, महान्‌ कार्य आरम्भ हुआ 
और सफलताप्रवेक सम्पन्न हुआ जा रहा है । महाराज श्री ज्ञान-सागरजी की प्रेरणा रग छायी। पिताजो 
की मृत्यके लगभग साढ़े तीन दशक बाद यह स्वप्निल आशा साकार हो रही है । इस अपूर्ब कार्यमें आशाको 
पति अभयजी का अभयदान मिला और मुझे अपने पति सतोषजी द्वारा सतोष। मध्यप्रदेशके आदिवासी 
जिले सरगुजासे शुरू हुई शुरुआत समाप्त हो रही ह्‌ | साथ हो पिताकों ढोढनेकी हमारी अनवरत खोज भी । 
आज हम सत्र भाई-बहनोको सबके सहयोगसे हमारे दादा मिल गये। 


न्यायशास्त्र के तलस्पर्शी ज्ञाता 
० श्री बाबूलाल जैन फागुल्ल, वाराणसी 


मई सन्‌ १९४९ को भारतीय ज्ञानपीठके प्रागणमे श्रद्धेय प० भहेन्द्रकुमारजीसे जो आत्मीयता 
मिली थो वहु आज भी ताजी है । उनका असोम प्रेम हमे ज्ञानपीठके कार्यकर्ता होनेके नाते ऐसा मिला था 
कि उसे भुझाया नही जा सकता । 

वे अद्वितीय प्रतिभाके घनी थे । अगाध पाण्डित्य पूर्ण प्रतिभा उन्हें विरासतमे मिली थी । न्यायश्ास्त्र- 
का तलस्पर्शा ज्ञान इतना विशाल था कि उसकी तुलना नही की जा सकती । उनकी लौह लेखनीसे जिन 
ग्रंथोका सम्पादन हुआ हे वह उनकी प्रतिभा, अध्यवसाय, लगन और कमंठताका परिचायक है । सहज रूपमे 
बडीसे बडी गुत्थीको सुछ्झानेकी उनकी तीक्ष्णबुद्धिका काम था । बड़े-बड़े विद्वान उनके सामने नतमस्तक 
ही जाते थे । उनका मौलिक चिन्तन अद्वितीय था । 


भारतीय ज्ञानपीठकी प्रतिष्ठा बढाने तथा उसे समुन्नत बनानेके लिये महृत्त्वपृर्ण योगदान रहा है और 
अन्तिम समय तक वे उसके प्रति समर्पित बने रहे । 
ऐसे महामनीषीके प्रति अपने श्रद्धासुमन सम्धित करते हुए गौरवका अनुभव कर रहा हूँ । 


स्तृति-पत्राउजति 
० श्रो रूक््मीचन्द्र जेन, दिल्ली 


स्नेही भाई, 


कैसी विडम्बना है कि जो पत्र आप कमी मेरे विषयमें लिखते / जैसा पत्र आपकी स्मृतिमें मैं लिखिनेके 
लिए रह गया हैँ । आप थोड़ी आयुमे ही इतना कुछ कर गये । वारदेवीके यशस्वी एक पृत्रके रूपसें उनकी बेदी 
पर इतने सुरभित चिर-अम्झान कमलपुज चढ़ा गये कि पीढ़ियाँ उनकी सुबाससे माकि मन्दिरको महकता 
पाकर अपनी साँस-सौँसकोी धन्य कर लेगी । यह जो स्मृति ग्रन्थ फागुल्लजीने मेरे वरिष्ठ स्नेही मित्रोके 
सहयोगसे प्रस्तुत किया है वह आय्यन्त आपके आगमिक और साहित्यिक अवदानकी गाथासे भरा-पूरा है। 
इस सम्बन्ध में मैं अब क्या कहें। भारतीय शानपीठके माध्यमसे, उसके थहुविघ कार्यकरलापके साध्यमसे और 
समाजके अनेक अनेक सास्क्ृतिक आयोजनोंसे हम दोनों मागोदार रहे और विकासके वे आहलादकारी 
क्षण--वर्ष कतंव्य-निष्ठाके आत्म-तोषसे परितृप्त बिताये--ऐसे गुरुणननो और बन्धुओंके बीच जो युगके 
शलाका पुरुष थे--प्रातः स्मरणीय वर्णीजीने अपने पावन प्रयत्ससे जिस कल्पवक्षको स्थापित किया? 
उसकी श्षाख्ाओं-प्रशालाओने, परितृप्त हृदयोंको ज्ञानगी छाया बोर विद्याके विकासके आश्रय-स्थछू 
प्रदान कर दिए । प्रिय भाई महेन्द्रजी, आपने पृज्य वर्णो जीके ज्योति कलशके जछसे अनेक संस्थाओंकों सीचा 
और आलोकसे उद्भासित किया । कैसे सौभाग्यके वे दिन थे जब डाक्टर हीरालालजी, डा० आादिनाथ 
तेमिनाथ उपाध्ये, सिद्धान्ताचाय॑ पंडित फूलचन्दजी, सिद्धान्ताचार्य पं० बौलादाचन्दजी आदिके साथ हम दोनों 
बैठकर न केवछ उन्ही विद्वानोसे मार्गदशान प्राप्त करते थे, अपितु उनके स्नेहसे आदइवस्त होकर उनके साथ 
विचार-विनिमय करते थे, तथा नीति-निर्धारणमें सहयोगी बनते थे, हम दोनों कितनी-कितनी बार माननीय 
साह शान्तिप्रसादजीके अद्भुत्‌ गुणोसे प्रभावित होकर नयी-नयी थोजनायें बनाया करते थे और 
श्रीमती रमा जैन भारतीय ज्ञानपीठकी सहृदया अध्यक्षाके तत्वावधानमे कठिनाईयोको सहजतासे 
हल कर लिया करते थे । आप ज्ञानपीठसे सम्बन्धित तो बहुत वर्षों तक रहे, किन्तु शानपीठके 
सम्पादक और वाराणसी कार्याल्यके अधिकारीके रूपमें कुछ ही वर्षों तक काम कर पाये । हमने कितने 
उतार-चढाव--कहना चाहिए चढ़ाव-उतार देखे । बहुत ही उन्नत कल्पनाओसे आप आविभूत होकर ऊँचेसे 
ऊँचे शिखर छ लेना चाहते थे और शानपीठ को उन छिखरों तक ले जाना चाहते थे । जो हो सका, बहुत 
हुआ । जो नहीं हो सका उप्ते सोचकर मन खिन्‍न हो जाता है। अनेक द्रावक क्षणोंमे आप अपने मनकी बात 
मुझसे कहते थे और जब पाते थे कि व्यवस्था आपके मनके अनुकूल नही हो पा रही है तो मिराशासे भर 
उठते थे । श्रीमती रमा जैनके अनेकों पत्र अभी-अभी मैंने देखे जब उन्होंने बडी दालीनता और कुशलतासे 
प्रयत्त किया कि वैयक्तिक मत-भेद या दृष्टिकोण शञानपीठकी प्रगतिमे बाघक न बने तथा सस्थामें सामज्जस्य 
का वातावरण दृढ़ हो । वास्तवमे वे दिन ज्ञानपीठक़े प्रारम्मिक विकास के थे । उस समय, कहना चाहिये, 
ज्ञानपीठका अस्तित्व था ही नही । सस्थाकी स्थापनाकी प्रारभिक कल्पना जैन ज्ञानपीठ' की थी | उसी नामसे 
पहुला संकल्प-पत्र प्रकाशित हुआ और ज्ञानपोठका पहला प्रकाशन भी जैन ज्ञानपीठकी पताकाके अन्तगंत 
हुआ | वहु प्रकाशन था आधुनिक जैन कवि «जिसके सपादनका दायित्व रमाजीको साहू शाल्तिप्रसादजीने 
दिगम्बर जैन परिषद्के कानपुरके खुले अधिवेशनमें कवि सम्मेलनकी परिसमाप्ति पर घोषित किया था । 
उससे कुछ समय पहुछे ही मैं साहुजोके सचिवके रूपमें डालसियानगरमें नियुक्त हुआ था और जैन शानपीठ 
की स्थापनाको प्रारंभिक चर्चा चदछी थी । 
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प्रिय भाई, 


बात करते-करते मैं कहाँसे कहाँ पहुँच गया । ज्ञानपीठका विस्तार होता रहा--डालमियानगर, 
कलकत्ता और दिललीके बीच, किन्तु आप और पडित फूलचन्दजी, उस समयके निकट सहूयोगियोंके साथ 
जैन वाहमयकी सेवामे जुटे रहे और ज्ञानपीठकों जैन ग्रन्थोके प्रकाशनके यशका भागीदार बनाते रहे । 
शानपीठने शानोदयका प्रकाशन प्रारंभ किया तो आपने और पंडित फूलचन्दजीने जैन विद्याके क्षेत्रमें 
नया प्रकाश-स्तम्म स्थापित कर दिया। ज्ञानपीठ द्वारा प्रकाशित ज्ञानोदय तोर्थंकरॉँकी उदार छाप और 
मानव कल्याणकी भावनाका पक्षधर बना । सामाजिक चेतनाका यही विद्व-कल्याणकारक रूप ज्ञानोदयमें 
उभरा | हुरिजन मंदिर प्रवेश, अछतोद्धार, सामाजिक क्षेत्रमे विभिन्‍न जातियो-उपजातियोंके सपर्कको दृढ़ 
करनेकी प्रतिज्ञा आदि सारे विकासोन्मुखी अ्रइन ज्ञानोदयमे प्रतिबिस्बित हुए है । 

जैन शास्त्रोका विपुल भण्डार जो ज्ञानपीठमे आपके व्यवस्था-संचालनके समय आया और उसने समाज 
की अनेक प्रतिभाओको उत्साहित किया वह ज्ञानपीठके इतिहासका समृद्ध और समुज्ज्वल समय था । 


आप निरन्तर साथ रहे, गौर जब अन्ततोगत्वा आप विश्वविद्यालयमे चले गये तो भी जैन ग्रन्थोका 
सपादन करते रहे और ज्ञानपीठकी प्रतिष्ठाको चमकाते रहे । 


एक पूरा इतिहास है । जीवनके वे उभरते-उठते अमल्य क्षण उत्तेजक, प्रेरक दिन स्मृतिम बसे 
हुए हैं। भाप इतनी जल्दी क्‍यों चले गये ? और मै हूँ कि श्ाज भी बैठा हूँ। लेकिन कितने दिन ? 

हृदय की सभस्त कुण्ठा और प्रेमसे आपको स्मरण किया है । 

स्वीकार करे यह पत्राञ्जलि यह विनयाञअुजलि । 


असाधारण विद्वत्ताके धनी 


*» डॉ० रतन पहाड़ी, कामठो 


बदन प्रसाद सदपं सदप हृदय सुधामुचों वाचः । 
करण परोपकरणं येंषा केषा न तो बन्‍्दधा: ॥ 


प्रसन्‍ततासे युक्त ही जिनका मुखमडल है दयासे पूर्ण जिनका हृदय है--परोपकार ही जिनका 
कृत्य है । ऐसे पुरुष किनके द्वारा वन्दनीय नही होते है ? 


डॉ० ५० महेंन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायंका व्यक्तित्व जब स्मृतिपटल पर घमता है तो ऐसे ही गुणोंसे 
युक्त उनका सम्पूर्ण व्यक्तित्व, कृतित्व दृष्टिगोचर होता है । 


थाज उन्हें बिछुडे रे दशकसे अधिक हो गए । साधारण व्यक्तित्व होता तो जनमानस जिसकी प्रवृत्ति 
विस्मरणशील होती है, भुला दिया जाता किन्तु असाधारण विद्धत्ता तथा ६वैअसाधारण लेखनी और असाधारण 
धमय ग्रन्थोके प्रणेताक़ी स्मृतिकों सजीव करनेका श्रेय एक उपाध्यायश्रोकों मिलेगा यह कभी स्वप्नमे भी 
कल्पना नही की गई थी । उपाध्यायश्री ज्ञानसागरजी महाराजने उनपरपुगोष्ठीका आयोजन करके तथा उनके 


पा का रूपरेखा हेतु पुरस्कर्ताके [रूपम «प्रेरणास्नोत ब्रनकर स्मृतिको पावन रूप देनेका स्तुत्य काये 
या है । 


१ / संस्मरण : आदराञज्जलि ४ ४७ 


पं० महेनद्रकुमारजीके ग्रन्थोके सम्बस्पमें , उनकी विद्वत्ताके सम्बन्धमें, उनके असाधारण व्यक्तित्वके 
सम्बन्धर्में इसी स्मृति ग्रन्थमें पर्याप्त प्रकाश डालकर उन्हें अक्षुणण अजर-अमर बनानेमें तथा उनपर शोध करके 
दुल॑भ सामग्री प्रस्तुत करके एक पपेक्षित महान्‌ विद्वानुकी स्मृतिको देरसे ही सही प्रस्तुत करने का कृतज्ञ 
कार्य किया है । 


मैं प० महेन्द्रकुमारजीका बडा दामाद हूँ । दामादकों दछ्षम ग्रहुकी संज्ञा दी जाती है। दामाद कभी 
असन्तोष, कभी सन्‍्तोष तथा अनेक पारिवारिक हिन्डोलोंमे झलता है । 


प॑ं० जीका मैं १९४० में स्याद्वाद दि० जैन महाविद्यालयका विद्यार्थी भी रहा और १९४२ में जेल 
गया इस कारण पं० जीका आकर्षण मेरे प्रति मेरे काशी हिन्दू विश्वविद्यालयमें अध्ययन कालसे ही 
बढ़ता गया । और न चाहते हुए भी अनेक स्रोतोसे दबाव डालकर उनका दामाद बन गया । 


प० जी वैसे तो ज्ञानपीठमे अपनी टेबुल पर बैठकर बडे सबेरेसे काममे जुट जाते थे छेकिन साहित्यिक 
और साहित्य सृष्टा की जो गति होती है--उसके उदाहरण देशके साहित्यिकोके लोगोके सामने हैं प० महेन्द्र- 
कुमारजी न्यायाचार्य इस दृष्टिसे तथा पारिवारिक जिम्मेदारियोको निभानेकी दृष्टिसि अगर मुह खोलकर 
कहा जाय ती स्पष्ट रूप में कहा जा सकता हैं कि इस व्यक्तिने सर्देव ही अपनेको ग्रन्थ प्रणयनमे खपा दिया, 
अपने परिवार हेतु साधन जुटानेकी ओर ही खपा दिया--उसका फल भोगनेका जब समय कभी आया और 
ख्यातिकी चरमसीमा जब छनेको आईं तो प० जी को कालने अपने आगोशमे छिपा लिया । 

एक बारका प्रसंग मुझे याद आ रहा हैं। पं० जी काशी छोडकर बम्ब्रई सर्विस हेतु जा रहे थे । 
स्थाद्राद विद्यालयमे विदाई समारोह मनाया जा रहा था उस समय प० जीकी असमंजस स्थिति तथा आर्थिक 
स्थितिकी स्पष्ट रूपरेखा उनकी मुखाकृति पर स्पष्ट देखी जा सकती थी। प० कैलाशचन्द्रजोने उसकी 
विदाई पर जो मारमिक उद्गार प्रकट किए थे वे आज भी मुझे याद हैं--उन्होंने कहा था कि साइकिलकी 
गतिको वक्षमे करनेके लिए ब्रेक लगाया जाता है--बह ब्रेक अपने काबूमे व्यक्तिको रखना होता है प० जी 
बम्बई तो जा रहे है->मगर लगता है परिस्थितियोने उन्हें ब्रंक हाथसे छोडने पर मजबूर कर दिया है ।'' 


और वही हुआ कि पत्नी अथवा घरकी स्थितियोंमें पं० जी ऐसे घिरे कि उन्हें बम्बई छोडना ही. 
पडा और पुनः काशी वापस आना पडा । 


एक इतना बडा विद्वान्‌ जिसने सबसे पहले न्‍्यायाचाय होनेका गौरव प्राप्त किया हो, एक इतना 
बडा विद्वान्‌ जिसको टीका पर स्वपल्‍ली डॉ० राधाक्षष्णन्‌ू जैसे विद्वविस्यात उपकुलपति भी प्रभावित हुए 
हो और डाक्टरेट भी उसी टीका पर मिली+हो--ऐसे महामनीषीका इतना करुण अन्त और अन्तमे जो स्थिति 
आई उसका स्मरण हो आता है तो शरीरमें काटे उठ आते हँ---भला इतना हो क्यो ? इससे भी भयानक 
स्थितिका सामता प० जी के जीवनमे प० जीने किया है । 

पं० जीके घरमे रेडियोके वायर लगाने के लिए बाँस लाए थे--बाँस रूगने मे थोड़ा समय छग क्‍या 
गग्मा पं? जीकी दूसरी पत्नीकी इसी अन्तरालमे मृत्यु हो गई--और वे बाँसचिता सजानेके काममे आए । 
ऐसा जीवन जीने वाला व्यक्तित्व कितना सहनशील होगए--इसकी हैंकल्पता भी नहीं की जा सकती। 
इतना ही नही इमशानचाटते प० जी आकर घर मे बैठे हैं हमारे एक मित्र श्री मुलचंदजी बडजात्या प० जीसे 
मिलते भाग्यसे पहुँचे । उन्हें कुछ भी घटनाका आभास नहीं था--मगर वातावरण उदासी का था। और 


४८ : डॉ* महेन्द्रकुमार जैन त्यायाचार्य स्मृति-रत्थ 


थ॑० जी सहजमाषसे बाद कर रहे है--हाऊुचाल पूछ रहे हैं और बात के दौरान बता रहे हैं कि पत्तीका 
मिघन हो गधा है--अभी वहींसे आ रहे हैं । 

पं० जी में एक लासियत थी--वे किसीके भी कार्यके छिए दौड़ पड़ते थे। यही सबके लिए दौड़ 
भड़ना उनके स्थास्थ्यके लिए विषोषकर अन्तिम समयमें दुखद बनकर उनकी मृत्युका कारण भी बना यह एक 
कट सत्य है जिसका उल्लेख बस इतना ही करना समीचीन होगा । 

झाजके पंडित वर्गकी तुलना में--पुस्तकों पर पुरस्कारोंकी बौछार होनेकी तुलना में--पारिश्रमिक 
की दृष्टिसे आजमें और तबमें जमीन आसमानका अन्तर है। आज पाँचों उगलियाँ धीमें हैं अगर कहा जान 
सो अतिदायोकिति नहीं होगी और पहले पंडित बगेंका जीवन पिसता था और उसमेंसे विद्रता निलर-निख्र 
कर आती थी क्योंकि तब यही नीति थी--- 


जीण॑सजज सुभाषितम्‌ 





के के के हे: मैट में: मेंड मेट मे मै मे कट मैट मर मेंई मे मे नेट मेह मर मेंट मेह मर मेंठ मर मर मे मे 


डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य का जीवन 
चित्रमय प्रस्तुति 


के मे के मैट के में मे मे मेंट में मेरे मर मठ मर मे मर मर मे मठ मर मे में मर नेट बेर मर मे बे 


न्‍्यायाचार्य डॉ० महेन्द्रकुसार जी का जीवन : चित्रमय प्रस्तुति 





ही महेन्द्रवुमार जी की पुज्यनीया माँ 
श्रीमती सुन्दरबाई 





थ्‌. मह >कमार जी न्यायानार्य श्रीमती नर्मदा बाई 
(धर्मप नी न्यायाचार्य जी) 





स्याद्वाड मयविद्या वक वाराणसी + आवक लक डी. | न्यावाषाये जी 


सरस्वती मन | कक्ष मे न्वाचाचा 3) नेख। और चिन्तन वी मद्रा मं 








चेशनीर्ट थी तक््मावच्द्रती ॥॥ रालाल जी 54 ग-। पौस्‍्ता 


+ 


॥ वाट व्वावदाब थी 





ु 
क्र 


| रा 


हे 


चीवाचाये जी के भाता थी सन्बकुमार जैन एवं धममपन्‍्नी श्रीमती सीतादेवा 


आज सद्धं भ्ट कुछ 





न्यायाचार्य जी के बहनोई प हीरालाल जी व उयर्मपत्नी श्रीमती के र्व 





न्यायाचार्य जी की प्रथम पुत्री श्रीमती अभा जैन 
व समा डा रतन पहाडी व उनका परिवा 





न्यायाचाय॑ जी की द्वितीय पुजी श्रीमती मणिदेवी जैन 
व दामाद श्री लक्ष्मीचन्द्र जैन 





न्‍्य याचार्य जी के प्रथम पत्र श्री पदमकुमार जैन 
यर्मपनी श्रीमती विमलादवी जैन 4 उनका परिवार 





हे 


* ढक १७ 
है हर 
2 +००र क्षा है 
9 
ह +: 


यायाचार्य जी के द्विीय उन वी अविन्ट व मै 
व यर्मप नी श्रीमती सम जैन 4 कई 





4 याचार्य जी को तीय उजी रा आशा चौजरी 
बे. वाट डा. अभय चौथरी वे नकवी रिया 





यायाचार्य जी को चनुर्थ उतरी श्रीमी आभा जैन 
वे दामाद श्री सताष भारती 74 उनके पत्र श्री अनुयम भारती 





पोता पांतियो के बीच 





समाजरत्न साहु शान्तिप्रसाद जी और उनकी धर्मपत्नी श्रीमती रमा जैन की सुपुत्री 
सुश्री अलका जैन के जैन पद्धति से वैवाहिक धार्मिक कार्यक्रम मे मन्त्रोच्चारण करते 
हुए प० महेन्द्रकुमार जी न्यायाचार्य 





साहु शान्तिप्रसाद जी, प० कमलापति त्रिपाठी तथा तत्कालीन मुख्यमत्री डॉ० सम्पूर्णनन्द जी 
एव श्रीमती रमा जैन आदि अनेक गणमान्यो के राथ न्यायाचार्य जी 





जानादय के सम्पादक -श्री मुनि कान्तिसागर जी एव प० फूलचन्द्र जी शा्त्री तथा 
आापीठ क मर्जी श्री अयोध्याप्रसाद गोयलीय के साथ न्यायाचार्य डाँ० महन्द्रकुमार्जी 





वाराणसी में नरिया स्थित थी सनम जैन निकेलन (जैन लाज) संगठन एवं काशी हिन्दू विश्व- 
विधालय के प्रमुखा के साथ सन १९ ५२ ५३ मे प्रथम पक्ति में बाये से दाये पाचवे क्रम मे 
घर हए थे न्यायाचार्य जी साथ में है चौथे क्रम मे हटा के डँ७ शिखर वन्द जी जैन तथा 
प्रो। एस जी. दास गुप्ता, ढो> ए० बी विश्र (कुलसचिव), डॉ> एम० एस० वर्मा, प्रो० 
72० एम » तिवारी आदि | 





अभिन्न मित्र प० परमेष्ठीदास के साथ प८ महन्द्रवुमार मे 





दिनाक १८ ८ ९५ से २० ८ ९५ तक सम्पादक मण्डल की बैठक में 


सम्पादक मण्डल स्मृति ग्रन्थ के वाचना मे व्यस्त । 


हि 0 
पण्डित महन्द्रकमार जेन न्यायाचाये : एक-परिचय 
० पं० हीरालाल जैन 'कौद्यल', दिल्ली 


आपका जन्म एँन नगरी खुरई ( सागर ) म० प्र० में श्री जवाहरछालजी जैनके यहाँ उनकौ पत्नी 
श्रीमती सुन्दरबाईके कोखसे दि० ११ मई १९११ तदतुसार बैशाख शुक्ला पूणिमा बि० स० १९६८ को हुआ 
था । बद्धपूणिमाका दिन था | सयोगकी बात हू कि हिन्दू विश्वविद्यालयमे बौद्धदर्शनके हो प्राध्यापक पद पर 
आपकी तियुक्ति हुई । पूर्णमासीको जन्म होतेक्रे कारण आपका नाम पूणचन्द्र रखा गया था। खुरईमे 
प्रारम्मिक शिक्षाक्ते पहचात्‌ बीनाकी पाठशाल्‍हासे विशारद तककी पढाई शीक्र पूरी कर ली । आपका ताम भी 
महेन्द्रकुमार हो गया। फिर सर हुकुमचन्द महाविद्याठय, इन्दौरमे प्रविष्ट होकर धुरन्त्र बिद्वान्‌ १० 
बशीधरजी न्‍्यायालकारमसे सिद्धान्तशास्त्र, दशनशास्त्रक्रे सुप्रसिद्ध विद्वान प० जीवन्धरजोसे दर्शनशास्त्र तथा 
प॒० शम्मुनाथजी त्रिपाठो व्याकरणाचारयंसे साहित्यका गम्भीर अव्ययत किया। सन्‌ १९२१ मे प्रथमश्रेणीमे 
न्यायतीर्थ तथा अगछे वर्ष शास्त्रीकी पदवी प्राप्त की तथा १९ वर्षकी आयुमे शास्त्री-विद्वान्‌ बन गये | 


खुरई आ जाने पर वहाँ श्रीमन्त सेठ मोहनलालजी द्वारा सचालित जैन पाठशालामे अध्यापक हो गये । 
उसी वर्ष दमोहके सिधई रामलछालजोकी सुपुश्री कु० चम्पाबाईसे आपका विवाह हो गया । सन्‌ १९३० में ही 
स्याह्राद महाविद्यालय, बनारसमें दर्शनाध्यापक्रके पद पर आपकी नियुक्ति हो गयी । अपने अध्ययनको जारी 
रखते हुए तनारस पटुचने पर नन्‍्यायाचायंकी परीक्षा उत्तीणं की। १३ बर्ष तक कार्य करनेके पश्चात्‌ सन्‌ 
१९४३ में आप थ्री महावीर जैन विद्यालयमे अध्यापक बनकर बम्बई चले गये । वहाँ प्रख्यात पुरातत्त्व प्रेमी 
माननोय नाथरामजी प्रेमीक सम्पर्क प्राचीन मन्‍्थोकी खोज शोघ की । बम्बईमे आप बहुत समय नही रह 
सवे । उन्हीं दिनो आपकी पत्नी श्रीमती वम्पाबाईका निधन हो गया | ये अपने पीछे दो पुत्रियाँ प्रभा एवं 
मणिप्रभा तथा एक पुत्र पदमकुमारकों छोड़ गयी । 

स्वनामघन्य साह दान्तिप्रसादजी तथा उनकी पत्नी श्रीमती रमारानो जैनने प्राचीन ग्रन्थोकी छोध, 
खोज, सम्पादन तथा प्रकाशन हँतु भारतीय ज्ञानपीठकी स्थापना की और उसके सचाल्न और व्यवस्थाके 
लिए श्री महेन्द्रकुमारर्जकों बनारस बुलाया गया। आपके अथक प्रयासोंसे सस्थावी चहँमुखी उन्नति हुई । 
सस्थाकी औरथ आपने 'ज्ञानोदय' नामक पत्र निकाला एवं 'छोक्ोदय' ग्रन्थमालाकी स्थापना की । 

सन्‌ १९४७ में बनारस हिन्दू यूनिवर्सिटोम बौद्धदशनके प्राध्यापकके रूपमें आपकी नियुक्ति हो गयी। 
इसी वष आपका दूसरा विवाह कु० नर्मंदाबाईसे हुआ । यह भो सात वर्ष बाद १९५४ में एक पुत्र अरविन्द- 
कुमार तथा दो पुत्रियाँ कु० आशा और कु० आभाको छोडकर चल बसी । आप पर गृहस्थीका सारा उत्तर- 
दायित्व आ पडा जिसे आपने बड़ी सावधानोस निभाया । आप पवके देशभक्त तथा गाधीवादी विचारघाराके 
पीषक थे। दिगम्बर जैन परिषद तथा समाजके अन्य बड़े अभिवेशनोमे आपकी उपस्थिति अवश्य हुआ 
करती थी । 


डॉ० महेन्द्रकुमारजीके दो भाई और है श्री मगलजीतजी एवं धनन्‍्यकुमारजी । एवं दो बहने हैं बडी 
श्रीमती कस्त्रीबाई जो उद्मीचन्द्रजी शास्त्रीफो व्याही थी एवं दुसरी बहिन श्रीमती कान्तादेवी जो विद्वतृवयं 
प० ही रालाल जैन 'कौशल' को विवाही हैं जो शिक्षाके क्षेत्रम देशके शिक्षा मत्री द्वारा राजकीय पुरस्कारने 
सम्मानित, महावीर निर्वाण पच्चीस सौवे महोत्सव प्र राष्ट्रतत आचार्य विद्यानन्दजीके सानिध्यमे महामहिम 
२-१ 


२: डॉ० महेन्द्रवुमार जेन न्‍्यायाचाय॑ स्मृति-प्न्य 


उपराष्ट्रपति द्वारा 'विद्वत्रल की उपाधि द्वारा सम्मानित विद्वान है। आपके पुत्र हाँ सत्यप्रकाष्त जैन 
समाजसेवी व लेखक है। 


मेरी रंचिको देखकर श्री महेन्द्रकुमारजीका मुझ पर कुछ विद्येष स्नेह था और वे मुझे निरन्तर आगे 
बढ़ता देखना चाहुते थे | इसलिए छुटिटयोंमे प्राय मझे अपने पास बुला ऐते थे। गर्मोके दिनोमे शामको 
माननीय पं० कैलाशचद्धजी शास्त्री, १० फलचन्द्रजी सिद्धान्तशास्त्री, प० महेन्द्रकुमारजी तथा मै दुर्गकुण्डके 
पाकमें जाकर बैठते थे । विविध विषयों पर गम्भीर चर्चा होती थी। मै मभी बातोको ध्यानसे सुनकर अनेक 
नई जानकारियाँ ग्रहण करता था और यही उनका उद्देश्य था। 


सन १९५९ में उनका आग्रह था कि मैं गर्मीकीं छूट्‌टीम बनारस आ जाऊँ। वहाँ दोनो जैनधर्म पर 
एक पुस्तक लिखेगे | पर छट्‌टी होते पर मै वहाँ पहुँचता, इसके पूर्व ही २० मईकों उनका स्वगंवास हो गया 
और वह विचार यो ही रह गया । 

वे वास्तव महान्‌ थे । उनमे अनेक विशेष गुण थे जिनके कारण वे सव सम्मान प्राप्त करते थे। 
जीवनके सभी क्षेत्रीमे वे रचिपूरंक भाग लेते तथा नाम व यश्ञ प्रात करते थे। उनका निधन साहित्य और 
समाजके साथ परिवार एवं सस्रन्धियोके लिए अपूरणीय क्षति थी । 


उन्हें वर्णीजी का परामश प्राप्त था 
० श्री नीरज जेन, सतना 


बिद्वानोके प्रति पूज्य श्री गणेशप्रसादजी वर्णाकी ममता सर्व-प्रसिद्ध थो। विजेषक्रर जिस विद्वानमे 
जैन विद्याओके अनुरागके साथ चारित्रिक निष्ठा हो उसके लिये तो बाबाजीके मतमे मातृत्व ही छलकता 
रहता था । उसके मरण-पोषणके लिये, और उसके मानसिक्र पोषणके लिये वें सदा चिन्तित रहते थे। यथा- 
सम्भव उसकी सहायताका भी प्रयत्न करते रहते थे । 


पण्डित महेन्द्रकुमारजी न्यायाचायों एक ऐसे ही ' जैन-विद्यानुरागी” तथा “चारित्र-निष्ठ” विद्वान्‌ 
थे, अत समय-समय पर उन्हें भी पूज्य वर्णीजीका सत्परामशं ओर मार्गदर्शन प्राप्त होता रहता था। जब- 
जब पण्डितजीके सामने कोई कठिन समय आया, तब-तब बाबाजीने उन्हें अपनी अमृतवाणीसे कभो दिल्वा- 
दर्शाेन कराया, कभी ढाठस बँघाया और कभी प्रेरणा प्रदान की । पण्डितजी भी समय-समय पर अपनी मनो- 
दशा, या अपनी समस्या बाबाजीके सामने उसी प्रकार बेहिचक रखते थे जैसे कोई पुत्र, अपना अधिकार 
मानकर अपनी बात पिताके सामने रख देता हे । वर्णीजीके पास चर्चामे कई बार उनके बारेमे हमे सुननेको 
मिलता था । उनके पास बर्णोजीके अनेक पत्र भी थे जिनसे इन स्तेह-सम्ब्रन्धोका सहज अनुमान होता है । 


सन्‌ १९४४ में साहु शान्तिप्रसादने जिन दो-चार विद्वानोके परामर्णस भारतीय ज्ञानपीठको स्थापना 
की थी, उन बिद्वानोमे पण्डित महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायंका नाम झहीष॑स्थ था । इतना ही नही, साहुजीके 
अनुरोधपर पण्डितजीने बनारस विद्यालयमे अपनो तेरह वर्षकी नौकरी छोडकर भारतीय ज्ञानपीठमे अपनी 
नियुक्ति स्वीकार कर ली और ज्ञानपीठको साहु दम्पतिके सपनोके अनुरूप आकार प्रदान किया । वह 
पण्डित॒जीका युवाकाल था । वर्णाजीने उन्हें ब्रह्मचयंकी प्रेरणा दी जो उनके जीवन-निर्माणमे बहुत सहायक 
सिद्ध हुई । वर्णीजीका वह पत्र मैं यहाँ अविकल प्रस्तुत कर रहा हूँ--- 


श्रीमान्‌ महाशय प॑० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायं, 
योग्य दशेैनविशुद्धि । 

एक ब्रत हमारी सम्मतिसे पालन करना । इसमे आपका हित है | इन दिनोमे ब्रह्म चर्यसे 
रहना-- 

१-अष्टमी चतुर्दशी । 

२-वर्षमे तीन बार दसलक्षण प्र | 

रे-वर्षमे तीन बार अष्टाह्विका पबरे । 

४-स्त्रीके गर्भमे बालक आने पर, जब तक बालक दो वर्षका न हो जाये, ब्रह्म चयंसे रहना । 

इसकी अवहेलना न करना । 

विशेष--पं० शिखरचन्द्र जो ईसरीमे है, योग्य है। उसे आप अपने कार्यमे बुला लो। 

७५/- और मकान देनेसे वह प्रायः आ जायेगा । 


कुबाँर वदी ११, स॑० २००१ आपका शुभचिन्तक 
गणेश वर्णी 


मैं सोचता हैँ एक सदगृहस्थको अपना जीवन साथंक बनानेके लिये यह परामर्श क्या पूरी जीवन- 
यात्राका पर्याप्त पाथेय नही है ? ऐसी होती थी बाबाजीकी कृपा अपने कृपापात्र विद्वानों पर । 


४ : डाँ० महैन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचार्य स्मृति-पर्न्थ 


इसके कुछ सप्य बाद पष्डितजीको इच्ट-वियोगका वह दारुण दुख झेलना पडा जो किसी भी 
भावुक व्यक्ष्तिको विक्षिप्त करनेके लिये पर्याप्त होता है । पृज्य वर्णोजीने उस दशामे पण्डितजीकों इल शब्दो- 
के द्वारा सवेदता और सान्त्वना प्रदान की--- 


श्रोयुन पं० महेन्द्रकुमारजा न्यायाचार्य, 
योग्य दर्शनविशुद्धि । 
मैंने श्री पं० गुलाबचन्द्रजी द्वारा आपके इष्ट-वियोगको जानकर कुछ खेदका अनुभव 
किया | इसका मूल कारण आपसे स्नेह ही है। यहॉ--समसारमे--यही हाता हे । आपको अब सर्वथा 
यद्वी उचित है जा इस जालसे अपनेको रक्षित रखें, और स्व-परोपकारमे अपना शेष जोबन पूर्ण 
करें | यदि यह न हो सके तो जो होना है, वही होगा । ससारमे श्ञानाजन उतना कठिन नहो, 
जितना उसका सदुययोग करना कठिन है । “सदुपयोग' से तात्पयं निबृत्ति मार्गंकी प्राप्तिसे है। 
विशेष क्‍या लिखें | '' »« » आप सहसा कोई कार्य मत करना और न गजटोमे कुछ छपवाना । कुछ 
दिन बाद जन्म चित्त स्थिर हा जाये तब अपनी हादिक भावनाको प्रमट करना । 


आपका शुभचिन्तक 
गणेश वर्णी 


शिक्षा-प्रसार तो बाबाजीका जीवन ब्रत ही था । अपने विश्वस्त और समपित जनोसे वे उसमे सहा- 
कक होनेके छिये भी कहते थे । पं० महेन्द्रकुमारणी उनके प्रति समपित तो थे हो, समाज पर भी उनका 
अच्छा प्रभाव था। जब खुरईमे गुरुकुलकी स्थापना हुई तब, वर्णाजीने पण्डितजोको एक ऐसा ही काम सौपा 
था जो उनके ऊपर वर्णीजीके विश्वासका प्रतीक हू । 


> » %-- एक बार में सागर जाऊँगा | खुरईमें जो गुरुकुलका उद्योग हुआ है, उत्तम 
है | परन्तु जो मूल द्वग्य रै वह बहुत ही न्यून है। गुरहाजीको उचित तो यह था जो दो लाख 
रुपया देकर कुछ लाभ लेते | श्री सेठजो ता अभी वालक हो है, उन्होने जो। दान दिया है वहू तो 
“न” के तुल्य है । गुरहा जो तो अब बाधेक्यका अनुभव कर रहे है। सच्चे रूपमे कार्य करें। 
भाजकल बीस हजारमे तो एक चटशाला भी नही चल सकती | जब आप खुरई जाव॑, हमारा 
उनसे यह सन्देश कह देना ।” 


आपका शुभचिन्तक 
गणेश वर्णी 
ज्ञानका फल चारित्र ही है, अन्य कुछ नही, यह वर्णीजीकी अटक् धारणा थी । वे सदा सबमें ज्ञान- 
के अनुरूप अनासक्ति और सममकी परिणति देखना चाहते थे। अधिकाश बविद्वान्‌ ऐसा कर नहीं पाते इस 
बरातको लेकर बॉबाजी चिम्तितं भी रहते थे और अफसोस भी जाहिर करते रहते थे । कुछ ऐसे ही मनो- 
भाव उन्होंने अपने एक पत्रके माध्यमसे न्‍्यायाचायंजीपर व्यक्त किये हैँ। यहु उन दोनो न्यायाचार्योौकी 
निकठताका भी प्रतीक है--- 


२ / जीवन परिचय : व्यक्तित्व एवं कृतित्व : ५ 


श्रीयुत महाशय महेन्व्रकुमार न्यायाचार्य, 
योग्य दर्शंनविद्युद्धि 

आदिपुराण यदि पूर्ण छप गया हो तो बाबू रामस्वरूप बरुवासागरके नामसे मेज देना । 
हम कातिक सुदी पृणिमा तक सोनागिरि पहुँच जावेंगे । विशेष क्या लिखें | 

धर्मका मर्म जिसके ज्ञानमें आ गया उसके छात्रु-मित्र समान हैं । 

अभी तो कतिपय मनुष्योंकी प्रवृत्ति है कि “अपनी शान रह जावे, दूसरा कोई चाहे गर्संमें 
जाये ।” मेरी सम्मति तो यह है कि आपने ज्ञान पाया है तब स्वप्नमे भी किसी को शत्रु न समझना । 

जिस चिन्तनासे संक्लेश हो वह चिन्तना किस काम की ? 

ज्ञानका फल “उपेक्षा” भी है। 

अज्ञान-निवृत्ति की अपेक्षा उपेक्षा बहुत मूल्य रखती है । 

क्या कहे, जन्म बीत गया परन्तु शान्तिका उदय न आया। 

इसमें किसीका अपराध नही | 

हमारी मोहकी बलवत्ता है जो अद्यावधि शान्तिको तरसते हैं । 

अस्तु, जिसमे आपको शान्ति मिले वही कार्य करना। 


फाल्गुन सुदी ६, स॑० २००७ आपका शुभचिन्तक 
गणेश वर्णी 
ऐसा लूगता है कि पण्डितजीका जोवन सुगम नही रहा । उनके सामने अवश्य कोई ऐसी परिस्थिति 
भाई होगी जिससे उनके मनमे अस्थिरताका अंधेरा व्याप्त हुआ होगा । शायद ऐसी ही किसी बेलामे वर्णो- 
जीने बहुत हिम्मत दिलानेबाला एक पत्र अपने इस प्रिय शिष्यको छिला । 


श्रीमान्‌ पं० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचाये, 
दर्शनविशुद्धि 

पत्र आया, वृत्त जाने । हमको कोई चिन्ता नहीं। चिन्ता यह रहती है कि विद्वान लोग 
निश्चिन्त रहे क्योकि जगतुका सदृव्यवहार इनके ऊपर रहता है। आप निश्चिन्त रहिये । 

वह वस्तु आपको मिलो है जो असंख्य द्रव्यसे नही मिलती । 

पण्डित लोग एक मत हो यह असम्भव है । 

जिस चक्रमें जगत्‌ रहता है, वे भी उसोमे हैं। मात्र ज्ञान अधिक है| 

इनके ज्ञान है, किसीके धन है । किसीके अज्ञान है । 

मूल वस्तुके सदभावमे तीनो ही कल्याणके पात्र हैं । 

हम कया लिखें ? हम भी अपनी गणना इसी चक्रमें मानते है । 

अतः आप आनन्दसे जीवनयापन करो | 

जेन साहित्यका विकास इन महानुभाव पण्डितोंसे हीना दुलेभ नही, परन्तु इनकी आभ्यंतर 
दृष्टि ही नहीं है। खेद इस बातका है कि कूपमें हो माँग पंड़ो है। किसे दोष दें ? 


गया, भाव्रपद वदी २, सं० २०१० आपका शुभचिन्तक 
गणेदा वर्णी 


६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-म्रन्य॑ 


संबल्‌ २०१२ के भादो-क्वारके थे वह दिन थे जब पूज्य बाबाजी बुन्देलखण्ड छोडकर पारस प्रमुके 
पादमलमें अपनी सल्लेखना-साधनाके छिये जा रहे थे। मार्गमे गयामें उनका १९५३ का चातुर्मास हुआ । 
वहीँसे उपरोक्त पत्र लिखा गया । बहीसे लिखा हुआ एक और पत्र पण्डितजीके नामका प्राप्त हुआ है । 

उन दिनो १० महेन्द्रकुमारणी भारतीय ज्ञानपीठ छोडकर बनारस हिन्दू विध्वविद्यालयमे आ चुके 
थे । जैनदर्शनको उद्योतित करनेवाली अपनी अमर कृतिका सृजन वे कर चुके थे, परन्तु शायद उसके 
प्रकाशनमें कुछ बाधा उनके सामने रही होगी । कही किसीने इस बारेमे उन्हें निराश किया होगा | उधर 


स्थाद्ाद विद्यालयके अधिष्ठाता-पदसे भी, जातिवादके जहुरके कारण, वे उपराम हो चुके थे। उनकी ऐसी 
मनस्थितिमे उन्हें वर्णीजीने इन शब्दोमे साहस दिलाया-- 


श्रीमान्‌ ५० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचाय॑ 
योग्य दर्शनविशुद्धि 

आपकी कृति जो दर्शन-शास्त्र, जिसके लिखनेमें आपने अथक परिश्रम किया है, समय 
पाकर चन्द्रवत प्रकाशित होगी। मनमे अणुमात्र भी पदचाताप न करना। जो, कोई भी आदर 
करने वाला नही । यर्व कार्य समय पाकर ही होते है । 

आपके चित्तमे जो हो सो करना। यदि अधिष्ठाता-पदसे ग्लानि है तो छोड़ देना, परल्तु 
सामान्य उपद्रव हो तब मत त्यागना । अथवा आपको जो रुचे सो करना । हम उसके रोकने वाले 
कौन ? आजकल एक अभिप्राय होना कठिन है। पंचम काल है। असंख्यात लोक प्रमाण 
कषाय हैं । 

हमारी भावना तो आप लोगोके उत्कर्षको रहती है। इसके सिवाय कर ही क्या सकते 
हैं? परमा्थंस तो कर हो नही सकते, किन्तु व्यवहारसे कभी करनेमे असमर्थ हैं। आपको यह 
जानकर प्रसन्नता होगी जो मैंने सर्व संस्थाओसे त्यागपन्र दे दिया है। 


आ ० सुदी ५, सं० २०१० आपका शुभचिन्तक 
गणेश वर्णी 
इस प्रकार पण्डित महेन्द्रकुमारजी न्‍्यागाचायंके जीवनको, यदि हम पूज्य वर्णोीजीके उपयुक्त पत्रोंके 
संदर्भमें देखें तो सहज ही सिद्ध होगा कि न्यायाचार्यंजी एक उत्कृष्ठ और घर्मानुकूल, सरल व्यक्तित्वके घनी 
थे । पूज्य श्री गणेशप्रमादजी जैसे युग-पुरुष महात्माका इतना विश्वास, ऐसा स्नेह जिसे प्राप्त रहा हो वह 
निष्चत ही एक प्रामाणिक श्रावक होना चाहिये । बाबाजोीके ये पत्र महेन्द्रकुमारजीकी श्रष्ठताके प्रमाण- 
पत्र हैं । 





न्यायाचाय॑ पण्डित महेन्द्रकमार 
० महापण्डित श्री राहुल सांकृत्यायन 


आचाय॑ भमहेस्द्रकुमारके नामके साथ “ स्वर्गीय” लगाने मे हृदयमें असह्य वेदना होती है, ऐसी वेदना 
किसी आत्मीयके लिघनपर भी नही हुई थी । हमारे लोग प्रतिभाओकी कितनी कदर करते हैं, यह इसीसे 
सालस होगा कि वाराणसी जैसे बड़े शहरमे इस महापुरुषकी जीवन समाप्तिकी सूचना किसी प्रमुख दैनिक 
पत्रने नही दी । मसूरीमे उनके स्वजनने सूचना न दी होती, तो इतने हो समय तक मैं यही समझता रहता 
कि महेन्द्रजी 'सिद्धिविनिधचय' क्रे उद्धारमे लगे हुए हैं। बहुत पीछे एक साधारण साप्ताहिकने छापा--- 
“दिनांक २० मई; सायकाल ७ बजे रूकवाकी बीमारीसे १० महेन्द्र कुमार जैन न्यायाचार्यका स्वगंवास हो 
गया | १४ मईको करोब १२ बजे हिन्दू यूनिवर्सिटीमे अपने ही धरपर उन्हें बाये अगमे लकवा लग गया 
था । दो दिनके बाद स्थिति कुछ सुधरने लगी थी, किन्तु पाँचवें दिन जब फिरसे रूकवेका जोर पडा, तो 
सारा शरीर लकवाग्रस्त हो गया । इस स्थितिमे डॉक्टर लोग संभाल नही सके और अन्तमे २० मईको सा्य॑- 
काल थे इस नद॒वर शरीरको छोडकर चले गये ।--( जैनभारती ३१-५-५९ ) 

महेन्द्रजीका जन्म ११ मई १९११ को हुआ था, अर्थात्‌ वह म॒हिकल से ४८ वर्षके हो पाये थे । यही 
नही, अभी वहु अपनी साधनाओको दिनो-दिन बढ़ा रहे थे । एक ही वर्ष पहुके उन्होने पेकिगमे मेरे पास 
लिखा था, कि मैं निब्बती भाषा पढ़ने और साथ ही धर्मकीतिके “'प्रमाणविनिश्चय ' को फिरसे तिब्बती 
अनुवादके सहारे संस्कृतमे करनेमे छूगा हूँ । उस वक्‍त मुझे कितनी प्रसन्नता हुई थी । घरंकीतिको यूरोपके 
म्घन्य विद्वान भारतका कान्ट कहुते हैं । उन्होने बुद्धिधाद और वस्तुवादी प्रमाणशास्त्र पर लेखनी उठाई, 
और सात अमल्य ग्रंथ लिखे । उनमे से सिर्फ एक छोटा-सा ग्रथ “ न्यायविन्दु” मल सस्कृत मे रह गया था । 
इन पक्तियोंके लेखककी तिब्बत यात्राओके फलस्वरूप “ प्रमाणवार्तिक ,  हेतुविन्दु', “वादन्याय ', “संबंध- 
परीक्षा चार ग्रथ मूल सस्कृतमे मिलकर प्रकाशमे आये । “'सन्तानान्तरसिद्धि” छोटा ग्रथ होनेसे किसी समय 
भी तिब्बती अनुवादसे संस्कृतमे किया जा सकता था, पर “ प्रमाणविनिदचय ', “प्रमाणवारतिक'' जैसा ही बडा 
ग्रंथ था, उसे ही महेन्द्रजी सस्कृतमे कर रहे थे । पर चिरजीबी पद्चकुमारके पत्रके अनुसार “पूज्य” पिताजो 
ने प्रमाणविनिदचय' का काम प्रारंभ कर दिया था, किन्तु वह पूरा न हो सका और बीचमे ही हमे छोड़कर 
खले गये । 

ऊपरकी पंक्तियोंसे उस क्षतिका पूरा ज्ञान नही हो सकता जो कि आचार्य महेन्द्रके अवसान से हुआ 
है। भारत परतंत्रताके अन्धकारमे सात शताब्दियो तक भटकता और गिरावटकी ओर जाता रहा । उसकी 
बहुत सी अतमोछ निधियाँ नष्ट हो गयी, जिनमे अनमोल ग्रथ भी थे । तो भी विद्याके किए विदेह बने 
पंडितों ने सस्कृतके भंडारको रक्षा की, शास्त्रोके अध्ययन और अध्यापनमे जीवन बिताया। पर, इस सारे 
समयमें एक बडी क्षति यह हुई, कि हमारे प्राचीनू शास्त्रोमे से कितनोकी पढाई छूट गयी। वाराणसी, नव- 
द्वीप, पूणा, कुम्माकोणम्‌के दिग्गज विद्वान प्राचीन न्‍्यायकी ओर हाथ बढ़ानेको भी क्षमता नही रखते थे। 
प्रथम विष्ययुद्धणी समाप्तिके समय तक यही हालत रही । वाराणसोमे पडित अम्बादास शास्त्री किसी तरह 
“म्यायकुसुमाजलि' को पढ़ा दिया करते थे । नयी पीढ़ीके पडितोको इससे सन्‍्तोष नही हुआ । उन्होने उस 
संस्‍्कृतपर अधिकार प्राप्त करनेके लिए प्रयत्त आरभ किया, जिसके बिना जैन, बौद्ध, ब्राह्मणिक आदि प्राचीन 
दर्दांन ग्रंथ बन्द पोथी बने हुए थे । अपने समयके स्वश्लेष्ठ काशीके विद्वान्‌ महामहोपाध्याय पं» बालक्ृष्ण 
शर्माने एक बार अपनी लिखी कार्पियाँ दिल्लठायी थी, जिनमे वात्स्यायन, उद्योतकर, कुमारिल, बाचस्पति, 
जुयन्त, श्रीहृर्ष आदिकी कूतियों से बौद्धोके पक्षको जमा करके उन्हें समझने की कोशिश को गयी थी | आजके 
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खुख्भ कितने ही महृस्वपूर्ण बीद्ध-धंथ उस समय सदाके लिए लुप्त समझे जाते थे। हमारे पंडितोने जपनी 
क्लो-सी गयी निधिको इस प्रकार प्राप्त करनेमें बहुत कुछ सफलता पायी । भहेन्द्रजी उन्हीमे से अ्न्यतम थे । 
उन्होने प्राथीन ब्राह्मण दर्शान म्र थोका गभीर अध्ययन किया, बौद्ध-दर्शानका अवगाहन किया और जैनदर्कान- 
पर अधिकार प्राप्त किया । हिन्दू विश्वविद्यालयमे बौद्ध दर्शनके अध्यापक हुए | इसीसे उनकी इस योग्यताका 
बुता लगेगा । हाल ही मे वहु उसी विश्वविद्यालयमे “जैन धर्म-दर्शन और प्राकृत विभाग” के अध्यक्ष नियुक्त 
हुए थे, पर कार्यभार सँभालने से पहले ही महू।प्रस्थान कर गये । 

आचाय॑ महेन्द्र अथक परिश्रमी थे, तभी तो उन्होंने इतनी थोडी आयुमे दर्जनों सस्कृतके प्रौढ़ दर्शन 
ग्रंथोंकी विशारू भूमिका लिखी तथा उनका अनुवाद या वैज्ञानिक दृष्टिसे सम्पादन किया । वे ग्रन्थ यह है-- 
(१) “न्यायकुमुदचन्द्र' (२) 'प्रमेयकमलमात॑ण्ड' (३) 'अकलकग्रथत्रय' (४) 'न्‍्यायविनिद्चय' (५) 'तस्वाये- 
वातिक' (६) 'सिद्धिविनिश्चय/ (७) 'तत्त्वाथंवृत्ति' (८) 'जयधवल' ( प्रथमपुस्तक ) (९) 'प्रमाणमीमासा' 
(१०) 'जैनतक॑ भाषा, जैनदर्दन' । (११) साढ़े छ सौ पृष्ठोका 'जैनदर्शन' उनके दार्शनिक ज्ञानकी परि- 
पक्‍वसाका परिचायक रहेगा | उनके निम्न ग्रथ प्रकाशनाथं तैयार हैं--(१) 'षड्दर्शनसमुछ्चय' (२) 'सत्य- 
शासनपरीक्षा' (३) 'विश्वतत्त्वप्रकाश' (४) 'प्रमाणप्रमेयकलिका' (५) “युकत्यनुशासन” (६) 'आत्मानुशासन' 
(७) 'विविधतीर्थंकल्प (८) 'प्रभावकचरित्र' । 

वह अपनी पूरी क्षमताका उपयोग नही कर सके वह अपने वरतंमान से सतुष्ट नही थे, इसोलिए अपनी 
साधनामे सतत तत्पर थे, और इस आयुमे समर्थ पंडित बननेके बाद भी तिब्बती भाषा पर अधिकार करनेमें 
लगे हुए थे | वह जानते थे, दो लाख इलोको से अधिक सस्कृत दर्शन ग्रथ तिब्बती अनुवादोंमे ही सुरक्षित हैं, 
उनके बिना भारतीय दर्शनका अध्ययन पूरा नही समझा जा सकता । उन्होने मुझे तिब्बत जाते देख कहा था 
मेरी आवश्यकता हो, तो अवष्य मुझे बुलाइयेगा । एक जैन वातावरणमे पले-पोसे विद्वान्‌के लिए तिब्बत अनु- 
कूल स्थान नहीं हो सकता । पर जिसने विद्याक्षत धारण किया है, वह किसी भी बाधासे हिंचक नही सकता | 

“अनुष्याणा सहस्लेषु कठ्चिद्‌ यतति सिद्धये ' की तरह आजके हजारो संस्कृतके साधकों मे महेन्द्रजी 
एक सिद्धिप्राप्त थे । उततने ही से सन्तुष्ट न रह अपनी साधनाकों बढा रहें थे । भावी पीढी से मैं निराश 
नही हूँ । महेन्द्रका स्थान उन्हें भरना होगा, पर वह कितना कठिन है, इसे समझना कठिन नही है । 

हुमारे देशमे सस्कृतकी रक्षा और प्रचारके लिए बहुत चर्चा सुनी जाती है । उसके लिए भारत- 
सरकारने आयोग भी नियृवत किया था। उसने अपने सुझाव भी उपस्थित्त कर दिये है, पर जान पड़ता है, 
उनका ध्यान अधिकतर सस्कृतके प्रचार पर ही है। सस्कृतके प्रचार पर मत्था-पण्ची करने की वस्तुत" 
आवदयकता नही है । हमारी सभी भाषाएँ सस्कृतके अवलंब से विकसित और समुझ हुई हैं । उनपर अच्छा 
अधिकार पानेके लिए संस्कृतकी बडी आवश्यकता हैँ, इसे सभी समझते हैं, और उसीके अनुसार असमिया, 
बेंगला, उडिया, मराठी, हिन्दी, गुजरातो, नेपाली ही नही शेलुगू, कननड, मरऊूयालमके क्षेत्रमे भो सस्कृतका 
प्रचार बढ़ रहा है | वस्तुत समस्या संस्क्ृतके प्रचार की नहीं है, बल्कि यह है कि संस्कृतके ग्ीर पांडित्यकी 
रक्षा कैसे को जाय ? उन्‍नीमवी सदीके अन्त तक नही बल्कि बीसवी सदीके मध्य तक बढ़े आते पांडित्य की--- 
जिसके प्रतिनिधि आचाय॑ महेन्द्र थे--रक्षा कैसे की जाये । आजका शिक्षित पुरुष अध्ययन जल्दी समाप्त 
कर अधिक वेतनवाली नौकरो प्राप्ककर निश्चिन्त सुखका जीवन बिताना चाहता है! वह ४८ या ५० वर्ष 
तक विद्यार्थी रहुकर तपस्वी और अकिचनका जीवन बिताना नहीं चाहता है। बदि हम चाहते हैं कि हमारे 
मेधावी तरुण सस्कृतके गरभीर विद्वान्‌ बनने के लिए प्रयास करे, तो उन्हें निश्चिन्त सुखपू्ंक जीवन पानेकी 
सुविधा करनी होगी । 
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महेन्द्रजी मध्यप्रदेशके एक छोटे-से गाँव खुरईमे एक अति साधारण जेन घरमे पंदा हुए थे। अपनी 
विद्याकी उत्कट भुखको तृप्त व रनेंके लिए आजसे पौन सदी पहले वहु वाराणसी आये । प्राय. उसी समयसे 
मेरा उनसे सम्पर्क हुआ । उतको रुचि दान जैसे गम्भीर विषयकी ओर हुई । कलकत्ताते ' न्यायतीर्थ” और 
काशी संस्कृत विद्यालय ( अब संल्कृत विश्वविद्यालय ) की न्‍्यायावाय॑ परीक्षा पास को । कितने ही बर्षों 
तक काछ्षीके स्थादवाद विद्यालयम अध्यापक रहे। फिर हिन्दू विश्वविद्यालयमे गये। दुलंभ ग्रस्थोंको 
प्रकादामे लानेबाली महुती सस्था “भारतीय ज्ञानपीठ को अस्तित्वम लानेमें उतका बड़ा हाथ था । उसके 
बहुत-से ग्रन्थोका उन्होने सम्पादन किया | अप्रतिम जैन नैयायिक अकलूंककी महत्वपूण कृति 'सिद्धिविनिदचय' 
लुप्त हो गई थी । इस ग्रन्थको मल कारिकापर ग्रन्थकारने स्वयं टीका लिखों थी, वह भो अप्राप्य थी । 
इनपर लिखी अनन्सवीयंकी टीका मिली थी सो भी अशुद । महेन्द्रजी इस प्रयासके बारेमे लिखते हैं-- जब 
१९४४ में मारतीय ज्ञानपीठकी स्थापना हुई तो उसके कार्यक्रममे आबाय॑ अकल्॑कके ग्रन्थों एवं प्रकाशनकों 
प्राथमिकता दी गयो। इस समय तक घधर्मकीतिके प्रमाणबातिक, वादन्याय, हेलुविन्वु, प्रशाकश्गुप्तका 
प्रमाणवातिकालकार, अचंटकी हेतुबिन्दुटोका, जयसिहू मद्टका तस्वोपल्लब, कर्णगोमीका प्रमाणवातिक- 
स्वव॒त्तिकी टोका आदि अमल्य दाशंनिक साहित्य प्रकाशमे आया था। सिद्धिविनिस्थय टीकाका बहुभाग 
इन्ही ग्रन्थोके खंडनसे भरा हुआ है अत कुछ उत्साह इस अशुद्धिपुज सिद्धिविनिद्चय टीकाके संपादन- 
का भी हुआ और ज्ञानपीठसे मुक्त होते हो इस कार्यमें पूरी तरह जुट गये। छगभग ५ वर्ष तक सतत 
साधनाके बाद सिद्धिविनिश्चय टीका तथा उससे उद्घुत सिद्धिविनिश्चय मूल एवं उसकी स्ववृत्ति इस 
अवस्थामे आ गये कि उनके सम्पादन और प्रकाशनक़े विचारकों प्रोत्माहन मिला । प्रयत्न करने पर भी अभी 
तक न तो सिद्धिविनिश्वयम्‌ल और उसकी स्ववृत्तिकी ही दूसरी प्रति मिछी और न सिद्धिविनिद्चय टीकाकी 
दूसरी प्रति |” 


यही उनका सबसे अन्तिम प्रकाज्षित ग्रंथ है, ओर उसीकी विद्वत्तापूणं ११६ पृष्ठोकी भूमिका पर 
आचायंको हिन्द्‌ विश्वविद्यालयने पी-एच० डी० की उपाधि प्रदान की । 
महेन्द्रजी सल्क्ृत और प्राकृतके हो महान्‌ विद्वान्‌ नही थे, बल्कि हिन्दीके सुलेखक और प्रेमी होनेके 
नाते हिन्दीकी जननी अपभ्रद्य भाषाके भी सतके गवेषक थे | आज यह ॒विडंबना मालम होती है, पर आजसे 
दो ही पीढी पहले हमारे विश्गज विद्वान भी नही जानते थे, कि हमारी आजकी भाषाओकी जननो, एक 
समृद्ध भाषा अपभ्रश थी, जिसने सातवीसे बारहवी छाताब्दी तक उत्तरी भारत पर अक्षुण्ण प्रभुत्व रखा 
था ! छठी सदी उसका अपनो जननी प्राकृतके साथका और तेरहवी सदी अपनी पुत्रियों--आजकी हिन्दी 
आदि भाषाओं--के साथका संधिकाल था । संस्कृतके पंडित अपभ्रंशका नाम आने पर तुरन्त पतंजलिके 
महा माष्यकी पक्तियाँ यादकर उसे ईसापूर्व दूसरी सदीके गावा-गोणी-गोपोत॒लिका आदि शब्दोवाली भाषासे 
जोड देते थे । आज तो अपभ्रंशके दर्जनों बड़े-बड़े ग्रंथ प्रकाशित हो चुके है । उसकी समृद्धिकी घाक स्वयंमृ के 
“रामायण, “महाभारत जैसे महाकाव्यों द्वारा स्थापित हो चुकी है। मेरी तरह आाचाय॑ महेन्द्रकुमार भी 
अपअंशकी नयी-तयी क्ृतियोंको खोजमें थे । अपभ्रंशके पद्म ग्रथ बहुत भिले थे, जिनमें से थोडे ही प्रकाक्षित 
हो चुके हैं, परन्तु, अपभ्रद्य गद्य देखनेमे ही नहीं आया था। एक दिन, वाराणसीमें मुलाकात ह्ोनेपर, 
उन्होंने बडी प्रसन्‍वताके साथ एक जोर्ण-शोणं पाडुलिपि दिख्लाते हुए कहा--यह अपश्र क्ष गद्य है, कोई ब्रत- 
कथा है । महेन्द्रजी सदा स्मितपूर्वाभिभाषी थे । उनकी हृदयस्थ उदारता मुस्कुराहुटके रूपमे सदा मुंह पर 
नाचा करती थी । उन्होंने बृतृलाया-5अ्रह पुस्तक बतला रही है कि छोट्रे-मोटे जैन मंडारोंमे हूँढनेपर अपक्र दा- 
२-२ ' | 
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के और भी गदश ग्रंथ मिल सकते हैं । जहाँ वह “'प्रमाणविनिदचय”' को तिब्बतोसे उद्धार करनेमें लगे हुए थे, 
वहाँ अपक्र शंकी ओर भी ध्यान रखते थे । 


अनुदार अथंमे वह जैन नहीं थे। वहु भलीमाँति समझते थे कि जैन धरोहरके रूपमे भारतीय 
संस्कृतिकी ऐसी अनमोर निधियाँ सुरक्षित हैं, जो जैनोके अभावमें सदाके लिए विलुप्त हो जाती । विद्वान्‌ 
जानते हैं, हमारे देशमे हमारोमाषाओका रूप वैदिक भाषा से पालि प्राकृतो, अपभ्र शोके रूपमे होते-होते 
आजैकी भाषाओंमे विकसित हुआ । ब्राह्मणोके वाड्मयकों देखने से मालम होता है कि केवल सस्कृत ही सर्वदा 
सर्वेर्वा रही । उन्होंने बीचको लोक भाषाओके लोक या शिष्ट-साहित्यकी रक्षा नही की । अभी हाल तक 
संस्कृत-पंडित मंडली उन्हें “भाखा” कहकर तिरसस्‍्कृत करती थी। ब्राह्मण भाषा-कवियोने अपने समयमे 
प्राकृत और अपभ्र शर्म भो रामःयण और महाभारतको भाषानिबद्ध किया होगा, तोर्थोंके एकादशी आदिके 
माहात्म्य बनाये होगे ! पर उन्हें ब्राह्मण पुरोहितों और पंडितोने भाषाके साथ मर जाने दिया । क्‍यों ? इसी- 
लिए कि वह सस्कृतके सामने किसोकी सत्ता मही स्वीकार करते थे । जैन और बौद्ध भी इसके बारेमे दूसरा 
ही भाव रखते थे। उतके लिए प्राकृत या अपभ्रश सस्कृत से कम महत्त्व नही रखतो थी । तीर्थंकर महावीर 
के उपदेशोंको ४ह पालि-काछ ( ६००-१ ई० पू० ) में लिपिजद्ध नही कर सके थे, जैसा कि बौद्धोंके 
प्राचीमतम सम्प्रदाय ने किया। प्राकृत-कालमसे लिपियद्ध होनेसे श्रमण महावीरकी वाणो प्राकृत रूपमे ही हमारे 
सामने मौजूद है। उसके अतिरिक्त और भी विषयी पर प्राकुतमे ग्रथ ओर पुस्तिकाये, ब्रतकथाये भी बनी । 
सबको सुरक्षित रखना संभव नहीं, पर कितनों को उन्होने सुरक्षित रक्‍्खा । 


जब सुबन्धु और दडी के समय अपभ्रद्श भाषाका आरभ हुआ तो जन-साधारणके लिए उसमे ग्रंथ 
लिशे जाने लगे । बारह॒वी-तेरहवी सदीमे अपश्रशके समाप्त होनेपर उनका उपयोग साधारण जनताके लिए 
नहीं रह गया, तो भी जैन उपाधयों और भडारो से उनको बाहर नही फेंका गया । आज वह हमारे लिए 
बहुमुल्य निधि है, भाषा और तत्कालीन संस्कृतिके समझनेके लिए अनुपम साधन हैं | ऐसी निधि जिस 
सप्रदाय ( जैन ) ने सुरक्षित की, उसके महृत्त्व से कैसे इन्कार किया जा सकता हैं । सस्क्ृतिमे साप्रदायिकता 
का स्थान नहीं है । वस्तुत संस्कृति ही क्षण-क्षण परिवर्तित, परिवद्धित होते हुए भी स्थायी और भूल्यवान्‌ 
वस्तु है । वही हमे बाँचे हुए है | पर, अब भो हमारेमे से हि तनोका दृष्टिकोण उदार नही है | तभी तो हुमारे 
हिन्दी साहित्यके इतिहासकार सैकडो सुन्दर जैन काब्योमे से किसीका उल्लेख नहीं करते । हालमे बौद्धोके 
प्रति वहु सकीणंता बहुत हृद तक दूर हुई है । अबैैचौरासो सिद्धो और उनको कृतियोकी चर्चा हर एक 
हिन्दीके विद्वान॒ुके मुख पर है । 

राजस्थान भौर गुजरातके पुस्तक-सग्रहालयोंक्रे अनुसघानने बतलाया हैँ, कि वहाँकी साहित्यिक 
परंपरा आज तक कक्षुण्ण चली आई है और वह जैनोंके प्रयाममे ही । बुन्देलखडम जैन बराबरके निवासी रहे, 
और अपनी जीविकाके कारण साक्षर होते रहे । अपभ्रण से अक्षण्ण सम्बन्ध स्थापित करनेवाली कडी-- 
बुदेली साहित्य--बहाँके जैन मदिरों और समाजमें जरूर मिलना चाहिए। महेन्द्रजीसे इसके बारेमे बात 
हुई थी । महेन्द्रजी इसके महुत््वकों मली-भाँति समझते थे | अपभ्रशक्रे साथ हमारो आजकी भाषाओमे बहुत 
कम अविच्छिन्न सम्बन्ध मिलता है । हिन्दी क्षेत्रमे राजस्थानोके बाद केवल मैथिली ऐसी है, जिसके यशस्वी 
कवि विद्यापति नें दोनोमे कविता की हैं। विस्तृत गवंषणा करनेपर जैन ग्रथो द्वारा बुन्देलीका भी ऐसा 
सम्बन्ध स्थापित हो जाये, तो कोई जचरज नही । 


जो अपभ्रंश आज साहित्यिक रूपमे प्राप्य है, वह अधिकतर कध्यदेशीया ( कन्नोजिया ) अभश्रंदा है । 
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प्राचीन उपनिषदो-चुहृदारण्यक, छादोग्य की भाषा उस समयकी कौरवी भाषा थी, जिसे कौरवी संस्कृत कह 
लीजिये । उसकी प्राकृत और अपभ्रश्का क्‍या रूप था, यह कहा नहीं जा सकता । आज हमारी हिन्दी उसीका 
साहित्यिक रूप है। इसका प्राचीनतम रूप कुछ झूपमें दबिखनी-हिन्दीके गद्य-पद्चमें पंद्रहकी सदी तक जाता है । 
कौरवीका विशाल क्षेत्र बिजनौर से फीरीजपुर तक फैला हुआ हूँ । वहाँ बडे गाँवां तकमे परम्परागत परिवार 
मिलने है, कस्बो तकमे जैन मदिर होते हैं, जिनमे कुछ न कुछ हस्तलिखित ग्रथ रहते है। उनका अभी 
अनुसधान नही हुआ है, उन्हे अगरचन्द नाहटा जैसे धुन पक्के पुरुष से वास्ता नहीं पडा । इस क्षेत्रमे कौरवी 
प्राधीन गद्य-पद्य जेन ग्रथोंके रूपमे मिल सकते हैं । 

जैन जीवित परम्पराके रूपमे हमारे पास कितनों समृद्ध सामग्री मौजूद है, इसे हम सकीर्ण साप्रदाग्रिक 
इृष्टिसे नहों देख सकते । आचाय॑ महेन्द्रके अभावका भी मल्याकन वह दृष्टि नही होने देगी | हिन्दू शब्दकत 
आजका प्रयोग भी इस सकीर्णताका एक कारण हे । हिन्दू शब्द कभी एक धामिक सम्प्रदायके लिए हमारे 
यहाँ प्रयुक्त नहो होता था | यह हमारे विशाल देशके लोगो और उनकी सस्कृतिके लिए प्रयुक्त होता था। 
ब्राह्मण, बौद्ध, जैन सभी 'हिन्द' कहे जाते थे । आज भी चीन या जापानमे भारतोय बौद्ध इन्दो ( हिन्दू ) 
है | रूसमे सभी भारतीयोको इन्दुम' कहा जाता है| यह सास्कृतिक एकता हमारे भेद-भावकों मिटाने के 
लिए उद्यत है | श्रमण-त्राह्मण परपरा हमारी सस्कति को पूरक हैं । 

महेन्द्रजी दिगबर जैन-कुलमे पैदा हुए थे, पर यह इवेताबर-दिगंबरकी लीक पीटनेबाले नही थे; एक 
सच्छे विद्वानकी तरह नाना रूपोमे प्रवाहित हुमारी कृतियों तथा सुकृतियोके साथ ममत्व रखते थे । कुछ ही 
दिनो पहले उन्होंने श्रमण सस्कृतिपर एक विच्ारपृर्ण लेख लिखा था। 

तिब्बतकी यात्राओ से लोटकर आते समय महेंन्द्रजो से मेरा सपकक स्थापित हुआ । मेरे सामने ही 
उनका स्पृहणीय विकास होता रहा, उनके सपने साकार रूप धारण करने गये । उसके साथ उनकी जिशासा 
और योग्यताका कलेवर बढ़ता गया | उनसे बहुत आशा थी । शरीर देखनेमे स्वस्थ मालम होता था, इसल्ए 
कभी मनमे कल्पना भी नहीं हुई थी कि ७०-८० से पहुझे वह अपने काम से उपराम लेगे । उस क्ञायु तक 
पहुँचकर बहु कितना काम करनेमे सफल होते । पर, मनचेती मनमे ही रह गयी । महेन्द्र बिना पूरी तरह 
खिले ही मुर्शा गये । 

( सरस्वतो इलाहाबाद १९५९ से साभार ) 


डॉ० महैन्द्रकुमार न्‍्यायाचार्य 
' का 
बहुआयामी व्यक्तित्व एवं वेदुष्य 
० प्रो० (डॉ०) राजाराम जैन, आरा 


श्रद्ेय पण्डित महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायंका नाम व्यक्तिवाची नही बल्कि वह जैनन्याय-दर्शानका 
एक पर्यायवाची नाम बन गया है। १९वीं सदीके अन्तिम चरणसे ही जैन-न्यायके श्ञास्त्रीय-विद्वानोका 
अभाव खटकने लगा था | इत पूर्व यद्यपि तह्रिषयक अनेक शास्त्रीय ग्रन्थोंका प्रणयन तो हो चुका था, किन्तु 
ऐसी रिक्तिताका अनुभव भी किया जाने लगा था कि नवधष्षास्त्र-लेखनफो बात तो दूर, उसके अध्येता एव 
विदलेषणकर्ता विद्वानोका भी अभाव हो गया था । यह घोर चिन्ताका विषय तो था ही, जैन न्यायशास्त्रके 
प्रगति-पथ तथा उसके प्रचार-प्रसारका जबदस्त अवरोधक भी बन रहा था । 

जब मुरैना एवं बनारसमे जैन महाविद्यालयोकी स्थापना हुई, तो प० गोपारूदासजी बरैया ( सन्‌ 
१८६६-१९१७ ) प्रभुति गुरुगनोको बडी चिन्ता हुई कि जैन न्यायके क्षेत्रसमे कोई भी उपाधिधारी प्रकाण्ड 
विद्वान्‌ तैयार नही हो रहें हैं! कहते है कि एक बार ज# वेदान्तशास्त्रके विदछेषक विद्वानोका अभाव होने 
लगा, तो दक्षिण भारतकी एक सवेदनशील महिला बडी ही दुखी रहने लगी। उसने एक बार मन्दिरमे 
प्राथेना करते हुए वेदान्तद्यास्त्रके उद्धारकके शीघ्र जन्म लेनेकी कामना की । तब वही आकाशवाणोमे किसी- 
ने उत्तरमे उससे कहा कि-- 'है माता, जहाँ तुम जैसी सवेदनशील प्रबुद्ध माता पृथिवीमण्डलपर उपस्थित 
हो और वेदान्तशास्त्रके उद्धारकके लिए चिन्तित होकर मन्दिरमे उसके ( उद्धारकके ) अवतरण हेतु मगल- 
प्रार्थना कर रही हो, तो अब तुम्हारी मंगल कामना अवध््य और शीघ्र ही पूर्ण होगी और उस उद्धारका 
जन्म केरलपुत्रकी पृषण्यघरा पर होगा । वह आकादावाणी सत्य निकली | केरलूमे शकराचायंका जन्म हुआ 
ओर वेदान्तशास्त्रके प्रकाण्ड चिन्तक, लेखक, विद्वानू एंव टीकाकारके रूपमे वें जगद्विख्यात हुए । 

मुझे यह तो स्मरण नहीं आता कि किसी जैन माताने जैन नैयायिकके अभावकी पूर्ति हेतु किसी 
मन्दिरमे जाकर कोई प्रार्थना की हो । किन्तु सस्‍भ्भवत जिनवाणी-माता जैन-न्यायके ग्रन्थोकी दु्दंशा देखकर 
अग्रश्य ही चिन्तित हुई होगी और जैन विद्याके सौभाग्यसे अगले ४ दद्यकोमे चार सपृतोने क्रमश जन्म 
लिया--श्री प० गणेशप्रसादजी बर्णी, पं० माणिकचन्द्रजी, प० महेन्द्रकुमारजी एव प० दरबारीलालजी 
कोठिया | ये चारो प्रथम श्रेणीके न्‍्यायात्रार्य रहे मौर उन्होने अपने शोधघपरक उच्च कार्योसे अपनी 
उपाधियोकी सार्थकता सिद्ध की । 

सन्‌ १९१४ ई० में एक जैनेतर युवक कुण्डलपुर ( दमोह ) में जैनधर्ममे दीक्षित हुआ । सम्पित- 
भावसे उसने ज॑नदशनका अध्ययन किया और न्याय-विषयके साथ वहु प्रथम न्यायाचायं बना । इसी व्यक्सित्व 
का नाम था स्वनामधन्य प० गणेदाप्रसाद ( सन्‌ १८७४-१९५४ ), जो सप्तम प्रतिमाधारों बनकर प० 
गणेशप्रसादजी वर्णकि नामसे प्रसिद्ध हुए! तत्परच्चात्‌ प० माणिकचन्द्रजी दूसरे न्‍्यायाचायं ( सन्‌ १८८६- 
९९७० ई० ) हुए, और तीसरे क्रममें न्‍्यायाचार्य थे हमारे पूज्यपाद प० महेन्द्रकुमारजी । 

इनमेसे बर्णोजी तो महान्‌ व्रतधारी साधक सन्त महापुरुष बने । उन्होने जैनधमंका गहन अध्ययनकर 
आचाय॑ कुन्दकुल्दके समयसारका गहन अध्ययत्त किया और उनके सिद्धान्तोकों अपने जीवनमें उतारनेका 
भादर्श उदाहरण प्रस्तुत किया । 

श्रद्धेय प॑० माणिकचन्द्रजीने जैनन्याय शास्त्रके अत्यन्त कठिन १८ सहस्र इछोक प्रमाण आचार्य 
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विद्यानस्द कृत तस्वा्थदलोकवातिकका अलंकार मामक हिन्दी-भाष्य लिखकर अपनी उत्कृष्ट प्रतिभाका 
परिचय विया । 

फिर भी, जैन न्यायशास्त्रके अनेक कठिन ग्रन्थ अभी तक अछते ही पड़ें थे। उनको दुरूहुता और 
जटिछताके कारण थे पठन-पाठनसे भी बाहर होते जा रहे थे । यह सौभाग्यभरा संयोग ही था कि पं० 
महेलाकुमारजी अपनी प्रारस्मिक शिक्षा समाप्सकर, श्री० १० घनश्यामदासजी न्यायतोर्थंके सस्पर्कमे आए 
और उसकी धमीभूत प्रेरणाते उन्होने जंनस्यायशास्त्रके अध्ययलमे विद्ेष अभिरुचि जागृत की | उन्होने 
नासिनन्दन दि० जैन विद्यालय, बीना ( मध्यप्रदेश ) तथा सरसेठ हुकुमचन्द्र दि० जैन म्रहाविद्याल्य, 
इन्दौरमें पं० बंशीघरजी एवं पं० जीवन्धरजी न्यायतीर्थके पादमरमे बैठकर उनसे जैनधरं एव न्यायग्रन्थोका 
विद्योष अध्ययन किया । 

पण्डितजी प्रारम्मसे ही कठोर परिश्रमी, दृढ़-संकल्पी एवं जैन-न्यायके ग्रन्थोके उद्धारके प्रति समर्पित 
भावनासे ओतप्रोत रहे । उन्होंने साघनाभावों एवं आर्थिक विपन्नतासे कभी भो हार नही मानो बल्कि उन्होने 
अपने अध्यवसायसे अपनी आशिक वरिद्रताकों यरवानमें बदऊूनेके साहुसभरे प्रयत्न किए। प० नाथूराम 
प्रेमी, महापण्डित राहुल सांकृत्यायन, प॑० सुखलाल जी संधवी, महृामहोपाध्याय डॉ० गोपीनाथ कविराज, डॉ० 
मगलदेब शास्त्री, पं० गणेशप्रसादजी वर्णी, डॉ० होराछाल जैन आदिके सान्निध्यने उन्हें निरन्तर ही प्रेरित 
एवं उत्साहित रखा । यही कारण है कि विभिन्‍न विष्न-बाधाओंके बीच भी उन्होंने अपनो साहित्य-साधता- 
को अक्षुण्ण बनाए रखा और एदयुगीन नैयायिकों तथा दाशंनिकोंकी अपेक्षा उन्होंने गुण एवं परिमाण दोनो 
ही दृष्टियोंसे श्रेष्ठ कार्य किए । जैन न्यायशज्ञास्त्रके क्षेत्रमें उनके निम्न ऐतिहासिक शोध-कार्य अगली पौढ़ीको 
निरन्तर प्रेरित करते रहेंगे । 


१-स्यायकुमुदचन्द्र ( प्रभाचन्द्र ) माणिकचन्द्र सीरीज, बम्बई १९३८, ४१ 
(१-२ भा०) पृ० ९४१ ( ग्रन्थाक ३८-३९ ) 

२-अकलंक ग्रन्थ त्रयम्‌ ( अकलंक ) पु० २८८ सिंधी जैन सीरोज, बम्बई (ग्रन्याक १२) १९३९ 

३-प्रमाणमोमासा (हेमचन्द्र) पु० ३२४ सिघी जैन सीरीज, बम्बई (ग्रत्याक ९) १९३९ 

४-प्रमेयकमलमात॑ण्ड (प्रभाचन्द्र) पु० ९१० निर्णयसागर प्रेस, बम्बई १९४१ 


५-सस्वाथंवसि (श्र ससागरसूरि) पु० ६५५ भारतीय ज्ञानपीठ, काशी (ग्रन्याक ११) १९४९ 
६-न्यायविनिइ्चयविय रणम्‌ (अकलऊक) १० १०१८ भारतीय ज्ञानपीठ, काशी (ग्रन्थाक ३, १३) १९४९, ५४ 


७--१त्त्वाथेराजवातिक (अकलंफ) पुृ० ९५० भारतीय शानपीठ, काशी (ग्रन्थाक १९-२०) १९५७ 
८-सिद्धिविनिदय टीका (अकलंक) पृ० २१५ भारतोय ज्ञानपीठ, काक्षी (ग्रन्याक २२-२३) १९५९ 
९- जैनदर्धान (हिन्दी) पृ० ६८३ वर्णी ग्रन्थमाला वाराणसी (ग्रन्याक २) १९५५ 
१०-षड्दशंन समुच्चय (हुरिभद्र) भारतीय ज्ञानपीठ, दिल्ली 


इसके अतिरिक्त जैन न्‍्याय-दर्शन तथा इतिहास एवं साहित्यपर कई योजनापूर्ण निबन्ध, कहानियाँ, 
कविताएँ भी लिखी । 

उनके द्वारा कछिखित एव सम्पादित साहित्यके बैशिष्ट्यका संक्षिप्त परिचय निम्न प्रकार है-- 
६ >ल्‍यायकुस बचना 

प्रस्तुत अन्य भट्ठाकलंकदेव विरचित स्वविवृत्ति सहित रूघीयस्त्रय नामक ग्रन्थपर आचार्य प्रभा- 
चन्द्र कृत विस्तृत ठोका है, जिसका प्रकाशन माणिकचन्द्र दि० जैन ग्रंथमाछा, बम्बईसे क्रमदा: सन्‌ १९३८ 


१४ : हाँ ० महेन्द्रकूमार जैन न्यावाचाय स्मभुति-प्रन्थ 


एवं १९४२ में हुआ । अधम भाजभें उसके सम्पाइक प» महेम्दकुमारजीने उपलब्ध मर फऋ्तियां तथा आया 
साधन सामपग्रियोका परिणय देकर ग्रन्थ-विषयके महत््वपर प्रकाश डाछा है। श्री० पं० कैलाशबनाणी हज्य 
किलित १२६ पृष्ठ प्रमाण प्रस्तावनायें अकरलंक-साहिसथका परिक्रय जिविध जैतेलर न्यायदातस्‍्त्रके विद्वासोंके 
साथ उनकी तुलना, जन-म्यावक्की चिहशेवताएँ, ककलंकके पूर्वकक्‍लीन, समकालीन रु्व परनर्तों कुछ बितानोंका 
परिचय तव॑ प्रभाचन्द्रके कालमिर्धारणके णिविष सातय, प्रभाचल्दकी कृतियों-प्रमेयककक्‍्लमार्सण्ड, व्याकत 
कुमुदचन्द्र, तत्वाथंवृति, शाकटायमन्यास, शब्दास्भोजभास्कर ( जैजेस्द्रव्याकरमहास्थास ), प्रवशनसाश्यरोज- 
मआस्कर ( प्रवचनसारटीका ), अद्यकषाकोष, महापुराण-टिप्पण आदिका संक्षिप्स बरिचम, प्रभर्वनाके 
कृतित्व एवं व्यक्तित्वपर विस्तृत ब्रकाद तथा उनके बहुआतत्व आदि विवयोपर गम्भीर विवेचना को है । 
प्रस्तुत प्रथम सण्डमे दो परिच्छेद प्रस्तुत किए गये हैँ, जिसमें कुल ४०२ पृष्ठ हैँ। 

द्वितीय खण्डमे अबद्िष्ट मुलपाठ ५२७ फृथठोमे उसके अतिरिक्त प्रस्तावना आदि ९२ फ्ण्ठोमें प्रस्तुत 
है । अपनी विद्वत्तापूर्ण प्रस्ताबना १० भहेस्द्रकुमारजी द्वाशा लिखित है, जिसमे प्रभाचन्द्रका विधिध साध्योके 
आधार पर कार-निर्णय, वैदिक विज्ञारधारा यथा--बेद, उपनिम्रद्‌, स्मृति एवं पुराणोसे प्रभाचन्द्रका पहि- 
बय, व्यास, पतंजलि, भतृहरि, ध्यासमाष्यकार, ईडबरकष्ण, श्राठराजाय, अ्रक्स्तपाद व्योस्ाय, श्रीचर, 
वात्स्थायन, उद्योतकर, भट्टजयल्त, वाश्नस्थति सिथ, दावरऋषणि, कुमारिल, मंडनशिश्र, शालिकनाण, 
शंकराजायं, सुरेद्वर, भागहू, बाणमटट, साथ बौद्धाभायोंमे -अव्यथोष, वानाजुन, कसुबन्धु, विमनाग, 
धर्मकीति, अ्रशाकरगुप्त, कर्णंकगोमि, शान्तरक्षित, कमरूझोल, अच्चंट धर्मोसर, शञानश्री, जयर्सिह्राशिमटूट सा 
श्षैमाभायोमे-कुन्दकुन्द, वह केर, समन्‍्तभद्र, पूज्यपाद, धनंजय, जतन्तथीय॑, विद्यानन्द, अनन्तकोति, झाकटाबन, 
अमयनन्दि, वादिराजसूरि, नेमिचन्द्र, देवसेन, श्र्‌ तकीति, सिद्धसेन, धर्मदासगणि, हुश्भिद्र, सिर्खाबि, देवभव, 
मल्लिप्रेण, गुणरत्न, यश्योविजय आदिका परिचय देते हुए प्रभाचन्द्रके साहित्यके साथ उनके पारस्परिक 
प्रभाव अथवा आदान-प्रदानकी चर्चा की गई है । 

पण्डितजीने विविध साक्ष्योके आधारपर प्रभाचन्द्रका समय सन्‌ ९८० से १०६५ ई० के मध्य 
निर्धारित किया है । प्रभाचन्द्रके बहुआयामी व्यक्तित्वकी चर्चा करते हुए उन्हे आयुर्वेदका ज्ञाता भी बत- 
लाया है । 

न्यायकुमुदचन्द्रके सम्पादनसे पण्डित महेन्द्रकुमारजीका एक श्षोघार्थके रूपमें जीवन प्रारम्भ हुआ । 
इस कृति ने उनके प्रच्छन्‍न पाण्डित्यकों मुखर किया तथा उस दृष्टिसे यह ग्रन्थ उनके लिए एक शुभ शकुन- 
का सूचक सिद्ध हुआ । पारिवारिक जीवन में उन्हें उसके पुरस्कार स्वरूप एक पुत्ररत्नकी प्राप्ति हुई, जिसका 
नाम उन्होने शुभस्मृतिके प्रतीक स्वरूप 'कुमुदचन्द्र' रखा । किन्तु दुर्भाग्यसे वहु उनका साथ क्षप्िक समय 
तक न दे सका और बीचमें हो चछ बसा | उस समय पण्डितजी कितने व्यथित हुए होंगे, इसका क्राभास 
उनके इस कंथनमे मिल सकता है--- मैंने न्यायकुमुदचन्द्रके सम्पादन-काऊमें जात अपने ज्येष्ठ पुत्रका साम 
स्मृत्ति-स्वरूप 'कुमुदचन्द्र” रखा था। कालकी गति विचित्र है। अब तो यह सम्पादित ग्रन्थ ही उसका 
पुष्य-स्मारक हो गया है। मैं ती इसे अपने शाहित्य-यशकी आहुति ही मानता हूँ ।” 

प० भहेन्द्रकुमारजी के शास्त्रीय पद्धतिसे लिखित प्राचीन जैन न्‍्यायके महू ग्रन्थोंकी सम्पादन-फर्लाके 
विधयमे पं० नाथूरामजी “प्रेमी” ने ( माणिकचन्द्र दि० जैन ग्रन्थमाला द्वारा प्रकाशित न्यायकुमुदलस्ध 
( द्वितीय भाग ) के अपने प्रकाशकीय निवेदनमे ) कहा है कि-- पूर्वाधके समान इस उत्तराधंका भी सवौग- 
सुन्दर पद्धतिसे सम्भादन और सशौधन किया गया है परणश्चितजीका यह परिश्रम और अध्य्रसाय दूसरे 
विद्वानोंके लिए प्रस्थ-सम्पादनके कार्यमें मार्ददश कका काम दैगा ।” 


२ | सीकत परिचय : व्यक्तित्व एवं कृतित्व : १५ 


प्रशाचक घं० सुललालजी संघयोते इस प्रन्धके प्रावकथनमें भारतीय वर्शनके अध्येताओंका ध्योग 
ऐसलिहासिक एवं तुझ्भात्मक दृष्टिति सध्ययनको मोर आकर्षित करते हुए कहा है-- न्यायकुम्‌दचस्ट के 
सम्पादक पं० महेन्द्रकुमारजी स्यायाचा य॑ने मलग्रन्थके नीचे एक-एक छोटे बड़े मुद्दे पर जो बहुअंतस्वपूण 
टिव्यज दिये हैं और “ प्रस्तावनामें जो अनेक शब्प्रदायोके आचायाके शासमे एक दसरेसे लेन-देनका ऐति- 
हाखिक पर्वालोबन किया है, उन सदकी साथ्थंकता उपयुक्त दष्टिसे अध्ययन करने-करानेमे ही है । सारे 
“जउपायकुमुदबन्द्र ” के टिप्पण तथा “ प्रस्तावका ममाण अगर कार्यमाधक हैं तो सर्बंप्रथम अध्यापकके लिए, 
चाहे बहु जैन हो मा जैनेतर, सच्चा जिज्ञामु इसमेसे बहुत कुछ पा सकता हैं। अध्यापकोकी दृष्टि एक बार 
साफ हुई, उनका अवलोकन-प्रदेश एक बार विस्तृत हुआ, तो फिर यह सुबास विद्यार्थियों तथा अपढ़ अनु- 
यायियों मे भी अपने-आप फैलने लगती है। इसी भावी छाम को, निद्चित आशज्ासे देखा जाम, तो मुझे यह 
कहनेमें लेशमात्र भी सकोच नहीं होता कि सम्पादकका टिप्पण तथा प्रस्तावन।-विषयक श्रम, दाह्यनिक अध्य- 
यन-क्षेत्रमे साम्प्रदायिकताकी सकुचित मनोबृत्ति दर करतेमे बहुत कारगर सिद्ध होगा।' 
२-अकलंक प्रंथश्र यम 

प्रस्तुत प्रन्थमें ज्योतिघंर आचाय भद्‌ट अकलक कृत तोन ग्रन्थोका एक साथ संग्रह किया गया है--- 
लघधीयस्त्रयम्‌, न्यायविनिदचय एवं प्रमाणमंग्रह । जैनतकंशास्त्रके क्षेत्रम अकलकको जैन सिद्धातों तथा पदार्थों- 
की प्रमाणपरिष्कृत व्याख्या और तकसम्मनत प्रतिष्ठाको प्रदान करानेमे प्रमल स्थान प्राप्त है। मुनि जिन- 
विजयजीके शब्दोमे ' स्वामी समन्तभद्र तथा सिद्धसेन विवाकर, जहाँ जैन तक दास्त्रके क्षेत्रमे आविष्कारक 
कोटिमें आते है, वही भट्ट अकलंक उस क्षेत्रमँं समुचज्चायक एवं प्रसारक कोटिमे आते हैं।” इस प्रकार 
अकलंक समस्तभद्रके उपशज्ञ सिद्धान्तोंके उपस्थापक, समर्थक, विवेचक एबं प्रसारक माने गये हैं | समन्तभद्र ने 
जिन मलभूत तात्तविक विचारों और तक॑-सवादोंका उदबोधन अथवा आविर्भाव किया उन्होंका अकलंकने 
अनेक प्रकारसे उपबृहण विष्लेषण, सचयन, समुपस्थापन, संकलन एवं प्रसारण किया । 

जैसा कि पूर्वमे लिखा गया हैं, प्रस्तुत प्रथम कलंकके पूर्वोक्त तीन ग्रथोका सकलन एवं सम्पादन 
किया गया है । 

पण्डितशीने अपनो पाण्डित्यपूर्ण प्रस्तावनामे उपयुक्त ग्रन्थोका मुल्याकन करते हुए ग्रन्थकारके 
व्यक्तित्वपर विस्तारपूर्वक प्रकाद् डाला है । 


ई-प्रभागजोभांसा 

आचाय॑ हेमचन्द्र ( १३वी सदी ) कृत उक्त प्रमाणमीमासाका प्रकाशन सिधी जैन सीरीज ( ग्न्थाक 
९ ) ( अहमदाबाद, कछकत्ता ) से सन्‌ १९३९ में हुआ । इसके मुख्य सम्पादक १० सुखछालजी संघवी तथा 
उनके सह्दायक-सम्पादकके रूपमें प्‌० महेन्द्रकुमारजी तथा प० दलसुखभाई मारूयणिया थे । इसमे पण्डितजीने 
ग्रंथ गत अवतरणोंके मूल स्थानोके खोजने तथा उनकी तुलना और भाषा-टिप्पणके लिखनेमे उपयोगी स्थलो- 
को जैन एव जैनेतर ग्रन्थोसे सग्रह करनेका विद्ेष कार्य किया | मूलपाठके साथ-साथ प्रस्तुत ग्रन्थ भूमिका, 
विषय-निरूपण, भाषा-टिप्पण अनुक्रमणी आदिके साथ कुल ऊुगभग ३२४ पृष्ठोमे विस्तृत है । 
४-प्रभेषकमरू मासंण्द 

प्रस्तुत ग्रन्थ आचाय॑ माणिक्यनन्दि कृत परीक्षामुखसूत्रपर प्रभाचन्द्र कृत टोका-प्रंथ है, जिसका 
प्रकादान सम्‌ १९४९ में नि्णयसागर प्रेस, बस्बईसे हुआ । इसके पूर्व भी उन्यका प्रकाशन हुआ था, किन्तु 


१, प्रमाणसीमासा, सिंधी सोरीज, प्रास्ताबिक पु० १ 
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बह भूटिपूर्णो था तथा उसमे संशोघवको आवश्यकताका अनुभवकर पं० कुन्दनलालजी, पं० सुखहालजी संघवी, 
पं० बंशीघरजी, शोलापुर तथा पं० माथूरामजी प्रेमोके विशेष अनुरोधपर पं० महेल्कुमारजीने इसके सम्पा- 
दनका भार स्वोकार किया | 

प॑० महेन्दकुमारजीके अनुसार उन्होने प्रस्तुत संस्करणमें निम्नलिखित सुधार किए--“(१) सूत्र- 
योजना अर्थात्‌ परीक्षामखके सूत्रोका, जिनपर कि उक्त ग्रन्थमे टीका लिखी गई और इसी कारण उसका 
अपरनाम परीक्षामखालंकार भी है, उसमे सृत्रोंका यथास्थान विनिवेश किया गया है, जिससे प्रत्येक सूत्रकी 
व्याख्याका पृथवकरण हो जाय । सुविधाके लिए सूत्रांक भी उक्त ग्रन्थके प्रत्येक पृष्ठपर दिए गये हैं। इनके 
अतिरिक्त अन्य विशेषताएँ निम्न प्रकार है--(२) पा5-संशोधन (३) अवतरण-निर्दश (४) विस्तृत -विषय- 
सूची (५) पाठान्तर (६) परिशिष्ट एवं (७) परीक्षामुख-प्रस्तावना । 

अपनी ७८ पृष्ठोंकी पाण्डि्यपूर्ण विस्तृत प्रस्तावनामे पण्डितजीने सूत्रकार माणिक्यनन्दि तथा टीका- 
कार प्रभाचन्द्रके कृतित्व एवं व्यक्तित्वपर प्रकाश डालते हुए आचार्य प्रभाचन्द्रकी जैन एवं जैनेतर आचार्योंसे 
तुलना करते हुए उनकी ( प्रभाचन्द्रकी ) अन्य उपलब्ध कृतियोका सक्षिप्त परिचय प्रस्तुत किया हैं । 


हसका विषयानुक्रम इतने विद्द रूपमे ( ७२ पृष्ठोमे ) तैयार किया गया है कि मल-प्रन्थ के हिन्दी- 
अनुवादके अभावमे भी अघ्येता स्वेच्छित आवद्यक प्रकरण अथवा विषयकी खोज सरलतापूर्वक कर 
सकता है । 

मूल विषय ६ परिच्छेदोंमें विभकत है। मु पाठ ६९४ पृष्ठोमे तथा अन्तमे आठ परिश्षिष्ठ/मेसे 
प्रथम परिशिष्टमें परीक्षामुख सृत्र-पाठ तथा द्वितीय परिशिष्टमे प्रमेयकमलमासंण्डमे उपलब्ध जैन एव 
जैनेतर अवतरणोंको अकारादिक्रमसे प्रस्तुत किया गया है, जो आगामी शोध-कार्योंके लिए मागंददांक है। 
५-सस्वायंब॒सि 

आचार्य गृद्घपिण्छ द्वारा विरचित; ज्ञान-विज्ञानके छिए विश्वकोषके समान माने जानेवाले तत्त्वा्े- 
सूत्रपर अनेक प्रस्थोके लेखक तथा टोकाकार आचार्य श्रुतसागरसूरि ( १६वीं सदी ) द्वारा १० अध्यायोमें 
विभकत उक्त ग्रन्थका सवंप्रथम सम्पादन अत्याधुनिक दृष्टिसे अनेक प्राचीन ताडपत्रीय प्रतियोंक आधारपर 
पं० महेन्द्रकुमारजीने किया है, जिसका प्रकाशन भारतीय ज्ञानपीठ द्वारा मार्च १९४९ में किया गया । अत 
पूर्व इस ग्रन्थका सस्करण अशुद्धि पु जके रूपमें घोषित था | प्रस्तुत नवीन संस्करणमें मलग्रन्थका भावानुवाद 
प्रस्तुत कर उसके गुण-दोषोकी चर्चा विस्तृत प्रस्तावनामें की गई है । 

पं० फूलचन्द्रजी सिद्धान्तशास्त्रीके अनुसार मल टीकाकारने पूज्यपादकृत सर्वार्थेंसिद्धेकि आधारपर 
उषत टीका लिखी है । उनके अनुसार तत्त्वाथथंबृत्तिका अन्त परोक्षण करने पर प्रस्तुत टीका-प्रन्थमे अनेक 
सिद्धान्त-विरुद्ध तथ्य दृष्टिगोचर हुए हैं| ५० महेन्द्रकुमारजी स्वयं भी उनसे सहमत रहे तथा उनकी चर्चा 
उन्होंने अपनी प्रस्तावनामें की है । 

ग्रंथकी १०१ पृष्ठोकी तुलनात्मक एवं समीक्षात्मक प्रस्तावनामें स्याद्वाद, सप्तभगी, नम, तत्त्व आदि 
प्रकरणोका नवीन दृष्टि तथा आधुनिक दौलीसे व्याख्या प्रस्तुत को गई है, जो एक ओर तो विचारोत्तेजक 
तथा नवीन सामग्री प्रस्तुत करती हैं और दूसरी ओर स्वंगामी मिथ्यात्व पर परिणामकारी प्रहार भी 
करती है ! 

प्रस्तुत कृति, सर्वप्रथम भगवान्‌ महावीरके समकालीन छह अन्य तीर्यकरोके विचारोंकी समीक्षा की 


२/ जीवन परिचय : व्यक्तित्व एवं कुतित्व १७ 


गई है, जो बौद्ध और जैनागर्मोके आधारसे लिखित है। इससे पाठकोंको यह समझ पानेमें सुविधा मिलती 
है कि महावीर-काऊमें किस प्रकार वेदबाह्य विचारधाराएँ प्रवाहित थी । इसके अतिरिक्त यह जानकारी 
की मिछती है कि उनका जैन तत्त्वज्ञानके साथ किस प्रकारसे समन्वय किया गया | 


इसके आगे जैन तत्त्वज्ञानके विविध अगोकी चर्चा करते हुए सम्यग्दशंनके विषयमे जो कुछ भी लिखा 
है, बहु पाठकोका घ्यान अपनी ओर सहज हो आकर्षित कर लेता है । पंडितजी ने धर्म और कर्म जैसे महृत्त्व- 
पूर्ण विषयों पर भी अच्छा प्रकाश डाला हैं। आज का मनुष्य-समाज तो परिभाषाओंसे जकड़ा हुआ है । 
वहू उनके भीतर छिपे हुए तत्वशञानके रहस्यो की ओर रचसात्र भी ध्यान नही देता और प्रकारान्तरसे 
मिथ्यात्व का ही पोषण करता रहता है । पण्डितजीते सम्यग्द्शंन आदि विविध प्रकरण लिखकर उसी 
मिथ्यात्वके भ्रामक जाल को दूर करने का प्रयत्न किया है । 


स्याद्राद की चर्चा करते हुए १० महेन्द्रकुमारजीने विभिन्‍न वैचारिक भ्रमों का जो सयुक्तिक निरा- 
करण किया है, वह प्रशसनीय है । वस्तुत' स्थिति यह रही है, कि जैनेतर विद्वानोंने जैन तस्त्वज्ञान का 
तलस्पर्शी अध्ययन किए बिना हो युगो-युगोसे उस पर विविध अ्रमात्मक आक्षेप किए हैं | यहाँ सक कि स्वामी 
शकराचाय॑ं भी उस दोषमे मुक्त न रह सके । अत यह आवद्यक ही नहीं, अनि4र्य भी है कि जैन न्याय- 
धास्त्रके अध्येता विद्वात्‌ आगे आयें गौर पडितजोके समान ही निर्भीकतापूर्थंक चले जा रहे अमात्मक तथ्यों 
को दूर कर सिद्धान्तों की यथार्थतासे सभी को परिचित कराने । 

यह तथ्य ध्यानमे रखने की महती आवश्यकता है कि जैनदशंन यथाथे की परिधि का उल्लंघन 
न कर विन्तक को उसी परिधि तक सीमित रखता है। कल्पना की उडानों का उसमे कोई स्थान नही । 
डॉ० स्वेपलली राघाक्ृष्णनू, महापण्डित राहुल साकृत्यायन, पं० बलदेव उपाध्याय, डॉ० दता, 
डॉ० सम्पूर्णानन्‍द, डॉ० देवराज, डॉ० हुनुमन्तराव आदि की दाशंनिक समीक्षाएँ भी अनेकान्त, स्थाद्राद एवं 
सप्तभंगी न्‍्यायके सिद्धान्तों की गहराई तक पहुंच पानेमे असमर्थ रही हैं । 
६-न्यायविभिदययथिवरण ( प्रथम भाग ) 


सुप्रसिद्ध वाग्मी एवं ताकिकके रूपमे प्रतिष्ठित आचार्य अकलक (सन्‌ ७२०-७८० ई०) कृत ४:१ च्ै 
कारिका प्रमाण 'न्‍्यायविनिश्चय ” नामक सम्पूर्ण ग्रन्थ पर षट्तकषण्मुख, स्याद्रादविद्यापति तथा जगदेक- 
मल्लवादी आदि उपाधियोके धारी, शाब्दिक, ताकिक तथा महाकविके रूपमे सुप्रसिद्ध वादिराजसूरि 
( रचनाकाल सन्‌ १०३५ ई० ) हारा लिखित विस्तृत टीका ही उक्त न्यायविनिश्चयविवरणके नामसे प्रसिद्ध 
है । इसका प्रकाशन दो भागोमे काशी स्थित भारतीय ज्ञानपीठसे फरवरी १९४९ ई० में हुआ । प्रथम खण्ड 
प्रत्यक्ष प्रस्तावतात्मक है, जिसमे ६४ पृष्ठों की बिस्तुत भूमिकामे ग्रन्थ एबं ग्रन्थकारसे सम्त्रन्ध रखने वाछी 
सामग्री तथा आगत सन्दर्भों पर गहराईके साथ विचार किया गया है। उसमे कुछ प्रमेयो पर भी नवीन 
दृष्टिसि विचार किया गया है। साथ हो स्याद्वाद एवं सप्तभगीके विषयमे युगो-युगोसे प्रचलछित अमक 
धारणाओं की भी समीक्षा इसमे भी की गई है । 

उसके प्रथम ख़ण्डमे प्रत्यक्ष का लक्षण, इन्द्रिय-प्रत्यक्ष का लक्षण, प्रमाणसम्प्लवसूचन, चक्षुरादि 
घुद्धियो का व्यवसायात्मकत्व, विकल्पके अभिलापवत्व आदि लक्षणों का खण्डन, ज्ञान को परोक्ष मानने का 
निराकरण, ज्ञानके “स्वसंवेदन की सिद्धि, ज्ञानान्तरवंद्यन्ञाननिरास, साकारज्ञाननिरास, अधेतनज्ञाननिरास, 
निराकारज्ञानसिद्धि, सवेदनाहतनिरास, विक्रमवादनिरास, बहिरथंसिद्धि, वित्रज्ञानखण्डन, परमाणुरूप- 
बंहिरर्थ का निराकरण, अवयवोसे भिन्‍न अवयवी का खण्डन, द्रव्य का लक्षण, गुण और पर्याय का स्वरूप, 

पैड 
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खामान्य का स्वरूप, अर्थके उत्पादादिश्रयात्मकत्व का समर्थन, अपोहरूप सामान्य का निरास, व्यवित से मिलन 
सामान्य का शण्डन, धरंकीतिसम्भत प्रत्यक्ष लक्षण का खण्डन, बौद्धकत्पित स्वसवेदन-योगि-मावख- 
प्रत्यक्षनिरास, साख्यकल्पित प्रत्यक्ष लक्षण का खण्डन, नैयायिक के प्रत्यक्ष का समालोचन, अती-्द्रिय प्रत्यक्ष 
का ऊक्षण आदि विषयो का विवेबन किया गया हैँ । इस प्रकार इस भागमें प्रत्यक्ष प्रमाण का सागोपाग 
बण्णन किया गया हैं। 


७-न्यायविनिदयय विवरण ( हितोय भाग ) 

प्रस्तुत भाग का प्रकाशन भी काशो स्थित भारतीय ज्ञानपीठसे सितम्बर १९५४ ई० में किया गया । 
हस खण्डमे अनुमान-प्रवचन-प्रस्तावों का विस्तृत विवेचन किया गया है । 

इस खण्डमे ४० पृष्ठों की तुलनात्मक एवं समीक्षात्मक प्रस्तावना, भट्टाकलंक द्वारा विरचित 
न्यायविनिद्चय को संशोधित कारिकाएँ तथा उनकी क्रम सख्या का निर्धारण ([ प्रथम प्रत्यक्ष प्रस्ताव से 
सम्बन्धित १६८६३ कारिकाएँ, द्वितीय-अनुमानके प्रस्तावसे सम्बन्धित २१७३ कारिकाएँ तथा तृतीय 
प्रवचन प्रस्तावसे सम्बन्धित ९२५३ कारिकाएँ ), २५ पृष्ठो तथा मल भाग आदिके कुल मिलाकर ४५७ 
पृष्ठोमें बिस्तृत यहु भाग विशेष महत्वपूर्ण है। क्योंकि जैनन्याय-दर्देन की उत्पत्ति तथा इतर दाशंतिक 
वियारघाराओसे उसके वैशिष्ट्य का निदर्शन प्रस्तावनाम्रे विशेष रूपसे किया गया है । 

इस संस्करण की विद्वत्जगत्‌ में मुक्तकण्ठसे प्रशसा की गई । डॉ० हीरालाल जैनने लिखा है कि-- 
“भारतीय न्याय-साहित्यमे अकलकके ग्रन्थों का महत्वपूर्ण स्थान है। उसके अब तक जिन ग्रन्थों का पता 
चला है, उनमे निम्नलिखित ग्रन्थ पूर्णतया न्याय-विषय के है--(१) लघीयस्त्रय, (२) प्रमाणसंग्रह, 
(३) न्‍्यायविनिद्यय एवं (४) सिद्धिविनिद्वय | इन सभी ग्रन्थों का आधुनिक ढंग से प० महेन्द्रकुमा रजीने 
सम्पादन किया है। इनके सम्पादनमे उन्होंने जितना श्रम किया ह तथा अभिरुचिपूर्वक विद्वलाका परिचय 
दिया है ।' 

भारतीय दश्शनश्षास्त्रके धुरीण विद्वान्‌ डॉ० सात्करी मुखर्जोतरे उक्त ग्रन्थके अपने फोरवर्डमे इसके 
सम्पादन-कार्यंकी भूरि-भरि प्रशसा की है । 

इस विषयमें पं० दलूसुरा भाई मालवणियाके ये विचार भी पठनीय हैं--उनके अनुसार जैन 
दाह्वानिक साहित्य की ही नही, किन्तु भारतीय दाशंनिक साहित्य की दृष्टिसे आचार्य अकलक की क्ृतियों 
की विवेचना आवश्यक है। तथा इनकी कृतियोका प० महेन्द्रकुमारजीके सम्पादन-कार्यकी भी इन्होने 
बहुत प्रषासा की है । 

धरंकीतिके मन्तव्यो का खण्डत व्योमशिव, जयन्त, बाचस्पति, शालिकनाथ आदिने किया है और 
विज्ञानवादके विरुद्ध वास्तववाद को पुन' प्रस्थापित करने का प्रयत्न भो किया हैं किन्तु आचार्य अकलंकने 
वास्तबवाद को सिद्ध करनेके लिए धर्मकीतति का जो खण्डन किया है, वह पूर्वोक्त सभी आचार्योंसे अधिक 
मासिक और तकंपूर्ण होनेके साथ ही दूसरोको तरह पूव॑पक्ष की कुछ ही दलीलो तक सीमित न रहकर 
घर्मंकीतिके समयके दर्शन को व्याप्त कर लेता है । इस दृष्टिसि कहना होगा कि भारतीय दाशनिकोंमे धर्म- 
कोति का सम प्रतिस्पर्धो यदि कोई है, तो वह अकलकदेव ही हैं। अनएवं भारतीय दक्शनके क्रमिक-विकास 
में धर्मकीतिके समान अकलरूक भी युग-विघाता हैं। इस दुष्टिसि अकछकके ग्रन्थों का विशेष महत्त्व है और 
उनका अत्याधुनिक शैलीसे प्रकाशन वाछनोय है। 

धमंकीतिके टीकाकारोमे प्रज्ञाकरका अद्वितीय स्थान है। न्याविनिश्वयके बिवरणमे वादिरायने 
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डधी को मुख्य रूपसे अपने तर्कबाणों का लक्ष्य बनाया है । प्रशाकश्कृत । प्रमाणवातिक भाध्य प्रस्तुत ब्रन्थके 
प्रकाशन तक अप्रकाशित था किन्तु प० महेन्द्रकुमारने अपने सम्पादनमें उसको पण्डिल राहुल सांकत्यायन 
ब्रद्त तिब्बतोय हस्तलिखित प्रति का पूरा उपयोग किया हैं और प्रमाणवातिकके भाष्यके सम्पादन का मार्ग 
और भी प्रदास्त कर दिया है । 

पंडितजीने प्रस्तुत ग्रन्धके प्रारम्भमें लम्बी प्रस्तावना लिखी है । उसमें दर्शनकी व्याख्या करते हुए 
ज्ञान और दर्शनकी जो विवेचना को है, वहु विद्वानोके लिए पठनीय है । विषय-परिचयमे पडितजीने प्रस्य- 
प्रतिपाद्य विषयोका सक्षिप्त किन्तु साश्गरभ्ित तुलनात्मक विवेचन किया है। उसमे श्री राहुछूजी द्वारा 
समर्थित प्रतीत्यसमुत्पादबादकी भी परीक्षा की गई है । 


<-सस्वार्थवातिक 
आचार्य उमास्वातिकृत तत्त्वार्थसूत्र का जैन-साहित्यमे वही स्थान है, जो हिन्दुओमें गीता, बौद्धोमे 
धम्मपद, इस्लछाममे कुरान, क्रिश्चियनमे बाइबिल तथा पारसियोमे जैन्दावेस्ताका है । जैनधमंका सम्पूर्ण- 


सार उसमे समाहित हैं । 
इसका महत्त्व इसीसे समझा जा सकता हैं कि यह ग्रन्थ कुछ परिवतंनोके साथ दिगम्बर एव 


इवेताम्बर दोनो ही सम्प्रदायोमे समान रूपसे मान्य है । 

ग्रन्थकी गरिमाकों देखते हुए उस पर विभिन्‍न कालोमे युगानुरूप विस्तृत टीकाएँ एवं भाष्य लिखे 
गए, जिनमे सर्वार्थसिद्धि, तत्त्वाथेर्लोकबातिकालकार तथा तत्त्वाथंवातिक आदि प्रमुख हैं । 

तत्त्वार्थवातिकका प्रकाशन जैन सिद्धान्त प्रकाशिनी संस्था, कलकत्ताकी ओरसे यद्यपि बहुत पहले ही 
हो चुका था । इसको दो हिन्दी टीकाएँ भी उपलब्ध होती है । एक टीका प० पनन्‍नालालजी दूनीवालोकी है 
ओर दूसरी पण्डित मकखनछाछजी न्यायालकार की । वह भी मुद्रित हो चुकी है । फिर भी इसका आधुनिक 
शैलीसे सम्पादित होकर उसका प्रकाशन अत्यावश्यक था । इसीके फलस्वरूप भारतीय ज्ञानपीठने सन्‌ १९५७ 
में इसका प्रकाशन दो खण्डोमे किया । 

उक्स दोनो खण्डोमे कुछ मिलाकर रूगभग ९०० पृष्ठ हैं। प्रथम भागमें प्रथम चार अध्यायके साथ 
अन्तमे उनका हिन्दी साराश तथा द्वितीय भागमे अन्तिम छहू तथा उनका हिन्दी साराश ग्रथित है । 

बतंमानमे उक्त ग्रन्थ तत्त्वाथंराजवातिक' के नामसे ही अधिक प्रसिद्ध है। जबकि इसका पूरा नाम 
तत्तवाथंत्रातिक भाष्य अथवा तत्त्वाथंवातिकालकार है । क्योकि उसके प्रत्येक अध्यायके अन्तमे इसका उक्त 
नाम्रसे उल्लेख किया गया है और सक्षिप्त नाम तत्त्वाथंवातिक कहा गया हैं। इस नामका उल्लेख वातिक- 
कारने आद्य मगरू इलोकमे भी किया है । 

जैसा कि पू्॑मे कहा जा थुका हैँ, इसके कई शताब्दियो पूर्व तत्त्वाथंसूत्र पर सर्वारंसिद्धि ( तत्त्याथ- 
बुि ) नामक प्रसिद्ध टीका लिखी जा चुकी थी। उक्त तत्त्वाथंवातिक इस टीकाकों भी सामने रखकर 
लिखा गया है। वातिककारने सर्वाथंसिड्धिके वाक्योकी कही वातिक रूपसे और कही टीकाका अंग बनाकर 
अपनी विषद्‌ व्याख्याएँ लिखी है । 

भह बहुत ही स्पष्ट है कि तस्‍्वार्थवातिककारके सामने तस्वार्थभाष्य और उसमें स्वीकृत सूत्रपाठ भी 
उपस्थित था । तत्वाथंसूत्रकी रचनाके कारता पर प्रकाश डाछनेवाली एक सर्वाथंसिद्धि-मान्य और दुसरी 
तत्त्वाथ॑ज़्ाष्यमात्य ये दो परमभ्पराएँ उपलब्ध होती है । भट्ट अकलकदेवने अपनी उत्यानिकामे इन दोनोंको 
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समानरूपसे स्थान दिया है। साथ ही उन्होने अनेक सूत्रोकी व्याख्या करते समय तत्त्वार्थ भाष्यमान्य सूत्रपार- 
का भी उल्हेख किया है और इस तरह उन्होने तत्त्वाथंवातिकके रचनाकालके पूर्व तक तत्त्वाथ॑सूत्र पर जी 
कुछ लिखा जा चुका था, उसको भो आत्मसात्‌ करते हुए इसे सर्वागपूर्ण बनाया है । 


डॉ० हीरालाल जैनके शब्दोमे “प्रस्तुत ग्रन्यकी शैली न्याय-प्रचुर हें--अधिकाश अतिप्रसन्‍न और 
कही-कही जटिल । इसके रचयिताने अपनेसे पृवंको सिद्धान्त, और न्याय सम्बन्धी सामग्री तथा परम्पराका 
अच्छा सपयोग किया हैँ और उनसे पीछेके रचयिताआ पर इस रचनाका गम्भीर प्रभाव पड़ा है। इस प्रकार 
जैन संस्कृतिकी अपार काल-परम्पराके बीच यह ग्रन्य दोनो ओर अपनी भुजाओका प्रसार किए हुए सुमेदके 
समान अचछ खडा है ।' 


९-सिडद्धिजिनिद्यथ टीका 


आचार अकलंक द्वारा प्रणीत सिद्धेिविनिश्वय तथा उसकी स्ववत्ति पर आचाय॑ अनन्तवीर्य द्वारा 
लिखित टीकाका नाम ''सिद्धिविनिदचय टीका है जो जैन-न्याय तथा तर्कशास्त्रका उच्चकोटिका ग्रन्थ है । 


सिद्धिविनिदचय तथा उसकी लेखकीय वृत्तिकी मूल प्रति लुप्त और विस्मृत हो चुकी थी । किन्तु 
सयोगसे आचाय॑ अनन्तबीयं कृत उक्त ग्रथकों टीका पर लिखित व्यास्यामलक टीका उपलब्ध हुई । अर्थात्‌ 
यह माना जाय कि सिद्धि विनिदचयकी टीका पर अन्य दूसरे आचायं द्वारा लिखित एक टोका-प्रन्थ मिला, 
जिसके आधार पर सिद्धि विनिश्वयके मुखभागका ग्रन्थन करना जितना दुरूह कार्य था, उसे उसी मागका 
निष्ठावान पथिक विद्वान्‌ हो अनुभव कर सकता हू । क्ल्तु धन्य है प० महन्द्रकुमारजीका बहुआयामी 
पाण्हित्य, असीम धैये एवं कुशल-प्रतिभा, जिसके कारण उन्होने असम्भवको भी सम्भव बनाकर पाण्डुलिपियों 
के उद्धार, सम्पादन एवं समीक्षाके क्षेत्रमे एक नया प्रतिमान स्थापित कर दिया । 

सिद्धिविनिश्चयटीकाके प्रकाशनसे विद्वज्जगतुम मुक्तकण्ठस प्रशसा की गई । जर्मन्रीके प्राच्यविद्याविदु 
प्रो० (डॉ०) आल्सडॉफ , महामहोपाष्याय डाँ० गांपीनाथ कविराय, डॉ० सम्पूर्णानन्द, प्रो० (डॉ०) हीराछाल 
जैन, डॉ० ए० एन० उपाध्ये, काशी हिन्दू विव्वविद्यालयके सस्कृत-विभागाध्यक्ष डॉ० सूर्यकान्त आदिने 
पण्डित महेंन्द्रकुम रजीके उक्त श्रमसान्‍्य शोधक्रायके लिए अनेक बधाइर्या भेजी । योगी सम्राट महामहो- 
पाष्याय डॉ० गोपोनाथजी कविराजने उसके प्राककथनमे उक्त ग्रन्थकों भारतीय न्यायद्यास्त्रकी उत्कृष्ट कृति 
बताते हुए तथा न्यायाचाय॑जीको विल्‍क्षण प्रतिभाकी मुक्तकण्ठसे प्रशसा करते हुए कहा--“प० महेन्द्र- 
कुमारजीने प्रमुख जेन ताकिक आचाय अकलकके लुप्त ग्रन्थ 'सिद्धिविनिश्वय' और उसकी स्ववृत्तिका 
उद्धार तथा आचार्य अनन्तवीयंकी टोकाके साथ उसका समालोचनात्मक सम्पादन करके न केवल जैन-दर्शान- 
की महुती सेवा वी हे, अपितु, मध्यकालीन समग्र भारतीय दर्शनका भी बडा उपकार किया है। अकलक- 
देवका मल सिद्धिविनिश्चय एवं उसकी स्ववृत्ति अप्राप्य हे, केबछ उसकी परवर््ती टीकाकी एक दुलंभ 
पाण्हुलिपिके आधार पर डॉ० जैनने इस अमल्य ग्रन्थका उद्धार किया है, यत्र-तत्र अन्य साधनोका भी उप- 
योग किया है । इस कार्यके सम्पादनमे जो महान्‌ प्रयस्त एवं परिश्रम निहित हे, उसका केवल अनुमान ही 
किया जा सकता हूँ ।' 

प्रस्तुत ग्रल्थका प्रकाशन काझ्ी स्थित भारतोय शानपीठसे दो खण्डोमे फरवरी १९५९में हुआ । प्रथम 
खण्डमे कुछ मिलाकर २९० पृष्ठोको अग्नेजी प्रस्तावता एवं उसका हिन्दी अनुवाद तथा अन्य ३७० पष्ठोमे 
सिद्धिविनिन्‍वयटीकाका सम्पादित मलपाठ प्रस्तुत है जिससे जल्पसिद्धि प्यन्त पाँच प्रस्ताव ग्रथित हैँ । ; 
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, « , इसके द्वितीय खण्डमें केवल मलपाठके ४३८ पुष्ठ हैं, जिसमे अवधिष्ट-हेतु-छक्षणसिद्धि आदि ७ 
अस्ताय प्रस्तुत हैं । 

प्रस्तुत ग्रन्थके विषय-विवेचन, लुप्त-विलुप्त मल ग्रन्थकी इतर साधनोंसे श्रमसाध्य खोज, उसका 
उद्घार एवं सम्पादन, उसकी विषयवस्तुका तुलनात्मक एवं समीक्षात्मक गम्भीर अध्ययन आवदिसे प्रभावित 
'दोकर काशी हिन्दू विश्वविद्यालयके तत्कालीन सस्कृत बिभागाध्यक्ष प्रो० (डॉ०) सूर्यकान्तने उस पर उन्हें 
पी-एच० डी० की उपाधि प्रदान करने हेतु अनुशसा करनेसे महापण्डित न्यायाचार्य महेन्द्रकुमारजीका 
गौरव तो बढ़ा हो, काशी हिन्दू विदवविद्यालय स्वय भी गौरवान्वित हुआ था । 
१०-जेन बदांन 


प्रस्तुत ग्रन्थ ५० भहेन्द्रकुमारणीके मौलिक चिन्तनका प्रतिफल है, जिसमे जैनदर्शॉनके विविघ पक्षों 
पर उन्होंने तुलनात्मक एवं समीक्षात्मक विस्तृत अध्ययन किया है । एकद्विषयक ग्रन्थोमे सम्भवत' यह प्रथम 
ग्रन्थ है, जो बिद्यारथियो, शोधा्थियों तथा जिज्ञासु स्वाध्यायाथियोमे समान रूपसे लोकप्रिय है तथा भारतीय 
ब्रिश्वविद्यालयोके विविध पाठ्यक्रमों मे स्वीकृत हैं। 

इसका प्रथम प्रकाशन सन्‌ १९५५ में श्रीगणश प्रसाद वर्णी जैन ग्रन्थमाला, काशीसे हुआ । 

इस ग्रन्थका मूल विषय १२ प्रकरणोमे विभक्‍त तथा ६५१ पृष्ठोमे विस्तृत है। इनमे क्रमदा. पृष्ठ- 
भूमि एवं सामान्यावलोकन, विषय-प्रवेश, भारतीय दर्शनकों जैनदशंनकी देन, लोक-व्यवस्था, पदार्थ-स्व॒रूप, 
बटद्रग्यविवेचन, सप्ततत्त्व-निरूपण, प्रमाणमीमासा, नयविचार, स्याद्वाद एवं सप्तभगो, जैनदर्शन एय विद्व- 
शान्ति सथा अन्तमे जैन दार्शनिक साहित्य प्रमुख हैँ । 


प्रस्तुत ग्रन्थका प्राककथन डॉ० मगलदेव शास्त्रीने लिखा हे, जिन्होने जैनदर्शनके भारतीय सस्कृतिके 
विकासमें महत्त्वपूर्ण योगदानकी चर्चा करते हुए उक्त ग्रन्थकों राष्ट्रभाषा हिन्दीके गौरव प्रन्थोमे गणना 
की हे। 


एक सिद्धहस्त कहानीकारके रूपमें 


प० भहेन्द्रकुमारजीका व्यक्तित्व बहुआयामी था। वह केवछ जटिल न्यायग्रन्थोके सम्पादन-समीक्षा 
तक ही सीमित न था बल्कि एक सिद्धहस्त कहानोकार, निबन्धकार, प्रकार एब कविके रूपमे भी उन्होने 
अपनी कुशलू-प्रतिभाका परिचय दिया । कहानीकारका उनका रूप, उस समय प्रकाशमे आया जब उनकी 
सम्भवत प्रथम कहानी ''अमृतदर्शंत” का अक्टूबर १९५० मे प्रकाशन हुआ । यह कहानी पौराणिक है, 
जिसमे भरत-चक्रवर्तों मूठ नायकके रूपमे चित्रित हैं। कहानोकारने इसमे उस घटनाका मर्मस्पर्णी चित्रण 
किया है, जब भरत चक्रवर्तों एक प्रभावकारी चक्रवर्ती-सम्नाट्‌ होकर भी राज्यके सभी सुख-भोगों एवं 
ऐश्वरयं-विलासोके प्रति अनासक्त थे । राज्य-वैभव और आत्मदर्शन परस्पर-विरोधी होने पर भरतके चरित्र- 
में वे दोनो ही विरोध-भावसे दर थे । क्योकि कहानीकारके ही शब्दोमे--बैराग्य और उदासीनता लो 
अन्तरकी परिणति हैं और विभूति तथा वैभव बाह्य-पदार्थ । मात्र दृष्टि-परिवतंनसे ही उनका विरोधभाव 
दर हो जाता है । 

उक्त कहानीमे सोमदत्त एवं यज्ञदत्त नामक दो पात्रोके सबादोके माध्यमसे कथाकारने उब्त 
सैडान्तिक-तस्थका विदलेण किया हूं । पात्र-चयन, कथ-गठन, सवाद-योजना तथा मुहावरेदार भाषाके प्रयोग 
आदिकी दृष्टिसे यह कथा उत्कृष्ट श्रेणी को है । 
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उसकी दूसरी कहानी “बहुरूपिया” है, जो जनवरी १९५१ में प्रकाक्षित हुई। यह कहानी ऐति- 
हासिक है । इसमें कथाकारने उत्तरमध्यकालीन महान्‌ विचारक एवं निर्भीक व्यक्तित्व बाले महाकवि थं० 
बह गुलाछके जीवनसे सस्वन्धित कुछ घटनाओका चित्रण किया है, जो बडी ही रोमाच्रक, मनोरंणक, प्रेरक 
एवं नवीन परीढ़ीके मनमे गौरवको जायृत करने वाली है । 


यह ध्यातव्य हैं कि पं० ब्रह्मगुलाल चन्द्रवाडपट्टन राज्यान्तगंत फीरोजाबादके निवासी थे तथा 
झतकी समाधि फीरोजाबाद स्थित दि० जैन कॉलेज प्रागणमे आज भी प्रतिष्ठित एवं दर्शनीय है । 

पं० ब्रह्मगुलारू स्थानीय राज-दरबारके एक सम्मानित सदस्य थे | उनकी कुशल-प्रतिभा, स्वाभाविक 
अभिनय एवं बढ़ती हुई लोकप्रियतासे अन्य सभासद ईष्यासे धधकते रहते थे और अवसर पाकर बे राजो- 
की दृष्टिमे उन्हें गिराना बाहवते थे । 

बह्मगुलाल बहुरुपियाका स्वाग भरनेमे बडे निपुण थे । ईर्ष्यालुओने उसीके माध्यमसे उन्हें क्षतिग्रस्त 
अथवा अपमानित करनेका विचार किया । एक दिन उन्होने राजाको उकसाया। अवसर पाकर राजाने 
बह्यगुलालको एक दिन गाय तथा अन्य दूसरे दिन शेरका स्वाग रच कर दरबारमे प्रदर्शन करनेके अनुरोध 
किये । तदनुसार ब्रह्मगुलालने भी बहुत ही सुन्दर एब स्वाभाविक स्वाग रचकर दरबारमे सभीको प्रभावित 
कर दिया । राजा द्वारा ब्रह्म गुलालको पुरस्कृत देखकर ईर्ष्यालुओके मनमे विद्वंषकी द्विगुणित भावना मडक 
उठती है। अत वे अन्तिम रूपमे प्रेरित कर दिगम्बर जैनका स्वागका आग्रह कराते हैं । ब्रह्मगुलार 
उस स्वागके प्रदर्शित करनेमे भी वसा उत्साह दिखाते हैं और ४» नम सिद्धेम्य ' कहुकर वस्त्राभूषण त्यायकर 
पंचमुष्टि केशलोच कर निम्नंन्थ मुनिपद घारण कर लेते है । राजा अभिनयसे प्रभावित होकर उन्हे श्रेष्शलम 
पुरस्कार देना चाहता हू किन्तु मुनि ब्रह्गुलाल कहते है कि--“राजत्‌, श्रमणवेशका कोई भी पुरस्कार 
नही होता, क्योकि वह तो स्वयमें ही एक श्रेष्ठतम पुरस्कार है। यह स्वय साधन है, ओर साध्य, मंगरू है 
और मंगछूका कारण है । वह स्वय एक धरम हूँ । राजन्‌, आपने मुझे मानव-जीवनके चरम पुरुषार्थकी साधवा- 
के द्वार पर पहुँचा दिया, जो मेरे लिए बड़ा उपकारी सिद्ध हुआ है । 


मुनि ब्रह्मगुलालका कथन सुनकर राजा अवाक्‌ रह गया। वह क्षमाश्रमणके चरणों पर गिर पडा । 

क्षमाश्रमण ब्रह्मगुलालने अभय्रमुद्रामे उसे “घमंलाभ” कहा और वे स्वय महामैत्रीके पुष्य कणोको 
बिखेरते हुए तपोवनकी ओर चल पड़े ।” 

कथाशिल्पकी दृष्टिसे उक्त कहानी सफल एव श्रेष्ठ है। इसी प्रफार पण्डित जीकी कहानिमोंमे 
परावरम्बनसे हटाकर स्वावलम्बनकी सीख प्रदान करने वाली नियतिवादी सद्धालयुत्त तथा जठिछयुनि 
और कोक्षा-गणिका आदि भी हैं, जो कहानी कछा तथा नैतिक मत्योके प्रचार-प्रसारकी दृष्टिसे बिश्लेष 
महृतत्वपूर्ण हैं । 
गस्शीर मिबन्धकारके रूपमें 

दाह निक, सास्कृतिक, आध्यात्मिक एवं सर्वोदिय विषयक चिन्तनपूर्ण निवन्धोके लेखनके रूपमें भी 
पण्डितजीकी छेखनीने अपनी प्रौढ़ताका परिचय दिया है। उनके ऐसे गम्भीर निबन्धोमेसे अनेकान्त-इशस- 
का सास्कृतिक आधार (१९४९ ई० ), सर्वोदयकी साधना ( १९४९ ई० ) विद्वशान्तिके मल आधार 
( १९५० ई० ), आध्यात्मिक-सस्कृति ( १९५० ई० ) 'स्थात्‌ ' एक प्रहरी ( सन्‌ १९५१ ) तथा अनेकान्तः 
स्वयं ही एक न्यायाधीश आदि प्रमुख हैं । 
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शंश्कूल कथिके रूपमें पण्डितजी 


बहुत कम लोग जानते है कि पं० महेन्द्रकुमारजी सस्कृतमें कबिता भी करते थे । भले ही वे कवि- 
मंत्रोंसे उनका प्रसारण नही करते थे किन्तु अपने ग्रथ-सम्पादन-कालछमे जब वे प्रसंग प्राप्त ग्रन्थ का सम्पाद- 
नादि कार्य समाप्त करते थे, तब मावविभोर होकर बे अपने विद्या गुरुओंका स्मरण कर उन्हें आदराज्जलि 
प्रवाभ करते थे । उनकी वही भावना संस्कृत-कविताके विविघ छन्दोमे स्फुरायमान हो उठती थी । 


पण्डितजी अपने गुरुतुल्य श्रीमान्‌ १० गणेद्प्रसादजी वर्णी, गरुरुवर प० जीवन्धरजी छास्त्री, इन्दौर 
एवं पं० बंधीघरजी शास्त्री, इन्दौर, ज्येष्ठभातुके समान १० नाथूरामजी प्रेमी, बम्बई तथा साहित्यरसिक 
सेठ मुसद्दीछालजीके प्रति वे सदैव विनयावनत रहते थें। अत इनके सहायता कार्योंके प्रति कृतशता ज्ञापित 
करने हेतु उन्होने संस्कृतके विविध छन्दों मे कुछ इछोकोका प्रणयन किया था। यथा-- 


“श्रीजैनसिद्धान्तमहोदधिर्म॑ समग्रसिद्धान्तगुरुद्बकास्ति । 
वशीघधरो जैनकुलाबतसी हसीयतो न्‍्यायनये जनो<्यम्‌ ॥ 


स न्‍्यायालंकारूचंचत्स्याद्धादवा रिधिर्धीमान्‌ । 
वाग्देवीनमंज्ञोी.. मर्मज्ञ:.. कमकाण्डस्य ॥ 
तस्याद्य. वरिवस्यायामुपदहारधिया मया | 
सम्पाद्य न्यायकुमुदोत्तराधैनिदमप्य॑ते ॥ 
( न्यायकुमुदचन्द्र द्वि० भा० ) 


सम्पादक प्रहास्ति: 
मजति सागरमण्डलमुद्धरे सुकृतिभि: 'खुरई” विकसत्पुरे। 
सुपरवार जवाहरलालत: समजनिष्टः “महेन्द्रकुमारक” ॥ १॥ 


कवीनाश्रवितबीनाख्यनगरे. धमंदासतः । 
नाभिनन्दनसद्दिद्यालये.. संस्कृतशिक्षणस्‌ | २॥ 


प्रारम्भिकमुपादाय विशेषाधिजिगीसया | 
विद्वत्सुन्दरमिन्दू रविद्यालयमवाप्तवान्‌ ॥ ३ ॥ 


वंशोधरात्‌ धर्ममधील्य 'जीवन्धराज्च” तक॑ श्रमत: सतकंस्‌ । 
स्याद्बादविद्यालयमेत्य तस्मिन्नश्रान्तमश्नाम्यमह चिराय ॥| ४॥ 


न्यायमध्यापयन्नन्तेवासिनो5षपि निरन्तरमस | 
अभूवमत्तमश्रेण्या न्‍्यायाचार्यस्तत: परम ॥ ५॥ 


गवेषणापूर्णधियेह टिप्पणीतिहाससम्यक्तुलला मया श्रमाम । 
विलिल्य तत्रानवधानदूषणं सुधीजनः श्ोधबितेत्युपेक्ष्यते ॥ ६ ॥ 


श४ : डॉ० महेखकुमार जैन न्‍्यायाचारय॑ स्मृति-प्न्थ 
रसरसयुगनेत्रे (वी० नि० २४६६) वीरनिर्वाणवर्ष, 


प्रथमदलन वर्म्या भौमवा रान्वितायास् । 
क्ृतिरियमगमन्मे पूृर्णां।. मासि भादें, 
गुरुत रणकृपोधे ना न्‍्तरेणान्त रायम्‌ ॥ ७॥ 


( न्यायकुमुदचन्द्र द्वितीय भाग के अन्त मे अकित ) 


विभाति सदृवुत्तवपुर्गणेशप्रसादवर्णी गुरुरस्मदीय । 
प्रसादतो यस्य निरस्य विध्त करोमि निध्न सकलेप्सिता्थंस्‌ ॥ 


मंजुलजेनहितेषोत्याख्यं पत्र प्रचारयन्‌ प्रथित । 
पूर्णणवेषणमभित सचितजनेतिहासब्च_॥ 


नाथुरामप्रेमी सन्ततमत्साहयन्नतिप्रेम्णा । 
न्यायकुमुदसम्पादनलरन॑ चेतो ममाकार्षीतु ॥ 


श्रीजेनवाणीप्रणणी मुसददीलाल स्वधर्मस्थ निषेवको5सि | 
यस्यानुकम्पाभिरहू_ चिराय_ स्याद्वादविद्यालयमाश्रयामि ॥ 


तेनोदाहतनाम्नां सतां त्रयाणा करारबविन्देषु। 
अमलाकल॑कश्ास्त्रत्रय॑ क्रमादप्यते मोदात्‌ ॥ 


( अकलक ग्रन्थत्रयम्‌ में अकित समपंण पत्र ) 
निर्भोक्त पत्रकार के रूप में 


पण्डितजी भारतीय झानपीठके स्थापनाकाल सन्‌ १९४४ से ही उसके संस्थापक-व्यवस्थापक तथा 
म्॒तिदेवी ग्रन्थभालाके सर्वप्रथम सस्मान्य नियामक एवं सम्पादक थे । जुलाई १९४९ से उन्होने ज्ञानपीठ की 
शोध पत्रिकाके रूपमें 'ज्ञानोदय मासिक का प्रकाशन किया, जिसके सम्पादकमण्डलमे उनके साथ-साथ 
मुनि कान्तिसागरजी तथा प० फूलचन्द्रजी सि० श्ा० थे। शोध-पत्रिका जगतुमे अल्पावधिमें भी इसने अपन 
उच्च स्थान बना लिया था | इसके सम्पादकीय लेख बडे ही विचारपूर्ण, निर्भोक, सामयिक समस्याओके 
विषलेषक , समीक्षेक तथा सुझावपूर्ण होते थे | ऐसे सम्पादकीय वकक्‍्तब्योमे हरिजनोद्धार, वर्णभेद एवं वर्य मेद- 
समाप्ति, गाधीवादी विचारधारा का ग्रचार-प्रसार, समत्त्वयोग, विश्वक्षान्ति, शिक्षामें आमुल-चुल परिवतंन 
की आवश्यकता, नारी-जागरण, अर्थशकट एवं विपन्नावस्था-ग्रस्त प्रतिभाशाली छात्रोके लिए छात्रवृत्ति 
प्रदान करते सस्बन्धी विषयों पर उनकी लेखनी प्रभावकारी ढगसे कार्य करती रहो । 


इस प्रकार प०/डॉ० महेन्द्रकुमारजीके बहुआयामी व्यक्तित्वके प्रति आज समस्त प्राज्य विद्या जगत्‌ 
श्रद्धावनत हैं। इन्होने साहित्य साधना का जो प्रशस्त मार्ग दिखलाया, वह साहित्यिक इतिहासमे स्वर्णाक्षरो 
में लिखा जायगा। पूजनीय व्यक्तियो की पूजासे हो समाज यह्स्वी बनकर प्रगति कर सकता है । यह एक 
दुःखद प्रसंग है कि जैन विद्याके क्षेत्रमे आज जैन लोग नगण्य हैं, जैनेतर विद्वान्‌ उत्साहवर्धक उच्चस्तरीय 
कार्य कर अपनी प्रगति कर रहे हैं । जैन समाजके नवयुवको को उनसे शिक्षा लेकर आगे आना चाहिए और 
पूज्य पंडितजीके मार्ग का अनुकरण करना चाहिए । 
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विद्वत्ताके लिए वस्तुत कठोर परिश्रम, उत्कट अभिलाषा, दृढ़ संकल्य और असीम भैयं की आावक्‍्ण- 
कदा होती है, साथ ह्वी उसे आवश्यक है सामाजिक-सम्सान, पुरस्कार एवं प्रेरक उत्साहुवर्धध । यदि जैन 
समाज अपना भविष्य उज्ज्वल बनाना चाहता है, तो उसे जैन विद्याके साधकों को प्रतिष्ठा एवं सम्मान 
देना होगा । इस दिशामें उन्हें म्यकालीन जैन समाज की जिनवाणी-भक्ति एवं. विद्वज्जत-सेवासे सबक 
सीखना होगा । जैन-विद्या एव विद्वानोके प्रति उसे अपने मनमे श्रद्धाका गुण जागृत करना होगा | 

विद्वानों की गहन साधना एवं उनके गुणों की उपेक्षा नहीं होना चाहिए । क्योंकि एक ग्रूणछय 
आदर हुजार गुणों को उत्पन्त करता हैं। विद्वान का आदर करनेसे समस्त गुणों का स्वतः ही आदर हो 
जाता है । इसीसे समाज का तथा उसकी भावी पीढ़ी का कल्याण हो सकता है । 

अब समय आ गया है । पूज्य पडितजीके शोध कार्योंका निष्पक्ष एवं वस्सुनिष्ठ मुल्यांकम किए जाने 
की आवश्यकता है। इसके बिना न तो एक म॒क साधक बविद्वानके समर्पित जीवनके प्रति सामाजिक न्याय 
होगा और न ही जैन विद्याके प्रति समाज को श्रद्धा-भक्ति की अभिव्यक्तित ही । भले ही पूज्य पंडित महेना- 
कुमारजीकी आर्थिक विपन्नता उनकी कुशल न्याय-प्रतिभा की अवरोधक नही बन सकी, फिन्सु यह सल्य 
हैं फि जिस समाजके उत्थानके छिए वे जिए और मरे और अपनी अन्तिम आहुति भी दे डाली उस समाजने 
उसका साथ नही दिया, यहाँ तक कि उनकी मृत्युके बाद अल्पाषधिमे उन्हें सबंधा भुछा दिया। जैस विश्वा, 
विष्येषत॒या जैन न्यायज्ञास्त्र को उन्होने आलोक प्रदान किया किन्तु उन्हें आलोकर्मे छामे का किसीने अथत्व 
नहीं किया । वे अपनी साघनाके आलोकसे स्थयं आलोकित हुए | किन्तु हमें हप॑ है कि उनकी भुत्युके बरद 
इस स्मृतिग्रन्थके माध्यमसे उनका स्मरण किया।जा रहा है 


९-४ 


पण्डित महेन्द्रक्मारजीकी झत्यु पर जेन संदेश” का सम्पादकीय 
० पं० केलादाचन्द्र सिद्धान्तशास्त्री 


हमले कभी स्वप्लसें भी यह कल्पना न की थी कि हमे अपने परम सुहृद और तीस वर्षके सहयोगी 
पं० महे्त्॒कुमारणजो न्यायाचायके स्वर्गंवास पर उनकी स्मृतिमें अपनी हतभाग्य लेखनी चलानी पड़ेंगी। 
यह हमसे आठ वर्ष छोटे थे और अभी उनकी उम्र केवल ४७ वर्ष की थी । 


आजसे छगभग तीस बषं पूर्व वह श्री स्थाद्वाद महाविधालय, काशीमे न्‍्यायाध्यापक होकर आये थे। 
और इस पद पर उन्हें प्रतिष्ठित कराने वाले थे अमृतसरके जिनवाणीभक्स लाला मुसद्दोलालजी | छालाजी 
बम्बई परीक्षालय का परीक्षाफल देखकर जो विद्यार्थी सबसे अधिक अक प्राप्त करता था, उसे छात्रवृत्ति 
दिया करते थे । प॑० भहैन्द्रकुमारजी अपने विद्यार्थी जीवनसे हो बडे प्रतिभावान थे। सदा उच्वश्नेणीमे 
उत्तीर्ण होते थे | लाछाजी की दृष्टिमें वह चढ गये । उन्होने उन्हें छात्रव॒त्ति दी। और जब वह शिक्षा 
समाप्त करके शुरई की जैनपाठशालामे अध्यापकी करने लगे तो लालाजीने स्याद्वाद महाविद्यालयके 
अधिकारियों पर जोर डालकर उन्हे जैनन्याय का अध्यापक बनवाया और कुछ समय तक २०) मासिक वेतन 
अपनी ओरसे दिया । 

छालाजी की इस दूरदर्शी दृष्टि ने जैनसप्राज को एक ऐसा हीरा दिया जो यद्यपि पैदा हुआ था 
मध्यप्र देशके खुरई नामक ग्राममें किन्तु विद्वानों की खान वाराणसीम आकर चमक उठा ! उनके उच्च 
अध्ययनका क्रम वाराणसीमें चाल हुआ । यहाँ उन्होंने अपना अध्ययन चालू रखा । गवनमेट कीन्स कॉलेज, 
बनारस की भधष्यमा परीक्षा पासकी और फिर एक-एक खण्ड करके छहो खण्ड पास किये । वह जैन 
समाज के प्रथम न्यायाचाय॑ थे । 

इसी बीचमे प्रकाण्ड प॑० सुखलाऊजी हिन्दू विश्वविद्यालयमे स्थापित जैन चेयरके अध्यापक नियुक्त 
होकर आये । और १० महेन्द्रकुमारणीसे उनका परिचय हुआ ! ओर उन्होने उनसे ग्रन्थ सपादन कलाका 
शिक्षण लेना आरंभ किया | उनका सबसे प्रथम सम्पादित ग्रन्थ था 'न्यायकुमुदचन्द्र' जो जैनन्याय का एक 
अपूर्य ग्रस्थ है ( इस ग्रन्थ का प्रकाशन सेठ माणिकचन्द जैन ग्रन्थमाला, बम्बई को ओरसे हुआ । इस प्रन्थके 
सम्पादनमें हम लोगोने कई वर्ष तक श्रम किया । उसके बाद न्यायाचाय॑जीने प्रमेयकमलमासंण्ड का सम्पादन 
किया | और प० सुखछालजीके साथ भी कई ग्रन्थो का सम्पादन किया । सिंघी जैन सिरीज से उनके द्वारा 
सम्पादित अकलकग्रन्यत्रय का प्रकाशन हुआ । उसकी प्रस्तावनासे उनकी विद्वल्ता चमक उठो । 

बारह वर्ष तक श्री स्थाद्ाद महाविद्यालयमें न्‍्यायाध्यापक रहकर पडितजी बम्बईके महावीर जैन- 
विद्याल्यमें चले गये । वहाँ वह साहू श्र यांसप्रसादजीके परिचयमे आये । साहू झान्तिप्रसादजीसे तो वह पहुले 
ही परिचित हो चुके थे। इस परिचयके फलस्वरूप सन्‌ ४४ में साहुजी की ओरसे भारतीय ज्ञानपीठ की 
स्थापना वाराणसीमे हुई और पडितजी पुतः बनारस लीट आये । ज्ञानपीठ की स्थापना का और उसके द्वारा 
स्थापित मूर्तिदेवी जैन ग्रन्थमालाके द्वारा अनेको बहुम्ल्य जैन ग्रन्थोके प्रकाशमे लाने का बहुत कुछ श्र य 
प० महेन्द्रकुमारजीको है। वह ज्ञानपीठ को एक केन्द्रीय जैनसस्था बनाने का प्रयत्न बराबर करते रहे । 
उसीके फलस्वरूप ज्ञानोदय नामक पत्र का जन्म हुआ जिसके वह सम्पादक रहे और उसके द्वारा उन्होंने 
अपनी स्वत्तसत्र विचारधारा को सवंसाधारणमे फैलाने का प्रयत्न किया । पीछे उनका ज्ञानपीठसे कार्यकर्ता 
का सस्वन्ध टूट गया और वह हिन्दू विश्वविद्यालयमे ही बौद्धदर्शनके अध्यापक होकर रहने लगे । 

यहाँ रहते हुए उन्होंने एम० ए० पास किया | कौर अकलकदेवके अपूर्व ग्रन्य सिद्धिविनिदचय 
का संपादन किया। इसमे सन्‍्देह नही कि इस ग्रन्थके सम्पादनमे उन्होने जी-तोड़ श्रम किया और सिद्धि- 
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विभिश्वयटीका अफलंकदेवके मल ग्रन्थ सिद्धेविनिश्वयका उद्धार किया ! उसी परसे उन्हें पिछले ही विनों 
हिस्दू विषवविद्यालय से पी-एच० डी० की उपाधि प्राप्त हुई । और इस तरह जैन विद्वानोंमें वह प्रथम 
डॉक्टर हुए । आगामी जुलाई मासमें उतकी नियुक्ति सस्क्ृत विश्वविद्यालय, वाराणसीमे जैनदर्शंन और 
प्राकृतके अध्यक्ष पद पर होनेवाली थी | आजकल वहू उसी की तैयारीमें व्यस्त थे। हिन्द विश्वविद्यालय 
छोड़ने पर नये निवासस्थान की व्यवस्था करना आवश्यक था। उसीके सम्बन्धसे १४ मई को दिनके 
१० बजे दाहरम एक मकान देखकर लौटे और ११ बजेके लगभग पक्षाघात का आक्रमण हो गया । 

पक्षाघाससे पीडित अनेक रोगी हुमारे सामने ही अच्छे हुए हैं और आज मजेमें हैँ । हमे आशा थी 
कि वह भी स्वस्थ हो जायेगे कितु दूसरे आक्रमणने उन्हें हमसे सदाके लिये छीन लिया । यह उनके कुठुम्ध 
पर और जैनसमाज पर अनञ्र वज्रपात हैं । कल तक उनके जो बच्चे सनाथ थे आज वे अनाथ जैसे हो गये 
हैं । माता वृद्धा है--एक छडका और दो लडकियाँ दस वर्ष की अवस्थासे अन्दरके एकदम शिशु हैं। एक 
बडा छडका इस साल इजीनियरिममे प्रवेश लेगा । कितु आज उन सबके सन्‍्मुख्त घोर अंधकार जैसा उपस्थित 
है, क्योकि प० महेन्द्रकुमारजी कोई घनी पडित नही थे । हाँ, आगे अब यहु आद्या थी कितु बहु आधा तो 
उनके साथ ही चली गई | यह तो उनके कुटुम्ब की दशा है । 

उधर जैनन्याय का आज उनके जैसा अधिकारी विद्वान्‌ कोई दृष्टिगोचर नहीं होता जो उनका भार 
सम्भालने की योग्यता रखता हो | दर्शनके प्राय सभी प्रमुख ग्रन्थों का उन्होने पारायण कर डाला था। 
न्याय, वैशेषिक, सार्य, योग, मीमासा, बौद्ध सभी दर्शनोके ग्रन्थ उनके दृष्टिपयसे निकल चुके थे | और 
सपादनकलाके तो वह आचार्य हो गये थे | दि० जैनसमाजमे आज न बँसा कोई दाशनिक नही है और से 
सम्पादक । उनकी विश्येषताएँ उनके साथ चली गईं । विद्यानन्दिस्वामी की अष्टसहुस्रो और तत्त्वार्थंडलोकबातिक 
जैसे महान्‌ दाशंनिक ग्रन्थ सिद्धिविनिएचयके ढग पर प्रकाशन की प्रतीक्षामे हैं। हम सोचा करते थे कि 
महेन्द्रकुमारजीके द्वारा एक-एक करके इन सबका उद्धार हो जायेगा । कितु हमारा सोचना भी उनके साथ 
ही चला गया । आज जैनसमाज लाख रुपया भी खर्च करे तो दूसरा प० महेन्द्रकुमार प॑दा नही कर सकता । 
आजके युगम जब सस्कृत पढ़नेवाले भी दर्शन की ओरसे मुख मोड रहें है तब ऐसे विद्वान॒के उत्पन्न होने 
का स्वप्न देखना भी नासमझ्नी है | इसलिये रह-रह कर क्रूर काल पर क्रोध आता हैं और आता है अपनी 
बेबसी पर रोना । कहाँसे लाये हम प० महेन्द्रकुमार जैसा विद्वान्‌ । 

प्रत्येक व्यक्तिमे गुण भी होते है और दोष भी । १० महेन्द्रकुमारजोमे भी दोनो ही थे । कितु उनके 
जैसा अध्यवसायी, उनके जेसा कमंठ और उनके जैसा धुन का पक्‍का व्यक्ति होना कठिन हूँ । उनके जीवन 
का एकमात्र ऊक्ष्य था-- स्वकार्य साधयेत्‌ धीमान्‌' बुद्धिमान का कत्तंब्य है कि अपने कार्य की सिद्धि करे।' 
यही उतका मूलमन्त्र था। उन्होने अपने इस मलमन्त्र के सामने आपत्ति-विपत्तियो की कभी भी परवाह नही 
की, बुराई-मलाइयो की ओरसे आँखे मूँद ली । जब जहाँ जैसे भी अपने कार्य मे सफलता मिले तब वहां तैसे 
उसे प्राप्त करके ही वहु शान्‍्त होते थे। और किसीके साथ बुराई पैदा होने पर भी उससे अपना सबधसे 
विष्छेद नही करते थे। समय पर उससे मिलने जाने में उन्हें कोई संकोच नही होता था। और इस तरह 
मिछते थे, मानो कोई बात ही नही है । 

उनके ज॑वनमे जो उत्तार-चढाव बाये वह मेरी स्मृतिमे आज भी मौजूद है। और उन्होने अपने 
मूलमन्‍्त्र को दृष्टिमे रखते हुए विष को अमृत की तरह पी लिया, यह भी मैं जानता हूँ । उनके विचार बहुत 
उदार थे । किन्तु सामाजिक सम्बन्धों के प्रति भी उनकी आस्था थी । और सामाजिक सम्बन्धके महस्व को 
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वह आते थे। फिर भी अपने भाषणों और लेखोंके द्वारा वह अपने विचार बराबर प्रकट करते रहते थे और 
मकसर घर ककते नही थे। उतको धामिक श्रद्धा कोई गहरो नहीं थी किन्तु जिनवाणीके उद्धार और जैन- 
संस्कृतिके ऋध्बुतत्यानकें प्रति उनकी अभिरुचि अत्यन्त गम्भीर थी । 

पिछले दिनों वाराणसीम सर्व वेदशाखा सम्मेलन का आयोजन हुआ था। और उसमे वेदविरीधी 
विद्रानोंकों भी बोलनेके छिये आमन्त्रित किया था। प्रवाससे लौटने पर मुझे ज्ञात हुआ कि ५० महेन्द्रकुमार- 
जीने वेदके अपौरुषेबत्वके विरोधमें उसमें सस्कृतमे बोला। ससस्‍्क्ृत विश्वविद्यालयमे उनके पहुँच जानेसे जैन 
संल्कृतिको अवदय ही वक्त मिलता इसमे सम्देह नहीं हे । किन्तु दु ख मही हैँ कि असमयमे ही ओर वह भी 
अकाबक ही उनका हुमते सदाके लिये वियोग हो गया। 

आज हमारे लिये वाराणसी सूनी हो गई है। मिले हुए बहुत दिन हो जाते थे तो मिलनेकी प्रतीक्षा 
करते थे। अब इस प्रतीक्षाका कभी अन्त होते वाला नहों हे। अपनो इन्हीं आँखोके सामने उन्हें चितामे 
जलते देखा है फिर भी हृदय चाहता कि यहु म॒ति एक बार किसी तरहसे देखनेको मिल जाये । मिलने पर 
इहवर-उधरकी समाजकी कितनी बातें और विचार-विमर्श होता था। अब बहु सौभाग्य कभी प्राप्त 
नही होगा । 

ऐसे बियोगके समयमे विवेक ज्ञान भी साथ नहो देता । मनुष्य यह सोचकर अधीर हो उठता है कि 
जो, चत्ता ग्रया वह अब कभो भी देखनेकों नहीं मिलेगा । जब हम मित्रोको यह दशा हैं तो उनके कुटुम्बियो- 
की सास करके उनकी वृद्ध माता और समझदार बड़े पुत्रके दु खकी तो थाह ही नही मिल सकती | हम 
उनसे हादिक समवेदन। प्रकट करते हुए भगवान्‌ जिनेन्द्रदेवसे यहो प्राथंना करते हैं कि महेन्द्रकुमारजी अपने 
सक्मुझोकों लेकर पुन. जैनकुलमे जन्म ले और अपने इस जीवनके शोष बच्चे कार्योंको पूर्ण करे । 


हि० २८ मई १९५९ के जैन सदेश से साभार 





डॉ० महेन्द्रकुमार न्‍्यायाचार्य द्वारा श्रतिषादित नियतिवाद : 
एक समीक्षा 


० प्रो रतनचन्द्र जेन, भोपाल 


माननीय डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचाय॑ प्रथम जैन पण्डित थे जिन्होने जैन पाठशालाओ और भहा- 
विद्यालयोंकी सीमासे बाहर जाकर विद्ववविद्यालयमे प्राध्यापकका पद सुशोभित किया और जैनदशंनके 
अध्ययन-मनन और शोधको विश्वविद्यालयीन आयाम दिया । न्‍्यायाचायजी जैन न्याग्रश्षास्त्रके पारगत विद्वान 
थे । उन्होंने प्रायः सभी प्रमुख जैन न्यायग्रन्थों जैसे न्‍्यायकुमुदचन्द्र, न्‍्यायविनिदचयविवरण, अकलझुग्रन्थत्रय, 
प्रमेषकमलूमासंप्ड और सिद्धिविनिश्वचयटीकाके सम्पादन एवं प्रस्तावबनालेखनका यधास्कर कार्य किया है । 
इसके अतिरिक्त तस््वाथवातिक और तत्त्वार्थवृत्तिको भी उन्होने महत्त्वपूर्ण प्रस्तावना एवं हिन्दीसार द्वारा 
अत्यन्त उपयोगी बना दिया है । 'जैनदशॉंन' उनकी वह यशस्वी कृति है जो हिन्दीमे सर्वप्रथम लिखी गई और 
जिसमें जैनइतिहास , जैनसिद्धान्त, जैनन्याय और जैनावारका सरल भाषामे सक्षिप्त एव उच्चस्तरीय 
प्रतिपादन किया गया हैं। डॉक्टर साहुबकी यह कृति जैन एवं जैनेतर जिज्ञासुओंके लिए अत्यन्त उपयोगी 
सिद्ध हुई है । 

न्‍्यायविद्याम न्‍्यायाचायंजीको आधुनिक युगका अकलूक कहे तो अत्युक्ति न होगी | वर्तमान कालमे 
डॉ० राधाकृष्णन, महापंडित राहुल साकृत्यायन, प्रो बलदेव उपाध्याय आदि अनेक जैनेतर विद्वानोने 
स्याद्रादकी अत्यन्त अआन्तिपूर्ण व्याख्याएँ की थी । न्‍्यायाचायंजोने उन सबका युव्तिपू्वक ख़ण्डन कर स्याद्वाद 
की समीचीनता स्थापित करनेका सराहनीय कार्य किया । इतना ही नही, कालदोषसे जैनसमुदायमे भी कुछ 
ऐसे विद्वान्‌ अस्तित्वमे आये जिनके मस्तिष्कने सर्वश्ोपदेशके विपरीत एकान्तवादी मान्यताओका अन्धकार 
उगला । इससे न्‍्यायाचायंजी अत्यन्त पीडित हुए और उन्होने अमोघ युक्तियों तथा ज्वलन्त आगम प्रमाणोसे 
इन विपरीत मान्यताओका जोरदार खण्डन किया जिसके दर्शन तत्त्वाथंवुन्तिकी प्रस्तावनामे किये जा 
सकते हैं । 

कुछ बविद्वानोने नियति-अनियति, निमिक्त-उपादान, व्यवद्दारधमंकी हेयोपादेयला, व्यवहारनयकी 
भूताथथता-अभूताथथंता आदि अनेक सिद्धान्तोके विषयमे एकान्तवादी मान्यताएँ प्रचलित की है । तत्त्वाथंबृत्ति- 
की प्रस्तावनामे इन सबकी शवपरीक्षा की गई हैं। जीवकी समस्त पर्यायोकों क्रबद्ध या नियत माननेकी 
जो एकान्तवादी मान्यता प्रचलित की गई है उसकी न्यायाचायंजीने विस्तारसे परीक्षा की हैं । बह बतलाती 
है कि यहू मान्यता कितनी परथश्रष्ट करनेवाली है। न्‍्यायाचायंजीने अपने निष्करषसे लिखा हू कि नियतिवाद 
ईदवरवादसे भी ज्यादा खतरनाक हैँ | ईश्वरवादमे कर्मोका फू ईइवरके अधोन हू, किन्तु अच्छे-बुरे कर्म 
करना मनुष्यके अधीन हैं । नियतिवादमे तो 'अच्छे-बुरे' कर्म भी मनुष्यके अधीन नही है, क्योकि वे क्रम- 
बद्ध हैं, पू्वंनियत हैं ( पृष्ठ ४८ )। 

न्‍्यायाचायंजीने क्रमबद्ध पर्यायवादकी जो शवपरीक्षा की है उसका मैने भी गद्दराईसे अनु चिन्तन किया 
है और मुझे स्थायाचायंजीका कथन शतप्रतिशत समीचीन प्रतीत हुआ है । इस मान्यतासे श्रद्धा कितती विप- 
रीत और जीवन कितना अकमंण्य हो जाता है तथा यह स्वंज्ञोपदेशके कितने खिलाफ है इसका मैने जो 
चित्सव किया है उस पर सक्षेपमें प्रकाश डाल रहा हूँ । 

कमबद्धपर्याबवाद प्रतिपादित करता है कि प्रत्येक द्रब्यकी सभी पर्याये क्रमबद्ध है। अर्थात्‌ किस 
द्रव्यकी कब क्या अवस्था होती है यह पूर्थनिर्धारित है। उसका स्थान भी निर्धारित है, काल भी निर्धारित 
है, साधन-सामग्री भी निर्धारित है, पुरुषार्थ भी निर्धारित है। अतः जिस द्रव्यकी, जिस स्थानमें, जिस 
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समयमें, जिस साधनसे जो अवस्था होनी है, उस द्रव्यकी वही अवस्था, उसी स्थानमे , उसी समयमे, उसी 
साधनसे होती है । इस नियमका कोई उल्लंघन नही कर सकता | दूसरे छाब्दोमे, जो होना है वहो होगा, 
जब होना है तभी होगा, जहाँ होना है वही होगा, जिस रीतिसे होना हैं उसी रीतिसे होगा, जिस साधनसे 
होना है उसी साधनसे होगा, जिस क्रमसे होना है उसी क्रमसे होगा । अत्त जो क्रमबद्ध है, पूबनियत है वही 
होता है । होनेवाले कार्यके लिये तदनुरूप बुद्धि और पुरुषाथं अपने आप होते है, निमित्त भी अपने आप 
मिल जाते हैं। होनी कोई टाल नही सकता, अनहोंनी कोई कर नही सकता । क्रमबद्धपर्यायवादी अपने 
मन्तव्यको इस उ्ित द्वारा स्पष्ट करते है-- 
तादुशी जायते बुद्धिव्यंबसायो४पि तादुश । 
सहायास्तादुशा एवं यादुशा भवितब्यता॥ 
जैसी होनद्वार होती है वैसी बुद्धि हो जाती है, वैसा ही प्रयत्न होने लगता है, वैसे ही सहायक 
सिल जाते हैं । 
क्रमबद्धपर्यायका यह॒सिद्धान्त एकान्तनियतिवादका दूसरा नाम हैँ) एकान्तनियतिवादमे प्रत्येक 
कायं, उसके होनेका काऊछ, निरमित्त एवं पुरुषार्थ होते हे, क्रमबद्ध पर्यायवादमे भी नियत होते हैं । 
इस सिद्धान्तका समर्थन इस तक द्वारा किया जाता है कि स्वज्ञके ज्ञानमे समस्त द्रव्योकी ( भूत, 
भविष्य और वरंमान इन सोनो कालोंकी पर्याये झ्षककती है जिसका तात्पर्य यह हैं कि वे यह जानते हैं 
कि भविष्यमे किस द्रव्यकी क्या-क्या अवस्था होनेवाली है । इसी आधार पर वे कहते है-- 


जो जो देखी वोतराग ने सो सो होसी तीरा रे। 
अनहोनो कबहुँ नही होसी काहे होत अधोरा रे ॥ 
किन्तु यह सिद्धान्त समस्त जिनोपदेश और मोक्षमार्गके नियमों पर पानी फेर देता है क्योकि इससे 
निम्नलिखित बाते सिद्ध होती हैं-- 
१-जीव पापसे बचनेके लिए स्वतत्र नही है क्योंकि क्रमबद्ध या नियत होनेके कारण ही पाप होते 
हैं ओर जो नियत है उसे कोई टारू नही सकता । 
२-जीव सोक्षकी साधना करनेके लिये स्वतंत्र नही है क्योकि यदि वह नियत नही है तो वैसा करने- 
की बुद्धि भी जीवमे उत्पन्त नही हो सकती । 
२-पाप होता है तो उससे डरनेको आवश्यकता नही हैं क्योंकि यदि स्वर्ग और भोक्ष नियत है तो 
पाप करश्नेके बावजूद वें होकर रहेंगे । ( 'काहे होल अधीरा रे ? ) 
४-मोक्षके लिये परेशान होनेकी जरूरत नहों हैं क्योंकि यदि वह नियत हैं तो जब उसका क्रम 
जायेगा तब उसे करनेकी बुद्धि जीवमे अपने आप उत्पन्न होगी । 
५-उपदेश देने और सुननेकी भी जरूरत नही है क्योंकि जो काय॑ क्रमबद्ध नही हैं उसे करनेका 
विचार उपदेश देसे पर भी नही आ सकता और जो क्रमबद्ध है उसको फरनेकी बुद्धि समय काने पर अपने 
आप उत्पन्त हो जायेगी | कहा भी है-- तादृशी जायते बुद्धि / । 
इस प्रकार इस सिद्धान्तके अनुसार जीवमे स्वच्छन्द्ता ( असंयभ ) एवं अकमंण्यता ( मोक्षमार्गसे 
विमुखता ) आ जानेसे भी कोई हानि सिद्ध नहीं होती, जबकि सबबंशके उपदेशके अनुसार उन्हीके कारण 
जीव अतन्तकाल तक संसारमें भटकता है । 
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फृतियों की समीक्षाएं 


तत्त्वाथश्त्ति : एक अध्ययन 
० प्रो० उदयचन्द्र जेन सर्वदर्शनाचायें, वाराणसी 


आचार्य गृद्धपिच्छ अपरनाम उमास्वामी द्वारा विरचित तत्त्वाथंसूत्र जैनपरम्पराका आद्य सृत्र ग्रन्थ है 
जो दश अध्यायोमें विभकत है। इस पर सर्वाथंसिद्धि, तत्त्वाथंवारतिक, तत्वाथंदइलोकवातिक आदि अनेक 
सस्क्ृत टीकाओका निर्माण हुआ है। उनमे श्री श्रुत॒सागरसूरि विरचित तत्त्वाथंवृत्ति भी तत्वाथंसुत्रकी एक 
विशाल और उपयोगी टीका है। यह टीका पहुले अप्रकाशित थी। सम्पादनकला विदोषज्ञ स्व० डॉ० 
भहेन्द्रकुमार न्‍्यायाचाय॑ने इसका विद्वत्तापूर्ण सम्पादन किया और भारतीय ज्ञानपीठ द्वारा सन्‌ १९४९ में 
ज्ञानपीठ म्तिदेवी जैन ग्रन्थमालाके अन्तर्गत इसका प्रकाशन हुआ । 
ग्रन्थ नाम 

इस टीकाका नाम तत्त्वाथंवृत्ति है। श्रुतसागरसूरिने ग्रन्थके प्रारम्भमे “वक्ष्ये तत्त्वाथ॑वृत्ति निज- 
विभवतया5ह श्रुतोदन्‍्वदाख्य । ऐसा लिखकर स्पष्ट कर दिया है कि इस ग्रन्थका नाम तत्त्वाथ॑वृत्ति है । 
इसके प्रथम अध्यायके अन्तमे आगत पुष्पिका वाक्यमे--- तत्त्वाथंटीकाया प्रथमो:थ्य/थ. समाप्त ॥ ऐंसा 
लिखा है| द्वितीय अध्यायके अन्तमे जो पुष्पिका वाक्य है उसमे लिखा है--' तात्पयंसशाया तत्त्वार्थवृत्तो 
द्वितोय पाद समाप्त ।” ऐसा लिखा है । इसी प्रकार तृतीय आदि अध्यायोके अन्तमे भी “ तात्पयंसज्ञाया 
तत्वाध॑वत्तो ” ऐसा उत्लेख मिलता है उपरिलिखित पुष्पिका वाक्योसे ऐसा प्रतीत होता है कि तत्त्वाथ॑वृत्तिके 
दो नाम और है--तत्त्वा्थंटीका' और तात्पय । किन्तु श्रुतसागरसूरिको इसका नाम तत्त्वाथ॑वृत्ति ही अभीष्ट 
है । इसी कारण उन्होने ग्रन्थके प्रारंभमे तथा अन्तमे इसका तत्त्वाथंवृत्ति नाम ही लिखा है । ग्रन्थके अन्तका 
उल्लेख इस प्रकार हे--' एथा तत्त्वाथंवृत्ति यैविचाय॑ते । तस्वाथंसूत्रकी टीका होनेके कारण इसका तत्त्वार्थ- 
टीका यह एक साधारण नाम है । तत्त्वाथसूत्रके तात्पर्यको स्पष्ट करनेके कारण इसको तात्पय॑ सज्ञक तस्‍्त्वा्थ- 
वृत्ति भी कह सकते है । फिर भी इसका वास्तविक नाम तत्त्वाथंबृत्ति ही है । 


यहाँ एक बात विचारणीय हे कि श्रतसागरसूरिने प्रथम अध्यायके अन्तमं प्रथमो5ष्याय समाप्त. 
ऐसा लिखा है । किन्तु द्वितीय आदि नौ अध्यायोके अन्तम द्वितीय. पाद समाप्त, तृतोयथ पाद' ममाप्त 
इस प्रकार लिखा है । यहाँ यह विचारणीय हैं कि लेखकने अध्यायके स्थानमे पाद शब्दका प्रयोग क्‍यों किया 
है। क्योकि सब अध्यायोके अन्तमे एकसा प्रयोग होना चाहिए । फिर जब दक्ष अध्याय प्रारभसे ही प्रचलित 
हैं तब अध्यायको पाद लिखना अटपटासा छगता है । न्यायसूत्र, वैशेषिक सूत्र आदि अन्य दश्शनोके सूत्र ग्रल्थोमे 
एक अध्यायमे कई पाद होते हैं । अत वहाँ 'प्रथमेष्ष्याये प्रथम पाद ,' द्वितीय पाद ' इत्यादि प्रकारसे 
उल्लेख किया गया है जो ठीक हूँ | इससे यही सिद्ध होता है कि अध्याय और पाद अलग-अलूग है | इसलिए 
अध्यायको पाद लिखना ठीक प्रतीत नही होता है। फिर भी इतना निश्चित है कि तत्त्वा्थवृत्तिके लेखकको 
पाद शब्दसे अध्याय ही दृष्ट है । 


ग्रन्थका रका व्यक्तित्व एवं कृतित्व 
तत्त्वाथंबृत्तिके कर्ताका नाम श्रुतसागरसूरि है। ये दिगम्बर जैन मुनि होनेके साथ ही बहुश्रुत विद्रान्‌ 
थे । यथाथर्मे वे श्रुतके सागर थे । वे तर्क, व्याकरण, छन्‍्द, अलंकार, साहित्यशास्त्र, घरमशास्त्र आदिके ज्ञाता 
होनेके साथ ही सर्वाधंसिद्धि, तत्त्वाथंराजवार्तिक, तत्त्वाथंडलोकवातिक, न्यायकुमुदचन्द्र, प्रमेयकमलमातंण्ड, 
अष्टसहुसी आदि जैनदशनके तथा न्याय-बैशेषिक आदि इतर दाशंनिक प्रन्धोके प्रकाण्ड पण्डित थे। उनका 
३०१ 
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ज्ञान कितना व्यापक था इसका पता तस्त्वाथंवृत्ति मे उद्धत वाक्‍्योसे चछता है । तत्त्वाथंवृत्तिम जिन अनेक 
ग्रस्थोंके इलोक, गाथा तथा गद्यात्मक वाक्य उद्धत है उनमेसे कई उद्धरण ऐसे है जिनके मलग्रन्थोका पता 
विद्वान सम्पादकको भी नहीं चछ सका है | इससे ज्ञात होता हैं कि उनका अध्ययन और ज्ञान कितना 
विद्याकूथा । 


श्रुत्सागरसरि म्लसघके बलास्कारगणमे विक्रमकी सोलहवी शताब्दीमे हुए हैं। इनके गुरुका नाम 
विद्यानन्दि था | श्रतसागरस्‌रिने अपनेको कलिकालसर्वज्ञ, कलिकालगौतम, व्याकरणकमलमातंण्ड, ताकिक- 
छिरोमणि, परमागमप्रवीण, नवनवत्तिमहा-महावादि विजेता आदि विशेषणोसे अलकृत किया है। इन्होने 
तत्त्वाथ॑वृत्तिके अतिरिक्त जिन सहस्ननामटीका, औदाय॑ चिन्तामणि, ब्रतकथाकोश, तत्त्वत्रय-प्रकाशिका आदि 
अन्य कई ग्रन्थोकी रचना की थी । 
तत्वाथ॑वुत्तिकी विशेषता 


तत्त्वाय॑वृत्ति तत्त्वाथ॑सूश्रके तात्पयंको स्पष्ट करनेवाली एक विस्तृत टीका है जो परिमाणमे सर्वाथ॑- 
सिद्धिसे भी बडी है । ऐसा प्रतीत होता है जैसे यह सर्वार्थसिड्धिकी व्याख्या हो । इसमें पूज्यपादकृत सर्वा्थे- 
सिद्धि ग्रन्थ पूराका पुरा समाविष्ट हो गया है। इसमे सर्वार्थ सद्धिके अनेक पदोकी व्याख्या, साथंकता, 
विशेषार्थ आदि विपुल मात्रामे उपलब्ध होते हैं । इसके साथ ही इसमे सर्वार्थसिद्धिके सत्रात्मक वाक्योके 
अभिप्रायको अच्छी तरहसे उद्घाटित किया गया है। अत सर्वारथंसिद्धिको समझनेमे इससे बहुत सहायता 
मिलती है । 

यद्यपि श्रुतसागरसूरि अनेक शास्त्रोके प्रकाण्ड पण्डित थे फिर भी 'को न बिमुह्यति शास्त्रसमुद्रें' इस 
सक्तिके छतुसार उन्होने भी तत्त्वाथ॑ंवत्तिमे कुछ गलतियाँ की है और इन गलतियोका उद्घाटन विद्वान्‌ 
सम्पादकने प्रस्तावनामे किया है । जैसे सूत्र सख्या ९५ की वृत्तिमे आदाननिक्षपसमितिका स्वरूप बतलाते 
हुए लिखा है-- 

घर्मोपकरणग्रहण विसजंने सम्यगवलोक्य मयरवहेंण तदभाव वस्त्रादिना प्रतिलिख्य स्वीकरण विसर्जनऊ्च 
सम्यगादान निक्षेपस भितिर्भव्ति । 


अर्थात्‌ धर्मके उपकरणोको मोरकी पीछी से, पीछीके अभावमे वस्त्र जादिसे अच्छी तरह झाड पोछ- 
कर उठाना ओर रखना सम्यक्‌ आदाननिक्षेपसमिति है । 


यहाँ श्रुतसागरस्‌रिने मयरपिच्छके क्रभावमे वस्त्रादिके द्वारा धर्मोपकरणोके प्रतिलेखनका जो विधान 
किया है वह दिगम्बर १रम्पराके अनुकूल नही हैं । 

इसी प्रकार सूत्र सख्या ९/४७ में आगत लिंग शब्दकी व्याख्या करते हुए लिखा हे-- 

लिडजू दिप्रकार द्रव्यभावभेदात्‌ । तन्न पञ्चप्रकारा अपि निम्नेन्था भावलिजिनों भवन्ति । द्रव्यलिजभु 
तु भाज्यम्‌ । तत्किम ? केचिदसमर्था महषंय. छीतकालादौ कम्बलशब्दवाच्य कौडोयादिक गृह्वन्ति, न 
तत्‌ प्रक्षाल्यन्ति, न सीव्यस्ति, न प्रयत्नादिक्क कुर्वन्ति, अपरकाले परिहरन्ति | केचिच्छरोरे उत्पस्नदोषा 
रूज्जितत्वात्‌ तथा कुर्वन्तीति व्याख्यानमाराधनाभगवतीप्रोक्ताभिप्रायेणापवादरूप नातव्यम्‌ । 

अर्थात्‌ लिगके दो भेद हैं--द्रव्यलिग और भावलिंग । पाँचों प्रकारके मुनियोमे भावलिग समानरूपसे 
पाया जाता है । द्रव्यविंगकी अपेक्षासे उनमे कुछ भेद पाया जाता है। कोई असम मनि शीतकालू आदियें 
कम्बल आदि वस्त्रोको ग्रहण कर लेते हैं। लेकिन उस वस्त्रकों न धोते हैं और ध् जाने पर न सीते हैं 
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तथा कुछ समय बाद उसको छोड देते हैं । कोई मुनि शरीरमे विकार उत्पन्न हो जानेसे छूज्जाके कारण 
बस्च्रोको ग्रहण कर लेते है। इस प्रकारका व्याक््यान भगवतो भाराधनामे अपवादरूपसे बतलाया है । 

इस प्रकरणमे विद्वान्‌ सम्पादकने लिखा है कि भगवती आराघनाकी अपराजित सूरिक्ृत विजयो- 
दया टोकास यह अपवाद सांग स्वीकार किया गया है । क्योकि अपराजितसूरि यापनीय सघके आचाय॑ थे 
और यापनीय आगमोको प्रमाण मानते थे । परन्तु श्रुतसागरसूरि तो कट्टर दिगम्बर थे । वे कैसे इस चक्‍्करमे 
आ गये । 

इसी प्रकार सत्र सख्या ५/४१, ८२, <(११, ९/१ इत्यादि सूत्रोकी वृत्तियोमे भी कुल गलतियाँ 
विद्यमान है। फिर भी तत्त्वाथंवृत्ति अत्यन्त पाण्डित्पपूणं और बहुत ही उपयोगी बृहदाकार रचना है | इसका 
परिमाण ९००० इल्लेक प्रमाण है | सुपर रायल साइजके ३२८ पुष्ठोमे इसका मुद्रण हुआ है । सस्क्ृत टीकाके 
बाद १८३ पृष्ठोमे इसका हिन्दी सार भी मुद्रित है जिसे श्री उदयचन्द्र जेन स्वैदर्शनाचायने लिखा है । इसमे 
तत्वाथंसत्र पर श्रुतसागरस्‌रिका जो विवेचन हैं वह प्राय पूरा सगृहीत है और सस्क्त न जानने वालोके 
लिए यह हिन्दी सार बहुत ही उपयोगी है । ग्रन्थके अन्तमें ६५ पृष्ठोमे ६ उपयोगी परिश्षिष्ट दिये गये हैं । 
इस प्रकार सुपर रायल साइजमें मुद्रित तत्त्वाथवृत्तिकी कुल पृष्ठ सख्या ६५० है। 


अब यहाँ 'भरतैरावतयोव॒द्धि छासाी षट्समयाम्यामुत्सपिण्यवसपिणीम्याम्‌ ।”” ३/२७। इस सत्रकी 
व्याख्यामे उल्लिखित कुछ विशेष बातो पर विचार करना आवश्यक प्रतीत हो रहा है ! 

श्रुतसामरस्‌रिने अवसपिणी कालके वर्णनमे कुछ विद्येष बातें बतलाई हैं जो इस प्रकार है-- 

अवसर्पिण्यास्तृतीयकाले पल्यस्याष्टम भागे स्थिते सति षोडशकुलकरा उत्पद्यन्ते | तत्र षोडणकुछ- 
करेषु मध्ये पञचदशकुलकराणामष्टम एवं भागे विपत्तिभंवति । षोडशस्तु कुलकर उत्पथते अष्टम एवं भागे 
विनाशस्तु तस्य चतुर्थेकाले भवति । पज्चदश कुलकरस्तोर्थंकर । तत्पुत्र षोडशकुलकरदचक्रवर्ती भवति। 
तो द्वावषि चतुरशी तिलक्षपुवंजीवितो । चतुर्थकाले त्रयोविशतिस्तीर्थंधरा उत्पद्यन्ते निर्वोन्ति च । 

एकादश चक्रवर्तिन नव बलभद्रा नव वासुदेवा नव प्रतिवासुदेवा उत्पचन्ते । एकादछ्षरुद्रा नव 
नारदाश्च उत्पच्चन्ते । अर्थात्‌ अवसर्पिणीके तृतीयकालमे आठवा भाग शेष रहने पर १६ कुलकर उत्पन्न होते 
हैं। १६ कुलकरोमे से १५ की आठवे भागमे ही मृत्यु हो जाती है । सोलहवा कुछकर आठवे भागमे ही उत्पन्न 
होता हैँ किन्तु उसको मृत्यु चतुर्थंकालमे होती हे । पन्द्रहवा कुलकर तीथंकर होता हू और सोलहवा कुकर 
उसका पुत्र चक्रवर्ती होता है । उन दोनोकी आयु चौरासी छाख प्‌र्वकी होती है । चौथे कालमे तेईस तीर्थंकर 
उत्न्‍न होते हैं. और निर्वाणको प्राप्त होते हैं। चतुर्थंकालमे ११ चक्रवर्ती, * बलभद्र, ९ वासुदेव और 
९ प्रतिवासुदेव उत्पन्न होते हैं। ११ रुद्र और ९ नारद भी इस कालमे उत्पन्न होते हैं । 

अब उत्सपिर्णों कालकी जिन विशेषताओको श्रुतसागरसूरिने बतलाया है उनको देखिए--- 

उत्सपिष्या द्वितोयस्य कालस्यान्ते वर्षसहल्ावद्लेषे स्थिते सति चतुद्दशकुलकरा उत्पद्यन्ते | तदष॑सहस्र- 
मध्ये त्रयोदशाना विनाशो भवति | चतुदंदा कुलकर उत्पद्यते । तदघंसहुस्रमष्ये विपद्यते तु तृतीयकालमष्ये । 
तस्य चतुदंशस्य कुलकरस्य पुत्रस्ती्थंकरो भवति । तस्य तीर्थंकरस्य पुत्रदचक्रवर्तो भवति । तद्द् यस्याप्युत्पत्ति- 
स्तृतीयकाले भवति । अस्मिन्तेवकाले शलाका पुरुषा उत्पश्न्ते । 

जर्थात्‌ उत्सपिणीके द्वितोय कालके अन्तमे एक हजार शेष रहने पर चौदह कुलकर उत्पन्न होते हैं । 
तेरह कुलकर द्वितीय कालमे ही उत्पन्न होते है और मरते भी द्वितीय कालमे ही है । लेकिन चौदह॒वा कुछ- 
कर उत्पन्न तो द्वितोय कालमे ही होता है किन्तु मरता तृतीय कालमें है । चौदहवें कुछकर का पुत्र तीथंकर 
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होता है और उस तीर्थंकर का पुत्र चक्रवर्तों होता है इन दोनोकी उत्पत्ति तृतीय कालमे होती है । इसी कालमे 
६३ शलाका पुरुष उत्पन्न होते हैं। २४ तोथंकर, १२ चक्रवर्तोी, ९ बलभद्र, ९ नारायण, और ९ प्रति- 
नारायण ये ६३ दालाका पुरुष कहलाते है । 

अब मुझे यहाँ उपर्यकत कथनके आधारसे चार बातो पर विचार करना है। उनमेसे पहुली विच्ार- 
णीय बात यह है कि श्रुतसागरसूरिके अनुसार अवसपिणी कालमे १६ कुलकर होते है और उत्सपिणी कालमे 
१४ कुछकर होते हैं। ऐसा क्‍यों हाता हैं। दोनो काछोमे कुलकरोकी सख्या एक समान होना चाहिये । जैसे 
कि तीर्थंकरो, चक्रवतियो आदिकी सख्या सदा एक समान रहती हैं । प्रत्येक कालमे तो्थंकर २४ ही होते 
है । कभी २३ हो और कभी २५ हो ऐसा नहीं होता हैं । आदिपुराण, पदमपुराण आदि प्रन्थोमे भी इस 
अवसपिणी कालमे कुलकर १४ ही बतलाये गये है। और चौदह॒वे तथा अन्तिम कुलकर नाभिराय थे। 
यहाँ यह विचारणीय हे कि अवसर्पिणो कारूम १६ कुरूकरोकी मान्यता श्रुतलसागरसरिकी अपनी हैँ या उसका 
कोई आधार रहा है । 

द्वितीय विचारणीय बात यह हैँ कि अवसपिणो कालमे प्रथम तीथंकरकी उत्पत्ति किस कालमे होती 
है ? ततीय कालमे या चतुर्थ कालमे ? श्रुतसागरसू रिके कथनसे ऐसा प्रतीत होता है कि प्रत्येक अवसपिणीके 
तृतीय कालमे प्रथम तीर्थकरका जन्म होता है । यदि उनकी ऐसा मान्यता ह तो वह गलत ह। सामान्य नियम 
यह हे कि प्रत्येक अवसंपिणी काछके चतुर्थ कालमे २४ तीर्थंकर होते हैं और प्रत्येक उत्सपिणी कालके तृतीय 
फालम २४ तीथंकर होते हैं | वर्तमान अवसर्पिणी काकू इसका अपवाद अवदय हू । इस अवसर्पिणी कालके 
तृतीय कालमे प्रथम तीर्थंकर ऋषभनाथका जन्म अवश्य हुआ है, किन्तु सदा ऐसा नही होता है । इस बार 
ऐसा क्यो हुआ इसका विशेष कारण है और वह कारण है हुण्डावसपिणी काल | यह कालका एक दोष ह । 
इस दोषके कारण कभी कुछ ऐसी बाते होती हैं जो सामान्यरूपस सदा नहों होती । जैसे इस अवसपिणी 


कालके ततीय कालफे अन्त प्रथम तीर्थंकरका जन्म होना | तीर्थंकरके पुत्रीका जन्म नही होता ह । किन्तु 
_ल दोषके कारण ऋषभनाथके दो पुत्रियाँ ब्राह्मी और सुन्दरी हुई । यह सब हुण्डाबसर्पिणी कालका 


प्रभाव है । द्ुण्डावसपिणी कालमे कौन-कौनसी विश्ञेष बाते होती हैं इसका वर्णन तिलोयपण्णत्तीके चतुथ 
अध्यायम किया गया है । किन्तु श्रुतमागरसरिने हुण्डावसर्पिणी कालका उल्लेख कही भी नही किया हे । 
यहाँ यह स्मरणीय है कि असख्यात उत्सपिणी और अवसर्पिणी काछोके बीत जाने पर एक बार हुण्डावसपिणी 
काल आता हैं । 

यहाँ तीमरी विचारणीय बात यह हैँ कि श्रुतसागरस्‌रिने अवसर्विणी कालके प्रथम तीर्थकरकों कुल- 
कर माना हैं किन्तु उत्सरपिणी कालके प्रथम तीथंकरको कुलकर नही माना । ऐसा क्यो माना हे यह समझमे 
नही आ रहा हैं । अवसपिणी कालके प्रथम तीर्थकरको कुलकर माननेका कया हेतु है? कुलकर तो एक 
प्रकारके राजा सदृश होते है । कहाँ तीर्थकरपना ? और कहाँ कुलकरपना ? दोनोमे बडा अन्तर है । 

चौथी विचारणीय बात यह हैं कि श्रुतसागरसूरिने अवसपिणी कालमे ६३ शलाका पुरुषोके अतिरिक्त 
९ नारद तथा ११ रुद्र भी माने हैँ । किन्तु उत्सपिणी कालमे केवल ६३ शलाका पुरुष माने हैँ। इस कालमे 
९ नारद तथा १६ ऊद्रोको नही माना है। उन्होने ऐसा अपने मनसे माना है या इस मान्यताका भी कुछ 
आधार रहा है| मैं यहाँ एक और बात पर विचार करना चाहता हूँ । ध्यान दें-- 

तृतीय अध्यायके पूर्वोक्त सूत्रकी वृत्तिको ध्यानपूर्वक पढ़नेसे ज्ञात होता हैं कि बतंमान अवसपिणी 
कालके ऋषभादि चौबीस तीथ्थंकरोके बाद आगे उत्सपिणी कालमे जो चौबीस तीथँकर होंगे वे ८४ हजार 
वर्षके बाद होगे । ८४ हुजार वर्षकी गणना इस प्रकार हैं-- 
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अवसपिणीका पंचमकाल ( २१ हजार वे ) छठा काछ ( २१ हजार व ) फिर उत्सर्पिणीका प्रथम 
काल ( २१ हजार वर्ष ) द्वितीयकाल ( २१ हजार वर्ष ) अतः २१+१२१+२१+ २१८८४ हजार वर्ष 
हुए । इतना काल बीत जानेपर उत्सपिणीके तृतीय कालमें २४ तीर्थंकर होगे । 

अब अवसर्पिणी कालके २४ तीर्थंकर किसने कालके बाद होगे इसपर विचार कीजिए । उत्सपिणीका 
चतुर्थंकाल ( २ कोडाकोडी सागर ) पंचम काल (३ कोडाकोडी सागर ) छठा काल ( ४ कफोडाकोडी 
सागर ) | फिर अवसर्पिणीका प्रथम काल ( ४ कोडाकोडी सागर ) द्वितीय काल ( ३ कोडाकोडी सागर ) 
तृतीय काल ( २ कोडाकोडी सागर ) इस प्रकार २--३+ ४+४+ ३५ २ +* १८ कोडाकोडी सागर 
हुए । अत १८ कोटाकोडी सागर प्रमाण काल बीत जानेपर अवसपिणी काछके चतुर्थंकालमे २४ तीर्थंकर होगे ! 

उक्त विवरणसे यह सिद्ध होता है. कि उत्सपिणी कालके तृतीय कालमे होनेवाले तीथंकर अल्पकाल 
( केवल ८४ हजार वर्ष ) के बाद होते हैं किन्तु अवसर्पिणी काछके चतुर्थ कालमे होने वाले २४ तीर्थंकर 
बहुत काल ( १८ कोडाकोडो सागर ) के बाद होते हैं । अर्थात्‌ प्रत्येक उत्सपिणीके तृतीय कालमे होनेबाली 
चौबीसी ८४ हजार वर्ष बाद और प्रत्येक अवसर्पिणीके चतुथ कारूमे होनेवाली चौबीसी १८ कोडाकोडी 
सागर प्रमाण कालके बाद होती है । यहाँ यह समझमें नहीं आ रहा है कि एक चौबीसीके बाद दूसरी चौबीसी 
के होनेम कभी बहुत क्रम काछका अन्तर और कभी बहुत अधिक कालका अन्तर क्यो होता हैँ ? इस विषयमें 
शायद यह उत्तर दिया जा सकता है वस्तु स्थिति अथवा काल व्यवस्थाके कारण ऐसा होता है । फिर भी 
दो चौबीसीके बीचमे कालूका कही बहुत कम और कही बहुत अधिक अन्तराल कुछ विचित्रसा लगता है । 
कहाँ ८४ हुजार वर्ष ? और कहाँ १८ कोडाकोडी सागर ? इन दोनोंमे कितना महान्‌ अन्तर हैं । 
सम्पादन को विशेषता 

तत्त्वाथंवृत्तिके सम्पादक डॉ० महेन्द्र कुमार न्यायाचार्य जैनदर्शन, बौद्धदरर्शन तथा अन्य द््शनोके 
प्रकाण्ड विद्वान्‌ थे । उन्होने सबंश्री प० सुखलाल संघवी, प० कैलाशचन्द्र शास्त्री तथा दलसुखजी मालबणिया 
आदि उच्चकोटिके विद्वानोके साथ घनिष्ठ सम्बन्ध होनेके कारण सम्पादन कार्यमे अच्छी योग्यता प्राप्त कर 
ली थी । यही कारण है कि उन्होने सिद्धिविनिश्चय, न्‍्यायविनिद्चय, तत्त्वार्थ राजवार्तिक, न्यायकुमुदचन्द्र, 
प्रमेयकमलमातंण्ड, षड्दर्शनसमुच्चय आदि अनेक ग्रन्थोका छोधपूर्ण सम्पादन किया है । यह तो सम्पादक ही 
जानता हैँ कि शोधपूर्ण सम्पादन करनेमे उसे कितना परिश्रम करना पडता हैं । 

विद्वान्‌ सम्पादकने तत्त्वाथ॑वृत्तिका सम्पादन चार कागजकी तथा एक ताडपत्रीय पाण्डुछिपियोके 
आधारपर किया है । इसमे बनारस, आरा और दिल्लीसे प्राप्त प्राचीन कागजकी चार पाण्डुलिपियो ( प्रतियो ) 
का उपयोग किया गया है। किन्तु मडबिद्रीसे प्राप्त ताडपत्रीय प्रतिके आधारसे ही तत्त्वाथंवृत्तिका शुद्ध 
सस्करण सम्पादित हो सका हैं। यहाँ यह स्मरणीय है कि दिगम्बर वाड्मयके शुद्ध सम्पादनमे ताडपत्रीय 
प्रतियाँ बहुत ही उपयोगी सिद्ध हुई हैं। इस प्रकार उक्त पाँच प्रतियोके आधारसे तस्वाथंवृत्तिका सम्पादन 
किया गया है । मूडबिद्री जैन मठकी प्रति कन्‍्नड लिपिमे है और शुद्ध हैं। तथा उसमे कुछ टिप्पण भी उप- 
लब्घ हुए है । उन टिप्पणोंको 'ता० ढि०' के साथ छपाया गया हैं| कुछ अर्थवोघक टिप्पण भी लिखे गये हैं । 
प्रस्तावना 

सम्पादित ग्रन्थकी प्रस्तावना सम्पादनका ही अग होती है। यथार्थमे प्रस्तावनाके द्वारा ही सम्पादक 
की विद्वत्ता, विचारशली, ग्रन्थ समीक्षा आदिका परिचय मिछता है। विद्वान्‌ सम्पादकने ९३ पृष्ठोकी 
विस्तृत प्रस्तावना लिखी है जो पठनीय और मननीय है । कुछ गम्भीर विषयोपर अपने स्वतन्त्र, त्क॑पूर्ण और 
निर्भोक विचार प्रस्तुत करनेमे भी उन्होने कोई संकोच नही किया है । 


& : डॉ« महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचाय॑ स्मृति-प्रन्थ 


प्रस्तावनामे सबंप्रथम भगवान्‌ महावीरके समकालोन ९ प्रमुख तोथंनायकोके मतोपर विचार किया 
गया है। उनके नाम तथा मत इस प्रकार है--(१) अजितकेशकम्बलि ( भौतिकवाद, उच्छेदवाद ) 
(२) मकक्‍्खलिगोशाल ( नियतवाद ) (३) पूरणकश्यप ( अक्रियाबाद (४).,प्रक्रधकात्यायन ( कटस्थ नित्यवाद ) 
(५) सजयबेऊूटिठपुत्त ( सशयवाद ) ( ६ ) गौतमबुद्ध ( अब्याकृतवाद, अनात्मवाद ) । 

इसके बाद सम्पादकने भगवान्‌ महावीरके विषयमे बतलाया हैं कि वे न तो अनिश्चयवादी थे, न 
अव्याकृतवादी और न भूतवादी । यथायंसे वे अनेकान्तवादी और स्थाद्वादी थे। उन्होने बतलाया था कि न 
लो कोई द्रव्य नया उत्पन्न होता हैं और न उसका सर्वथा विनाश होता है । किक्‍्तु प्रत्येक द्रव्यमे प्रतिक्षण 
परिवर्तन अवद्य होता रहता है। क्योंकि उसका यही स्वभाव है। महावीरने कहा था-- उप्पन्तेइ वा 
बिगसेद वा धुवेइ वा ---अर्थात्‌ प्रत्येक पदार्थ उत्पन्न होता है, विनष्ट होता है और ध्रुव है । इसके अति- 
रिक्त महावीरने प्रत्येक वस्तुको अनन्तर्मात्मक बतलाया हैं । 

तदनन्तर भगवान्‌ महावीर द्वारा प्रतिपादित जीव, अजीव, आखव, बन्ध, सवर, निर्जरा और मोक्ष 
इल सात तत्वोका विस्तारसे विवेचत किया गया है । इस सात तत्त्वोका श्रद्धान और ज्ञान मुमुक्षुके लिए 
आवबध्यक है । इसी प्रकरणमे बुद्धके अनात्मवादका युक्तिपृवंक निराकरण करके जैनदर्शन सम्मत आत्माका 
स्वरूप उसके भेद आदिके विषयमे अच्छा प्रकाश डाला गया है। 

सात तत्त्वोके विवेचनके बाद सम्पादकने सम्यग्दर्शनके विषयमे अनेक शोष॑ेकोके विस्तारसे विचार 
किया है। यथा-- 
सम्यग्दर्शनका सम्यग्दर्शन 

सम्यग्दशंनका यर्था्थ स्वरूप बतलानेके बाद सम्पादकने लिखा है--- 

सम्यर्दर्शनके अन्तर ग स्वरूपकी जगह आज बाहरी पूजा-पाठने ले लो हैं। जो महावीर और पद्मप्रभु 
बीतरागताके प्रतीक थे आज उनकी पूजा व्यापार-लाभ, पुत्रप्राप्ति, भूतबाधा शान्ति जैसी क्षुद्रकामनाओकी 
पूर्तिके लिए ही की जाने लगी हैं। इनके मन्दिरोमे शासना देवता स्थापित हुए हैं और उनकी पूजा और 
भक्तिन ही मुख्य स्थान प्राप्त कर लिया हैं। और यह सब हो रहा है सम्यग्द्शनके पवित्र नाम पर । 
परम्पराका सम्यग्दगन 

यहाँ बतलाया गया है कि प्राचीन होनेसे ही कोई विचार अच्छा या नवीन होनेसे ही कोई विचार 
बुरा नही कहा जा सकता | किन्तु जो समीचोन हो वही ग्राह्म होता है। सभी पुराना अच्छा और सभी नया 
बुरा नही हो सकता है । अत बुद्धिमान्‌ लोग परीक्षा करके उनमेसे जो समीचीन होता है उसको ग्रहण कर 
लेते हैं। अत प्राचीनताके मोहको छोडकर समीचीनताकी ओर दृष्टि रखना आवश्यक हैं। क्योकि इस 
प्राबीनताके मोहने अनेक अन्धविश्वासों और कुरूढ़ियोको जन्म दिया है । 
सस्कृतिका *म्यग्द्ंन 

इसमें बतछाया गया है कि मनुष्य एक सामाजिक प्राणी है । बच्चा जब उत्पन्न होता है उस समय वहु 
बहुत कम सस्‍्कारोका लेकर आता है और उसका ९९ प्रतिशत विकास माता-पिताके सस्कारोके अनुसार 
होता है । यदि किसी चाण्डालका बालक ब्राह्मणके यहाँ पले तो उसमे बहुत कुछ सस्कार ब्राह्म णोके आ जाते 
हैं। तात्पयं यह हैं कि नूतन पीढ़ी के लिए मात्ता-पिता हो बहुत कुछ उत्तरदायी होते हैं। आज ससस्‍्कृतिकी 
रक्षाके नामपर लोग समाजमे अनेक प्रकारके अनथं करते रहते हैं । अत सबसे पहले जैन ससस्‍्कृतिके स्वरूप 
को जानना आवश्यक हैं। क्योंकि जैन सस्कृतिने आत्माके अधिकार और स्वरूपकी ओर हमारा ध्यान 
दिलाया हूँ और कहा हैँ कि सस्कृतिका सम्यग्दशंत हुए बिना आत्मा कमंबन्धनसे मुक्त नहीं हो सकता है । 


३ | क्तियोंकी समीक्षाएँ: ७ 


अध्यात्म और नियतिवादका सम्यग्द्शन 
इसमे बतछाया गया है कि जगत्‌मे जो सत्‌ है उसका सर्वथा विनाश नहीं हो सकता और सर्वथा नये 


किसी असत्‌फा सद्रूपमें उत्पाद नहीं हो सकता । जीव, पुदूगल आदि जो छह मौलिक द्रन्य हैं इनमेसे न तो 
कोई द्रव्य कम हो सकता है और न कोई नया व्रव्य उत्पन्न होकर इसकी सख्यामे वृद्धि कर सकता है । 
प्रत्येक द्रव्य परिणामी नित्य है। द्रव्यगत मूल स्वभावकी अपेक्षा प्रत्येक द्रव्यके अपने परिणमन नियत है । 
जैनदद्ांनकी दूहिटिसे द्रव्यगत दाक्तियाँ नियत हैं, पर उनके प्रतिक्षणके परिणमन अनियत है । 

इस प्रकरणमें सम्पादकने नियतिवादका निर्भयतापूर्वक खण्डन किया है । वे छिखते है--' जो होना 
होगा बहु होगा ही, इसमे हमारा कुछ भी पुरुषार्थ काम नही करता है ।” इस प्रकारके नियतिवाद सम्बन्धी 
विचार जैनतत््वस्थितिके प्रतिकूल हैं। नियत्तिवाद दुष्टिविष है। ईइवरकी मर्जी', 'विधिका विधान 
इत्यादि प्रकारके शब्दोका प्रयोग पुरुषार्थंकी महृत्ताको कम कर देते हैं। नियतिवादका कालकूट ईदवरवादसे 
भी भयकर है। नियतिवादमे पुण्य और पापकी व्यवस्था भी नहीं बन सकती हैं। जब प्रत्येक जीवका प्रति 
समयका परिणमन निश्चित हैँ तब क्या पुण्य और क्या पाप । ऐसा क्यो हुआ ? नियतिवादमे इस प्रदनका एक 
ही उत्तर है--ऐसा ही होना था, जो होना होगा सो होगा ही । नियतिवादमे पुरुषार्थंधा कोई स्थान नही है । 
इत्यादि प्रकारसे सपादकने नियतिवादके सम्बन्धमें विस्तारसे जो प्रतिपादन किया हे वह चिन्तनके योग्य है । 
निश्चय और व्यवहारका सम्यग्दशशंन 

यहाँ बतलाया गया है कि निवहचयनय परलिरपेक्ष आत्मस्वरूपको बतलाता हैं। उसकी दृष्टि बीतरा- 
ग़तापर रहती है । निशचयनय जहाँ मूल द्रव्य स्वमावकों विषय करता है वहाँ व्यवहार्नय परसापेक्ष पर्याय 
को विषय करता है । निरचयनय भूताथे है और व्यवह्ारनय अभताथ है। म्‌छ द्रव्यदृष्टिसि सभी आत्माओं 
की स्थिति एक प्रकार की है । शुद्ध द्रव्यस्वरूप उपादेय है यही निदपचयनय की भूताथंता है । व्यवहारनयकी 
अभतार्थता इतनी ही है कि वह जिन विभाव पर्यायोंको विषय करता है वे विभाव पर्याय हेय हैं, उपादेय 


नहीं ! परनिरपेक्ष द्रव्यस्वरूप और परनिरपेक्ष पर्याये निश्वयनयके विषय हे और परसापेक्ष परिणभन व्यव- 
हारनयके विषय हैं । 


परलोकका सम्यग्दशंन 

यहाँ बतकाया गया है कि जब आत्मा एक स्थूल शरीरको छोडकर अन्य स्थुछ शरीरको धारण 
करता है तो वह परलछोक कहलाता है । परछोकका अर्थ मनुष्यगति, तिर्यड्चगति, नरकगति और देवगति 
इन चार गतियोसे हैं। नरक अत्यन्त दु खके स्थान हैं और स्वर्ग सासारिक अम्युदयके स्थान हैं । इनमे 
मनुष्य कुछ भी परिवतंन नहीं कर सकता है किन्तु मनुष्यके लिए मरकर उत्पन्न होनेके दो स्थान तो ऐसे है 
जिन्हें मनुष्य इसी जन्ममे सुधार सकता हे । ये स्थान हैं मनुष्ययोनि और पशुयोनि । अत आधे परलोकका 
सुधारना हमारे हाथमे है ! हमे मनुष्य समाज और पद्मु समाजको इस योग्य बना छेना चाहिए कि यदि इनमे 
पुन जन्म लेना पड़े तो अनुकूल वातावरण तो मिल जाय । परलोकका अर्थ दूसरे लोग भी होता हैं। मत- 
परलोकके सुधारका अथे मातव समाजका सुधार भी होता है। इसके अतिरिक्त परलोकका अर्थ हमारी 
सनन्‍्तति और शिष्य परम्परा भी हो सकता है । इसलिए परलोक सुधारनेका अर्थ है अपनी सन्‍्तान और छिष्य 
परम्पराको सुधारना । इस प्रकार परलोकके सुधारके लिए हमे परकोकके सम्यर्दर्शनकी आवश्यकता है । 
कर्स सिद्धान्तका सम्यग्दशंन 

यहाँ यह बतलाया गया है. कि जैनदर्शनके अनुसार प्रत्येक जीव स्वतस्त्र है। और वह स्वय अपने 
भाग्यका विधाता है। अपने कर्मंका कर्ता ओोर उसके फलका भोकता भी वही है । किन्तु अनादि से कर्म पर- 
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तन्त्र होनेके कारण बहू अपने स्वभावकों भूला हुआ है | इस कारण वहु किसी आपत्तिके आनेपर 'करमगति 
टाली नाहिं टलै!', 'विधिका विधान ऐसा ही है, 'भवितव्यता दुनिवार है' इत्यादि वाक्योका प्रयोग करता 
है। यह तो चही हुआ कि जब जैनदशंनने ईष्वरकी दासतासे मुक्ति दिलाई तो कर्मकी दासता स्वीकार कर 
ली । यथा्थंमे कमंकी गति अटल नहो है । उसे हुम अपने पुरुषा्थस टाल सकते हैं। उदीरणा, सक्रमण, 
उत्कर्षण, अपकर्षण आदि कमेकी विविध अवस्थाये हमारे पुरुषा्थंक अधीन है । अत कर्मका सम्यग्द्शन करके 
हमें अपने अनुकूल सतपुरुषा्मे लग जाना चाहिए । वही पुरुषाथं सत कहलाता है जो आत्मकल्याणका साधक 


होता है । 


शास्त्रका सम्यर्दर्श न 

इस प्रकरणमे यह बसछाया गया है कि वैदिक परम्परा धर्म और अधमंकी व्यवस्थाके लिए वेदकों 
प्रमाण मानती हैं तथा घका ज्ञान केवल वेदके द्वारा ही मानती है | किन्तु जैन परम्पराने केवल शास्त्र होनेके 
कारण ही किसी शास्त्रकी प्रमाणता स्वीकार नही की है। यहाँ तो उसी श्ञास्त्रको प्रमाण माना गया है 
जिसका प्रणयन सर्व और वीतराग पुरुष द्वारा हुआ हो । वर्तमान में अनेक ऐसे शास्त्र प्रचलित हैं जिनका 
मूछ-परम्परा से मेंल नही खाता ह । वही धछ्षास्त्र प्रमाण हैं जिसमें हमारी मूलपरम्परासे विरोध न आता हो | 
अत हमें यह विवेक तो करना ही होगा कि हस शास्त्रका प्रतिपाद्य विषय मलपरम्पराके अनुसार हैं या 
नही । तात्पयं यह है कि मात्र शास्त्र होनेके कारण ही कोई ग्रन्थ प्रमाण नही माना जा सकता है । इसप्रकार 
शास्त्र विषयक सम्यग्दशनके द्वारा हमे यह जानना चाहिए कि इस श्ास्त्रम किस युगमे किस पात्रके लिए 
किस विवक्षासे क्या बात लिखी गई है । यहो शास्त्रका सम्यग्द्शन है । 


तत्वाधिगमके उपाय 

इस प्रकरणमे प्रमाण, नय और निक्षेपका अच्छी तरहसे स्वरूप, भेद आदि समझाकर जैनदश न 
सम्मत स्याद्वादके विषयमे विस्तारसे विचार किया गया है । यह द्रष्टव्य है कि स्याहादमे जो 'स्यात्‌' शब्द 
है बह एक निश्चित अवस्थाकों बतलाता है | स्थात॒का अर्थ न तो सशय है, न सभावता, न अनिश्चय और 
न कदाचित्‌ । शकराचार्यने शाकरभाष्यमे स्याह्ददको सशयरूप लिखा है । इसीके अनुसार वर्तमानमे अनेक 
बिद्वान्‌ स्याह्ादको सशयादिरूप मानते है । अत विद्वान सम्पादकने महापण्डित राहुल साकृत्यायन, आचार्य 
बलदेव उपाध्याय, डॉ० सम्पूर्णानन्‍द, डॉ० देवराज आदि बिद्वानोके स्याह्वाद सम्बन्धी मन्तव्योकी युक्तिपूवंक 
समीक्षा करके जैनदर्शान सम्मत स्याद्वादके स्वरूपको पूर्णरूपसे स्पष्ट किया हैं और उसमे सशय, विरोध आदि 
दोषोका निराकरण भो किया है । 
लोकवर्णन और भूगोल 

इस प्रकरणमे यह बतलाया गया है कि जिसप्रकार अपने सिद्धान्तों और त्तोके स्वतन्त्र प्रतिपादनके 
कारण जैनधर्मं और जैनदर्शनका भारतवर्षमे स्वतन्त्र स्थान है. उस प्रकार जैन भूगोल और जैन खंगोलका 
स्व॒तन्त्र स्थान नही है । यथा बात यह है कि भूगोल कभी स्थिर नही रहता हैँ । वह तो कई कारणोसे 
काऊक्रमसे बदलता रहुता है। जैन शास्त्रोमे मूगोल और खगोलका जो वर्णन मिलता हे उसकी परम्परा 
लगभग तीन हजार वर्ष पुरानी है। प्राय यही परम्परा अन्य सम्प्रदायोंके ग्रन्योमे भी पाई जाती हूँ। जैन, 
बौद्ध और वैदिक तीनो परम्पराओके भूगोल और खगोल सम्बन्धो वर्णन लगभग एक जैसे हैं।' सबमें जम्बू- 
दीप, विदेह, देवकुरु, उत्तरकुरु, सुमेर आदि नाम पाये जाते हैं और छाखो योजनकी गिनती भी पायी जाती 
हैं। निष्कर्ष यह है कि भूगोल और खगोरूकी जो परम्परा परिपाटीसे जैनाचायोंको मिली उसे उन्होने 
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धास्थोमे लिख दिया है। जैन धरम्पराको तस्वायंसूचके तुतीय और चतुर्थ अध्यायमे विचड़ किया नक है १ 
बौद्ध परम्परा 

भूगोल और खगोलले सम्बन्धमे जो बौद्ध परम्परा है, अभिधरंकोशके आधारसे उसका विवश्ण इस 
प्रकार है-- 

बौद्ध परम्परासे चार द्वीप है--जस्बूद्वीप, पूर्वविदेह, अवरगोदानीय और उत्तरकुरु। चारो हीतकि 
मध्यमें देह, विदेह आठ अन्तर द्वीप हैं। यहाँ अबीचि, प्रतापम, तपन, महारौरव, रौरव, सधात, कारूसूत्र और 
संजीवक ये आठ नरक है । स्वगंलोकमे महाराजिक, व्यायस्त्रिश आदि कई प्रकारके देव बतलाये गये है । 
महाराजिक और श्यायस्त्रिश जातिके देव मनुष्योके समान कामसेबन करते है । यामदेव आलिगनसे, लतुक्ति 
देव पाणिसयोगसे, निर्माणरति देव हास्यसे और परिनिर्मितवशवर्ती देव अवलोक्नसे काम सुखका अशुभब 
करते है | इस काम सेवनकी तुलना तत्त्वाथंसूत्रके निम्नलिखित सूत्रोसे कीजिए--कायप्रवीनारा आ ऐक्षा- 
नात्‌ । ४/७ शेषा स्पर्श रूपशब्दमन प्रवीचारा | ४/८। 


वेदिकपरम्परा 


यहाँ भूगोल और खगोल सम्बन्धी परम्पराका तीन आधारोसे वर्णत किया गया है । एक आधार है 
योगदर्शानका व्यास भाष्य, दूसरा आधार है विष्णुपुराण और तीसरा आधार है श्रीमद्भागवत पुराण । इन 
तीनोमे प्राय एक समान वर्णन है। कही कुछ भिन्‍नता भी दृष्टिगोचर होती है । इस परम्परामे मूलोक, 
अन्तरिक्षकोक, स्वर्गलोक, पाताछलोक आदि सात लोक है । भूलोकपर जस्बू, प्लक्ष, जात्मलि, कुश, ऋउ्च, 
घाक और पुष्कर ये सात द्वीप हैं | ये द्वीप लवण, इक्षु, सुरा, घृत, दक्षि, दुःघ और जल इन सात समुद्रोसे 
घिरे हुए है । जम्बूदीपके मध्यमे सुवर्णमय मेरुपवंत है जो ८४ हजार योजन ऊँचा है । मेरके दक््षिणने भारत, 
किम्पुर्ष और हरिवर्ष ये तीन क्षेत्र है। तथा उत्तरमे रम्पक, हिरण्यमय और उत्तरकुरु ये तीन क्षेत्र हैं। 
समद्रके उत्तरमे तथा हिमाल्‍ूयके दक्षिणमे भारत क्षेत्र है। पृष्करदीपके बीचमे मानृषोत्तर पर्वत स्थित है । 
इस द्वोपम महावीर और धातकीखण्ड ये दो क्षेत्र हैं । वैदिक परम्परामे स्वर्गलोकके माहेंन्द्रलोक, ब्रह्म लोक 
आदि पाँच भेद है । योगदर्दानके अनुसार अवीचि, महाकाल, अम्बरीष, रौरव, महारौरव, कालसूत्र और 
अन्धतामिस्र ये सात नरक है । किन्तु श्रीमदृभागवतपुराणके अनुसार तामिस्र, अन्धतामिल्न, रौरव महारौरव, 
कालसत्र, अन्धकृप, कुभपीक आदि अट्ठाईस नरक हैं । 


इस प्रकार हम देखते हैं कि जैन, बौद्ध और वैदिक-इन तीनो परम्पराओमे द्वीपो, समुद्री, स्थर्गों और 
नरकोका वर्णन पाया जाता है | इनकी सल्यामे अवश्य भेद है । किन्तु जैनदर्शनिकी परम्पराने ही जसल्यात 
दीप और समुद्र माने हैं; अन्य किसी परम्पराने नही। इसका कारण क्या हे यहु विधारणीय विषय हैं । 
यह सभीने माना है कि सर्य और चन्द्रमा निरन्तर मेरुकी प्रदक्षिणा करते रहते हैं। सभवत इस मार्यताका 
आधार प्राचीन परम्परा है । परन्तु आधुनिक विज्ञानके अनुसार इस परम्पराका कोई मेल नही बैठता है। 
फिर भी जैन, बौद्ध और वैदिक इन तीनो परम्पराओके भगोल और खगोछके तुरनात्मक अध्ययनसे यह 
निष्कर्ष तिकलता है कि आजसे लगभग तीन हजार वर्ष पहुले भूगोल और खगोलके सम्बन्धमे लगभग एक 
जैसी अनुश्रुतियाँ प्रचलित थी। 

प्रस्तावनाके अन्तमे विद्वान्‌ सम्पादक महोदयने ग्रन्थ और ग्रन्थकारके सम्बन्ध विस्तारसे समीक्षात्मक 
विनेचम प्रस्तुत किया है ! 


न 
ई-र 


आचार अनन्तवीर्यकी सिद्धिवि निश्वयटीकाका वेदष्यपूर्ण संपादन : 
एक समीक्षा 


० डॉ० दरबारीलाल कोठिया न्यायाचाये, बीना 
का रूगभग ४९ वर्ष पूर्व ईस्वी सन्‌ १९४६ में 'आचाये अनन्तवीयं और उनकी सिद्धिविनिश्चय टीका 
शीर्षकसे एक शोधपूर्ण आलेख 'अनेकान्त”' मासिक पत्रमे हमने छिखा था। उस समय यह टीका प्रकाशित 
नहीं हुई थी । उसके कोई १२ वर्ष बाद स्वर्गीय डॉ० प० महेन्द्रकुमार जी न्यायाचार्यके सुयोग्य सम्पादकत्वमे 
भारतीय ज्ञानपीठसे ई० १९५८ में प्रकाशित हुई। यह विद्या टोका दो भागोमे प्रकट हुई हैं। इसके प्रथम 
भागके साथ सम्पादककी विद्वत्तापूर्ण अति महत्त्वकी १६४ पृष्ठकी विस्तृत प्रस्तावना भी सम्बद्ध है। आज 
यही ग्रन्थ हमारी समीक्षाका विषय हूँ । 

मूलग्रन्य 'सिद्धि-विनिश्चय' है, जिसके रचयिता आचायं अकलकदेव है । अन्य न्यायविनिश्चयादि 
तक॑-प्रन्योकी तरह इस पर भी उनकी स्वोपज्ञवृत्ति है और मुल तथा स्वोपज्ञवृत्ति दोनो ही अत्यन्त दुरुह 
एवं दुरवगम्य है । अतएवं दोनों पर आचाये अनन्तवीरयने विशाल टीका लिखी है, जिसका नाम सिद्धि- 
विनिद्चयटीका है । 

उपलब्ध जैन साहित्यमे अनन्तवीय॑ नामके अनेक आचार्य हुए हैं। पर उनमे दो अनन्तवीयं अधिक 
विश्लुत हैं। एक वे है जिन्होने आ० माणिक्यनन्दिके 'परीक्षामुख' पर परीक्षामुखपण्जिका' नामक वृत्ति 
लिखी है" और जिसे प्रमेयरत्नमाला' नामसे अभिहित किया जाता है।* ये अनन्तवीर्य परीक्षामुखालकार 
प्रभाचन्द्रसे उत्तरकालीन हैं और लघु अनन्तवीय कहे जाते हैं । इन्होने स्वय प्रमेयरत्नमालाके आरस्भमे 
प्रभाचनद्र और उनके प्रमेयकमलमात्तंण्ड ( परीक्षामुखालकार ) का उल्लेख किया है।? इनका समय १२वीं 
शती है । 

दूसरे अनन्तवीर्य वे है, जिन्होंने प्रस्तुत सिद्धिविनिश्वयटीका लिखी हे और जिन्हें बृहृदनन्तवीय॑ 
कहा जाता हैं। ये अकलकदेवके प्रौढ़ और सम्भवत आशण व्याख्याकार हैं। प्रभाचन्द्र और वादिराज इन 
दोनो व्याल्याकारो द्वारा ये बड़े सम्मान एवं आदरके साथ अपने पथप्रदर्शंकके रूपमे स्मरण किये गये हैं । 
प्रभाचनद्र लिखते है कि अकलकदेवकी सक्षिप्त, गहन और दुगगंम पद्धतिको अनन्तवोय॑के व्याख्यानों परसे 
सैकड़ो बार सम्यक्‌ अभ्यास करके तथा विवेचन +रके बडे पुण्योदयसे प्राप्त ( ज्ञात ) कर पाया हूँ । इससे 
यह प्रकट है कि जहाँ ये अनन्तवीयं प्रभाचन्द्र ( ११बी शती ) से पूव॑वर्ती है वहाँ वे उनकी असाधारण 
विद्वत्ताको भी मानते हैं मोर अकलकदेवकी दुरुह कथन दौलीका मर्मोद्घाटक एवं स्पष्ट करनेवाला प्रतिभा- 
धशाली सारस्वत भी बतलाते है । 

स्थाद्गाद विद्यापति वादिराज (ई० १०२५ ) कहते है कि अकलकदेवके गूढ पदोका अथं अनन्त- 
बोयके वचन-प्रदीप हारा ही मैं अवलोकित कर सका" । यही वादिराज एक दूसरे स्थानपर अनन्तवीर्यको 





१. प्रमेयरत्न पु० २। २ वही, प्रशस्ति, पु० २१० । 
३. वही, पुृ० २, इलोक ३ । 

४. न्यायकुमुद० द्वि० भा० ५-२०, पृ० ६०५। 

५. न्यायवि० विव०, भाग २, (६-३ । 
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बन्दना करते हुए लिखते हैं. कि मैं अनन्तवीयंरूषी मेघको वन्दन करता हूँ, जिन्होने अपनी वचनामृत वर्षाके 
द्वारा जगतकों ध्वस करनेवाली हान्यवादरूपों अग्निकों बुझाया" । अत. ये अनन्तवीय॑ इन दोनो ( प्रभाचन्द्र 
और बादिराज ( १०२५ ) व्याख्याकारोसे पूव॑वर्तो है। तथा विद्यानन्द ( ७७५-८४० ) के समकालीन हैं, 
क्योकि दोनोम किसीने किसीका उल्लेख नहीं किया । अतः अनम्तवीयंका समय विश्यानन्दका समय ( ८बी- 
९वो शती ) जान पडता है ।* 


मिद्धिविनिश्चय-टीका 

ऊपर हम कह आये है कि यह टीका अकऊूकदेवके स्वोपज्व॒त्ति सहित सिद्धिविनिश्चय को हूँ । 
अकलकदेवके जितने तकंग्रन्थ हैं वे सभी दुरवगाह, दुरधिगम्य हैं। टीकाकार अनन्तवीयं उनबवी गहनता प्रकट 
करते हुए स्वय कहते है-- 

देवध्यानन्तवीरयोषपि पद व्यक्त] तु स्वतः । 
न जानीतेअकलडूस्प चित्रमेतत्परं भुवि॥ ३॥ 

अर्थात्‌्-मै अतन्तवीय होकर भी अकलकदेवके पदोकों पूर्णतं व्यक्त करना नहीं जानता। इस 
लोकमे यह बडा आइचयं हे । 

उस समय ऐसे गहन और सक्षिप्त प्रकरणोका रचयिता बौद्ध ताकिक धर्मकीतिको माना जाता था । 
अनन्तवीयं उनकी अकलकके साथ तुलना करते हुए लिखते हैं-- 

सवेधम॑स्य नैरात्म्यं कथयन्नपि सवंथा। 
धर्मकीति: कथं गल्छेदाकलड्ूं, पद्द ननु ॥ ५॥ 

अर्थात्‌--सवे धर्मकी निरात्मकताका कथन करनेवाला धर्मकीति भी अकलद्भूके पदको-समानताको 
कैसे प्राप्त कर सकता है ? अर्थात्‌ नही । 

इससे प्रकट है कि अकलंकफी रचनाएँ बेजोड और अत्यन्त दुरूह है । 

इनकी दो तरहकी रचनाएँ है--(१) टीकात्मक और (२) मौलिक । टीकात्मक दो है--( ६) तत्त्वाय॑- 
वातिक ( स्वोपज्ञभाष्य सहित ) और (२) अष्टशती ( देवागम-विवृति-देवागमभाष्य ) । तत्त्वाथंगारतिक 
भाष्य आ० गुृद्धपिच्छके तत्त्याथ॑सूत्रकी विस्तृत व्याख्या है और भ्रष्ठशती स्वामी समन्तभद्कके देवागम ( आप्स- 
मीमासा ) की विवृति/भाष्य हूँ । 
मौलिक ग्रन्थ निम्न है-- 

१ लघीयस्त्रय ( प्रमाण, नय और निक्षेप इन तीन प्रकरणोका समुज्चय ), २ न्यायविनिश्चय 
( स्वोपज्वृत्तियुत ) ३. सिद्धिविनिदचय (स्वोपज्ञवृत्तिसहित ) और ४. प्रमाणसग्रह ( स्वोपश्षवृत्तियुक्त ) 
ये सब सक्षिप्त और सूत्ररूप है । 

अष्टशतीको वेष्टित करके विद्यानन्दने देवागम पर अपनी विद्धत्तापूर्ण अष्टसहुल्री ( देवागमालंकार 
टीका ) लिखी है । रूघीयस्त्रय और उसको स्वोपशवृत्तिपर प्रभाचन्द्रने 'लघीयस्त्रयालकार' अपरनाम 'न्याय- 
कुमुदचन्द्र' नामकी विश्ञाल व्याख्या रची है। न्यायविनिद्वय' पर मात्र उसकी कारिकाओको लेकर वादि- 


१. पाइवे० ० । 
२. जैनदर्शन और प्रमाणशास्त्र परिशीलन, पृ० २५० । 


१४ : शो महेन्द्रकुमार जेन न्‍्यायाचाय॑ स्मृति-प्रन्थ॑ 


रहबने व्वार्यावनिदचयविवरण' अथवा '्यायविनिश्चयालकार' नामक बैदुष्यपूर्ण बृहद्‌ व्याख्या लिखी हैं । 
उसकी स्वोषशव्‌त्ति को उन्होने छोड दिया हैं, इसीसे उन्होने सन्धि वाक्योंम 'कारिका विवरण शब्दका 
प्रयोध किया है। फठत बह आज अनुपलब्ध हे । 'सिद्धिविनिदवय और प्रमाणमसग्रह तथा इनकी 
ह्वोपज्ञव॒लियोपर अनन्तवीयंने अपनी महान्‌ व्याख्याएँ--सिद्धिविनिस्चयटीका और प्रमाणसग्रहभाष्य लिखी 
हैं। अकलकके हन व्यास्याकारोमे अनन्तवीयंका उन्नत स्थान हैँ और सभवत्त' वे दी अकलकके आद्य 
व्याख्याकार है। यदि विद्यानन्द अनन्तवीर्यसे पूव॑वर्तों है तो वे अकलकके प्रथम व्याख्याकार ह, क्योकि 
उनकी अष्टशतीपर अष्टसहल्ली लिखनेवाले विद्यानन्द है। यद्यपि विद्यानन्दन अष्टसहखी अष्टशतोपर न 
लिखकर देवागम ( आप्तमीमासा ) पर लिखी है । किन्तु अष्ट्ती लिखी जानेके बाद अष्टसहस्री लिखी 
गयो है क्योकि विद्यानन्दने अष्टशती को अष्ट्सहुस्लीम ऐसा आवेष्टित किया हैं, मानो वह अष्टसहुस्लीका 
ही अपना आत्मीय अश हूँ । 


अनन्तवीयंने पभाचन्द और वादिराजकी तरह दाह निक एवं ताकिक चर्चाओं को न देकर अकलक 
के पदोके साकाक्ष हा्दको ही पूर्णत व्यक्त करनेका प्रयत्न किया है और वे अपने इस प्रयत्नमे सफल भी 
हुए हैं | वे अकलकके प्रत्येक पद, वाक्यादिका समासादि द्वारा योग्यतापूर्ण सुस्पष्ट व्याख्यान करते है। कही- 
कही दो-दो, तीन-तीन व्याख्यान करते हुए पाये जाते है। अनन्तवीयंकों हम प्रज्ञाकरकी तरह परपक्षके 
निराकरणमे मुख्य पाते हैं, स्वपक्ष साधन तो उनके लिए उतना ही है, जितना मूलसे ध्वनित होता है । 
अकलककी चोट यदि थर्मकीतिपर है तो अनन्तवीयंकी उनके प्रधान टीकाकार प्रज्ञाकर पर है। अपनी इस 
टीकामे उन्होने प्रशाकरका बीसियो जगह नामोल्लेख करके उनके मतका कदथन किया है । उनके प्रमाण- 
वार्तिकालकारके तो अनेक स्थलोंको उद्धुत करके उसका सर्वाधिक समालोचन किया है । हमारा अनुमान हैं 
कि. अबन्लवीयने जो प्रमाणसंग्रहालंकार/प्रमाणराग्रहठभाष्य लिखा था, जिसका उल्लेख स्वय उन्होने सिद्धि- 
विनिश्चयालंकारमें किया है और जो आज अनुपलब्ध है वह प्रज्ञाकरके प्रमाणवातिकालकारके जवाबमे ही 
लिखा होगा । दोनोका नाम साम्य भी यही प्रकट करता है । कुछ भी हो, यह अवद्य हे कि अनन्तवीय॑ते 
सबसे ज्यादा प्रज्ञावरका ही खण्डन किया हैं, जैसे अकलंकने धर्मकीतिका । अत जैन साहित्यमे अकलकके 
दीकाकारोमे अनन्तवीयंका वही गौरबपुर्ण स्थान हे जो बौद्ध न्याय-साहित्यम धर्मकीतिके टीकाकारोमे प्रधान 
डहीकाकार प्रज्ञाकरको प्राप्त हैं और इसलिए अनन्तवीयंको जैन साहित्यका प्रज्ञाकर कहां जा सकता है । 

इनका व्यक्तित्व और वैदृष्य इसीसे जाना जा सकता है कि उत्त र॒वर्ती प्रभाचन्द्र, बादिराज जैसे 
टीकाकारोने उनके प्रति अपनी अनन्य श्रद्धा और सम्मान प्रकट किया हैं तथा अकलरूक पदोका उन्हे तलस्पर्शी 
एवं मर्मज्ञ व्याख्याकार कहा है । अकलककी न्यायक्रृतियोमे वस्तुत- सबसे अधिक विलरष्ट और दुर्बोध प्रमाण- 
भग्रहू और सिद्धिविनिश्चय हैं। अनन्तवीर्यने इनपर ही अपनी व्याख्याएँ लिखी हैं । यद्यपि उनके सामने 
अकलूकके न्‍्यायविनिद्चय और लघीयस्त्रय ग्रन्थ भी थे गौर जो अपेक्षाकृत उनसे सरल हैं। किन्तु उनपर 
व्याख्याएँ नही लिखी । इससे अनन्तवीयंकी योग्यता, बुद्धि बैभव और अदसम्य साहस प्रतीत होते है । इसीसे 
ये अनस्तवीय “बृहदनन्तवीयं कहे जाते हैं । 
अनन्तवीयंकी गुरु परम्परा 

अनन्तवीयंने अपनी इस टीकामे प्रत्येक प्रस्तावके अन्तर्में केवल अपने साक्षात्‌ गुरुका नाम 'रविभद्र' 
विया हैं और अपनेको उनका पादोपजीवी--शिष्य बतलाया है। ये रविभद्र कौन थे ? इस सम्बन्धमे ते 
टीकाकारने कुछ परिचय दिया और न अन्य साधनोसे कुछ अवगत होता है । इतना ही ज्ञात होता है कि 
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वे उस समयके विविष्ट विद्वानाजार्य थे, जिनके चरणोमे बैठकर अनन्तवीय॑ने शिक्षण प्राप्त किया होगा । 
एक बात यह भी प्रकट होती है कि इन अनन्तवीयंके पूर्व या समससयमे अनन्तवीय नामके दूसरे भी विद्वान 
होंगे, जिनसे व्यावृत्त करनेके लिए ये अपनेको “रविभद्रपादोपजीवी अनन्तबीय॑ बतलाते हैं । 


अनन्तवीयंने जो ग्रन्थ रचे हैं वे व्याख्या ग्रन्थ है । सम्भव हैं इन्होने मौलिक ग्रथ भी रचा दो, जो 
भाज उपलब्ध नही है । व्याख्या ग्रन्थ उनके निम्न दो हे--(१) प्रमाणसग्रहभाष्य और (२) सिद्धिविनि- 
इचयटीका । प्रमाणसग्रहमाष्य अनुपलब्ध है, केवछ इसके सिद्धिविनिश्चयटीकामे अनेक जगह उल्लेख आये 
हैं। इससे मालम होता है कि वह महत्त्वपूर्ण और एक विद्याल व्याख्या अ्न्थ है । सिद्धिविनिश्वयटीका प्रस्तुत 
है, जिसका परिचय यहाँ अकित है | 

सिद्धिविनिशम्वयटीकाकी उपलब्धिका दिलचस्प और दु खपूर्ण इतिहास | परिचय श्रद्धेय इलिहासबिद्‌ 
प० जुगलकिशोरजी मुख्तारने 'अनेकान्त वर्ष १, किरण ३ मे पुरानी बातोंकी खोज' शीष॑क लेखमे 
दिया है, जिसमे उन्होंने बताया है कि यह टीका एक दवेताम्बर जैनशास्त्र भण्डारम सुरक्षित थी, वहाँसे 
यह प्राप्त हुईै। जिनदास गणि महत्तरने 'निशीथच्‌रणि और श्रीचन्द्रसूरिने 'जीतकल्पचणि' में सिद्धिविनि- 
इचयको दर्शन प्रभावक शास्त्र बतलाया हैं। इससे अकलंकके 'सिद्धिविनिश्चय की गरिमा ओर माहात्म्य 
प्रकट होता हूँ । 

अनस्तवीयने मगलाचरणके बाद टीका आरम्भ करते हुए अकलंकके वचनों को अति दुलभ निरूपित 
किया हँ-- 

अकलकवच: काले कलौ न कलयांपि यत्‌ । 
नृषु लभ्य कत्रचिल्लब्ध्वा तत्रेबास्तु मतिम॑म ॥२॥ 

“अकलकके वचनोकी एक कला / अश भी मनुष्यों को अलम्य हैं । कही प्राप्त हो जाये तो मेरी बुद्धि 
उसीमे लीन रहे ।' 

इसके आगे एक अन्य पद्म द्वारा अकलकके वाइमयको सद्रत्नाकर--समुद्र बतछाया है और उसके 
सूक्‍त-रत्नोको अनेको द्वारा यथेच्छ ग्रहण किये जानेपर उसके कम न होनेपर भी उसे सद्रत्नाकर ही प्रकट 
किया है। वहू सुन्दर और प्रिय पद्य इस प्रकार हैं -- 


अकलंक वचोम्भोषे: सुक्त-रक्‍्तानि यद्यपि] 
गुह्मन्त बहुभिः स्वर सद्रत्नाकर एवं स ॥४॥ 
इसम अकलकने बारह (१२) प्रस्ताव रखे है । जमंकीतिने प्रमाणवारतिकमे परिच्छेद नाम चुना है 
और अकलकने परिच्छेदा्थंक 'प्रस्ताव' नाम दिया है । वे बारह प्रस्ताव निम्न प्रकार है--१. प्रत्यक्षसिद्धि, 
२. स्विकल्पकर्सिद्धि, ३ प्रमाणान्तरसिद्धि, ४. जीवसिद्धि, ५. जल्पर्सिद्ध, ६. हेतुलक्षणसिद्धि, ७ शास्त्र- 


सिद्धि, ८ सर्वज्षसिद्धि, ९, दाब्दसिद्धि, १०, अर्थनय्सिद्धि, ११. शब्दनयसिद्धि और १२. निरक्षेपसिद्धि । 
प्रस्तावोमे विधयका वर्णन उनके नामोसे ही अबगत हो जाता है । 


टीकामे मूलभाग उस प्रकारसे अन्तनिहितत नही है जिस प्रकार प्रभाचन्द्रके न्यायकुमुदचन्द्रमे रूपीय- 
सत्रय और उसकी स्वोपशवृत्ति है। किन्तु कारिका और उसकी वृत्तिके आदि अक्षरोके प्रतीक मात्र दिये 
गये हैं। इससे यहू जानना बडा कठिन है कि यह मूल कारिका-माग है कौर यह उसकी वृत्ति हैं। टीकासे 
अलग मलकारिका भाग तथा वृत्तिभाग अन्यत्र उपलब्ध नहीं, जिसकी सहायतासे उसे टोका परसे अलग 
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किया जा सके । नि सन्देह इसके लिये बड़े परिभ्रम की आवश्यकता है। स्व० प० जुगलकिशोरजी मुख्तार 
ते इस दिश्षामें कुछ प्रयलल करके निम्न मगलाचरण कारिकाको उद्धत किया था-- 


सवश॑ सर्वतत्त्वाथंस्थाद्वादन्यायदेशिनम्‌ । 
शक्रीवर्दमानमभ्यच्य॑ वक्ष्ये सिद्धिविनिश्चयस्‌ ॥ 


हमने भी एक कारिकाको उद्धृत किया है वह यह है-- 
समर्थंवचनं॑ जल्प॑ चतुरद्भु विदुबुंधाः | 
पक्षनिर्णयपय॑न्त॑ फल मार्ग प्रभावना ॥ 
--हसस्‍्त-लि० प्रति पु० ७३५ ( प्रस्ता० ५ )। 
सम्पादकका स्तुत्य प्रयत्न 


स्व० डॉ० पं० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचारयंने बहु प्रयास करके उन दोनोको टीका परसे उद्धुत किया 
है। इस दुष्कर कार्यमे उन्हें पाँच वर्ष छगे थे । यह उनका अदम्य साहस था । टीकाका योग्यतापूर्ण सम्पादन 
किया है । ग्रन्थके साथ १६४ पृष्ठकी महत्त्वपूर्ण एबं असाधारण परिश्रमसे लिखी गयी प्रस्तावनां भी निबद्ध की 
गयी है, जिसमे प्रस्थकार, ग्रन्थ और सम्पादन सामग्रीकी योजना पर विस्तृत विमर्श किया गया हे । ग्रन्थकार- 
भागमे जैन न्यायके ग्रन्यकारोका विस्तारसे शोधपूर्ण परिचय दिया गया है। ग्रन्थ-भागमे प्रमाण, नय, निक्षेप, 
सर्वज्ञ, स्पाद्गाद, अनेकान्त, सप्तभगी प्रभूति विषयो पर सूक्ष्म प्रकाश डाला गया हे । 

भारतीय दर्शनोके विद्येषज्ञ डॉँ० गोपीनाथ कविराज और तत्कालीन उत्तर प्रदेशके मुख्यमत्री श्री 
सम्पूर्णानन्‍्दके प्राकूषथन भी ग्रन्थके आरम्ममे दिये गये हैं । 


सबसे बड़े आश्चयंकी बात यह है कि इस ग्रन्थके सम्पादनमे शतश ग्रन्थोका अनुझीलन सम्पादकके 
घोर परिश्रम और अध्ययनकों सूचित करता है। पण्डितजीको इसपर काशी हिन्दू विश्वविद्यालयने 
पी०-एच० डी० की उपाधि प्रदान कर उनके पाण्डित्यका सम्मान भी किया । 





पंडित मद्देन्द्रकमार न्‍्यायाचार्यके द्वारा संपादित एवं अनूदित 
'बड्दर्शनसमुच्चय' को समीक्षा 
० डॉ० सागरमल जेन, वाराणसो 


पं० भहेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य के वैदृष्यको समझना हो, उनकी प्रतिभा एवं व्यक्तित्वका मुल्याकन 
करना हो तो हमे उत्तरी सम्पादित एवं अनूदित कृतियोका अवलोकन करना होगा । जिनमें एक समदर्णी 
आचार्य हरिभद्रका 'षड्दर्शनसमुच्चय/ और उसको गुणरत्नकी टीकाका सम्पादन-अनुवाद हैं । उनकी यह कृति 
भारतीय ज्ञानपीठ, काशी ( वर्नमानमे देहलो ) से सनू १९६९ में उनके स्वर्गवासके दस वर्ष पदचात्‌ प्रकाशित 
हुई है । उनकी इस कृति पर उनके अभिन्‍न मित्र एव साथीकी विस्तृत भूमिका है। प्रस्तुत समीक्षामें मैंने 
उन पक्षों पर जिनपर प० दलसुखभाईकी भूमिकाम उल्लेख हुआ हैं, चर्चा नहीं करते हुए मुख्यत उनकी 
अनुवाद दौलोको ही समीक्षाका आघार बनाया है। 


यदि हम भारतीय दर्शनके इतिहास में सभी प्रमुख दर्दानोके सिद्धान्तोको एक ही प्रन्थमे पूरी 
प्रामाणिकताके साथ प्रस्तुत करने हेतु किए गये प्रयत्नोको देखते हैं तो हमारी दृष्टिमें हरिभद्र ही वे प्रधम 
व्यक्ति है जिन्होंने अपने समयक्रे सभी प्रमुख सभी भारतीय दर्शनोको निष्पक्ष रूपसे एक ही ग्रन्थमे प्रस्तुत 
किया है । हरिभद्रके 'पड्दर्शनसमुच्चय' की कोटिका कोई अन्य दर्शन सग्राहुक प्राचीन प्रन्थ उपलब्ध नही 
होता है । यद्यपि हरिभद्रके पूरे और हरिभद्रके पदचात्‌ भो अपने-अपने ग्रन्थोर्मे विविध दार्द्धलिक सिद्धान्तोको 
प्रस्तुत करनेका कार्य अनेक जैन एवं जैनेतर आचार्योने किया है, किन्तु उत सबका उद्देदय अन्य दर्शानोफी 
समीक्षा कर अपने दर्शनकी श्रेष्ठताका प्रतिपादन करना ही रहा है। चाहे फिर वह मल्लवादीका द्वादशार- 
नयचक्र हो या शकरका *'बंसिद्धान्तसग्रह हो या मध्वाचायंका स्वेदर्शनसग्रह हो । इन ग्रन्थोमे पुर्वदर्शनका 
उन्ही दर्शनोंके द्वारा निराकरण करते हुए अतमे अपने सिद्धान्तकी सर्वोपरिता या श्रेष्ठताकी स्थापना की गई 
है । इसी प्रकारका एक प्रयत्न जैनदर्शनम हरिभद्रके लगभग तीन वष॑ पूर्व पाँचवी शलाब्दोमे मल्लवादीके 
नथचक्रमे भी देखा जाता हैे। उसमे भी एकदर्दानके द्वारा दूसरे दर्शनका खण्डन कराते हुए अन्तिम दर्शनका 
खण्डन प्रथम दर्शानसे करवाकर एक चक्रको स्थापना की गई है । यद्यपि नयचक्र स्पध्टरूपसे जैनदर्शनकी 
सर्वोपरिताको प्रस्तुत नही करता किन्तु उसको दृष्टि भी स्वपक्ष अर्थात्‌ अनेकान्तवादके भण्डन और परपक्षके 
खण्डनकी ही रही हू । यही स्थिति सबंसिद्धान्तसग्रह और सर्वंदर्दानसग्रहकी भी है। उनमे भी स्वपक्षके 
मण्डनकी प्रवृत्ति रही ह | अत थे जैन दार्शनिक हो या जैनेतर दार्शनिक, सभीके दर्द्नन सग्राहक प्रन्थोमें मल 
उद्देदय तो अपने दर्शनकी सर्वोपरिताकी प्रतिस्थापना ही रही है । हरिभद्रके षड्दर्शनसमुच्चयकी जो विद्येषता 
है वह जैन और जैनेतर परम्पराके अन्यदर्शन सग्राहुक ग्रथोमे नहीं मिछती | यह हरिभद्रकी उदार और 
व्यापक दृष्टि थी, जिसके कारण उनके द्वारा सम्प्रदायनिरपेक्ष षड्दर्शनसमुच्चयकी रचना हो पाई । उनके 
षड़्दर्दनसमुछ्चय और श्ास्त्रवार्तासमुच्चय इन दोनोमे अन्य दर्शानोंके प्रति पूर्ण प्रामाणिकता और आदरका 
तस्थव देखा जाता है । उन्होने षड्दर्शनसमुच्च में अन्य दर्शनोंको अपने यथाथथंरूपमे प्रस्तुत किया है। 


हूरिभद्रके इस महत्त्वपूर्ण प्रस्थ पर गुणरत्नसूरिकुत टीका है। किस्तु ज्ञातव्य है कि टीकामें 
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उस उदार दृष्टिका निर्वाह नहीं देखा जाता जो मल ग्रन्थकार की है क्योकि टीकामे चतुर्थ अधिका रमें 
जैनमतके प्रस्तुतीकरणके साथ अन्य मतोकी समीक्षा भी की गई हैं जब कि हरिभद्रकी कारिकाओंमें इस 
प्रकारका कोई भी संकेत नही मिछता है । इस टीकामे जैनदर्दानकी प्रतिस्थापनाका प्रयत्न अतिबिस्तारसे 
हुआ । टीकाका आधे से अधिक भाग तो मात्र जैनदर्शनमे सम्बन्धित हैं, अत टीवकाके विवेचनमें वह सन्तुछूत 
नही है जो हरिभद्रके मुल ग्रन्थमें है। 


हरिभद्रका यह मछग्रन्थ और उसकी टीका यद्यपि अनेक भडारोमे ह॒स्तप्रतियोके रूपमे उपलब्ध थे 
किन्तु जहाँ तक हमारी जानकारी है गुजराती टीकाके साथ हरिभद्रके षड्दर्शनसमुज्चयका सर्वप्रथम प्रकाशन 
एमसियाटिक सोसायटी, कलकत्तासे १९०५ में हुआ था। इसी प्रकार मणिभद्रकी ₹ घुवृत्तिके साथ इसका प्रकाशन 
चौसतम्भा सस्कृत सीरीज, वाराणसीके द्वारा १९२० में हुआ | इस प्रकार पड्दर्शनसमुच्चय मूलका-टीकाके 
साथ प्रकाशन उसके पूर्व भी हुआ था किन्तु वैज्ञानिक रीतिसे सम्पादन और हिन्दी अनुवाद अपेक्षित था | 
इस ग्रथका वैज्ञानिक रीतिसे सम्पादन और हिन्दी अनुवादका यह ॒ महत्त्वपूर्ण कार्य पडित महेंन्द्रकुमार 
न्यायाचायके द्वारा किया गया । सम्भवत उनके पूर्व और उनके पदचात्‌ भी इस ग्रन्थका ऐसा अन्य कोई 
प्रामाणिक सस्करण आज तक नहीं प्रकाशित हो पाया हैं । 


अनेक प्रतियोत्ते पाठोका मिलान करके और जिस ढगसे मूलछग्रन्थकों सम्पादित किया गया था वह 
निद्चित ही एक बहुत ही महत्त्वपूर्ण कार्य रहा होगा जिसमे पंडितनी को अनेक कष्ट उठाने पडे होगे । 
दुर्भाग्ससे इस ग्रन्थ पर उनकी अपनी भमिक्रा न हो पानेके कारण हम यह नही समझ पा रहे हैं कि मूल 
प्रतियोकी प्राप्त करके अथवा एक प्रकाशित सस्करणके आधार पर इस ग्रन्थकोी सम्पादित करनेमे किन-किन 
कठिनाइयोका सामना करना पडा होगा । इस ग्रन्थके सदमे अपने पाडुलिपिसे जो सूचना मिलती है इससे 
मात्र इतना ज्ञात होता है कि उन्होने षड़दर्शनसमच्चय मल और गुणरत्न टीकाका अनुवाद २५/६।४० को 
४ बजे पूर्ण किया था किन्तु उनके संशोधन उसपर टिप्पण लिखनेका काय॑ वे अपनी मृत्यु जन १९५९ के 
पूर्व तक करने रहे । इससे यह स्पष्ट पता चलता है कि उन्होने इस ग्रन्थकों अन्तिम रूप देनेमे पर्याप्त परिश्रम 
किया है | खेद तो यह भी है कि वे अपने जीवनकालमें न तो इसकी भूमिका छिख पाए न इसे प्रकाशित 
रूपमे ही देख पाये । 

भारतीय ज्ञानपीठसे प्रकाशित होकर यह ग्रन्थ जिस रूपमे हमारे सामने आया और उनके श्रम एवं 
उनकी प्रतिभाका अनुमान किया जा सकता हूँ ! यह तो एक सुनिश्चित तथ्य हैं कि सस्कृतकी अधिकाषश 
टीकाएँ मलग्रन्थमे भी अधिक दुष्कर हो जाती हैं और उन्हें पढकर समझ पाना मलग्रन्थकी अपेक्षा भी कठिन 
होता है । अनेक सस्क्ृत ग्रन्थोको टीकाओ विशेषरूपसे जैनदर्शनसे सम्बन्धित ग्रन्धोकी सस्कृत टीकाओके 
अध्ययनसे मैं इस निष्कर्ष पर पहुँचा हूँ कि टीकाओका अनुवाद करना अत्यन्त दुरूह कार्य है । सामान्यतया 
यह देखा जाता है विद्रज्जन अनुवादमे ग्रन्थके मलशब्दोको यथावत्‌ रखकर अपना काम चला लेते हैं तु 
इससे विषयकी स्पष्टतामे कठिनाई उत्पन्न होती हैं । मक्षिका स्थाने मक्षिका' रखकर अनुवाद तो किया जा 
सकता है किन्तु वह पाठकोके लिए वोधगम्य और सरल नही होता । पं० महेन्द्र कुमार न्‍्यायाचार्यकी अनुवाद 
शैलीका यह वैशिष्टय हैँ कि इनका अनुवाद मलग्रन्य और उसकी टीकाकी क्षपेक्षा अत्यन्त सरल और सुबोध 
है | दर्शनके प्रन्यकों सरल और सुबोध ढंगसे प्रस्तुत करना केवल उसी व्यक्तिके लिए सभव होता है जो 
उन भ्रन्थोको आत्मसात्‌ कर प्रस्तुतीकरणकी क्षमता रखता हो । जिसे विषय ज्ञान न हो वह चाहे कैसा ही 
भाषाविद हो सफल छझनुवादक नही होता है । 


३ / क़तियोंकी समीक्षाएँ : १७ 


अनुवादके क्षेत्रमें प० महेंन्द्रकुमारणी ने मूल टीकाकी अपेक्षा भी अथंमे विस्तार किया है किन्तु इस 
विस्तारके कारण उनकी हौलीमे जो स्पष्टता ओर सुबोधता आई हूं बहु निश्चय ही ग्रन्थको सरलतापृर्वंक 
समझानेमे सहायक होती हैं। उदाहरणके रूपमे ईश्वरके सृष्टिकतृत्वकी सरल शब्दोमें समोक्षा करते हुए वे 
लिखते हैं--अच्छा यहू भी बताओ कि ईश्वर ससारको क्यो बनाता हैं ? क्या वह अपनी रुचिसे जगत्‌कों 
गढ़ने बैठ जाता है ? अथवा हुम लोगोके पुण्य-्पापफे अधीन होकर इस जगत्‌की सृष्टि करता है या दयाके 
कारण यह जगत्‌ बनाता है या उसने क्रीडाके लिए यह खेऊ-खिलोना बनाया हें। किवा शिष्टोकी भलाई 
ओर दुष्टो को दण्ड देनेके लिए यहु जगत्‌-जाल बिछाया है या उसका यह स्वभाव ही ह कि वह बैठे ठाछे 
कुछ न कुछ किया ही करें। यदि हम उनकी इस व्याख्या को मलके साथ मिलान करके देखते है तो यह 
पाते हैं कि मल टीका मात्र दो पक्षियोमे है जबकि अनुवाद विस्तृत है तो यह स्पष्ट हो जाता हैँ कि उनका 
यह अनुवाद दब्दानुसारी न होकर विषयको स्पष्ट करनेकी दृष्टिसे ही हुआ है । प० महेन्द्रकुमार न्यायाचार्यंके 
इस अनुवाद शैलीकी विशेषता यह हैं कि वे इसमे किसी दुरूह शब्दावलीका प्रयोग न करके ऐसे शब्दों की 
योजना करते है जिससे सामान्य पाठक भी विषयको सरलतापृर्वक समझ सके । इस अनुवादसे ऐसा रूगता 
है कि इसमें पडितजोका उद्देदय अपने वैदृष्य का प्रदर्शन करना नही है, अपितु सामान्य पाठकको विषयका 
बोध कराना है । यही कारण है कि उन्होने मल टीकासे हटकर भो विषयको स्पष्ट करनेके लिए अपने 
ढगसे उदाहरण प्रस्तुत किए हू । 

प० महेन्द्रकुमारजीके इस अनुवादकी दूसरी विशेषता यह हे कि उन्होने अपनी व्याख्यामे जनसामान्य 
की परिचित शब्दावलीका ही उपयोग किया है । उदाहरणके रूपमे जैनदृष्टिसे ईश्वरके सृष्टिकर्ता होनेको 
समीक्षाके प्रसगमे वे लिखते हैं कि यदि ईइवर हम लोगोके पाप-पुण्यके आधारपर ही जगत्‌की सृष्टि करता 
हैं तो उसकी स्वतन्त्रता कहाँ रहो । वह काहेका ईइबर । वह तो हमारे कर्मोके हुकुमकों बजानेबाला एक 
मैनेजर सरीखा ही हुआ । यदि ईश्वर कृपा करके इस जगत्‌को रचता ह तो ससारमे कोई दु.खी प्राणी नही 
रहना चाहिए, खुशहाल और सुखी ही सुखी उत्पन्न हो । इस दधब्दावलीमे हम स्पष्ट अनुमान कर सकते हैँ. 
कि पडितजीने दशंन जैसे दुरूहु विषयको कितना सरस और सुबोनच बना दिया 8 | यह कार सामान्य पडित 
का नहीं अपितु एक अधिकारी विद्वान्‌ का ही हो सकता है । 


वस्तुत यदि इसे अनुवाद कहना हो तो मात्र इस प्रकारका कहा जा सकतः हैं कि उन्होने टीकाके 
मल तर्कों और विषयोका अनुसरण किया है किन्तु यथाथंम तो यह टोकापर आवारित एक स्वतन्त्र व्याख्या 
ही है। दर्शान जैसे दुरूहु विषयके ताकिक ग्रन्थोकी ऐसी सरल और सुबोध व्याख्या हमें अत्यन्त कम ही देखने 
को मिलती है । यह उनकी लेखनीका हो कमाल है कि वे वात-व्रानमें हो दर्शनकी दुरूहू समस्याओकों हुल 
कर देते हैं। हरिभद्रके ही एक ग्रन्थ शास्त्रवार्तासमुच्चयकी टीका अनुवाद सम्पूर्णानन्‍्द सस्क्ृत विश्वविद्या- 
छयके पूर्व कुलपति स्व० ५० बद्रीनाथ शुक्लने किया हैं किन्तु उनका यह अनुवाद इतना जटिछ है कि 
अनुवादकी अपेक्षा मलग्रन्थसे विषयको समझ लेना अधिक आसान है । यही स्थिति प्रमेषकमलमात्तण्ड, अष्ट- 
सहल्ली आदि जैनदाहां निक ग्रन्थोंके हिन्दी जनुवाद की है। वस्लुत किसो व्यक्तिका वैदुष्य इस बात में नही 
झलकता कि पाठकको विषय अस्पष्ट बना रहे, वैदुष्य तो इसोमे है कि पाठक ग्रन्थकों सहज और सरल रूपमे 
समझ सके । प० भहेन्द्रकुमार न्‍्यायाचायंकी यही एक ऐसी विज्येषता उन्हे उन विद्वानोकी उस कोडिमे लाकर 
खड़ी कर देती हैँ जो गम्भीर विषयकों भी स्पष्टताके साथ समझने और समझानेमे सक्षम है । 

सामान्यतया सस्कृतके ग्रन्थोके व्याख्याताओं था जनुवादकोको यह समझनेमे एक कठिनाई यह होती 
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है कि मलग्रन्थ या टीकाओंमे पूर्वपक्ष कहाँ समाप्त होता है और उत्तरपक्ष कहाँसे प्रारम्भ होता है किन्तु पं० 
महेन्द्रकुमारजीने अपने अनुवादमें इश्वरवादी जैन अथवा शका-समावान ऐसे छोटे-छोटे शीर्षक देकरके बहुत 
ही स्पष्टताके साथ पू्॑ंपक्ष और उत्तरपक्षकों अलग-अछूग रख दिया ताकि पाठक दोनो पक्षोकों मलग-अछूग 
ढंगसे समझ सके । 


भाषाकी दृष्टिसे पंडितजीके अनुवादकी भाषा अत्यन्त सरल है। उन्होने दुरूह सस्‍्कृतनिष्ठ वाक्यों 
की अपेक्षा जनसाधारणमें प्रचलित शब्दावलीका ही प्रयोग किया है | यही नहीं, यथास्थान उदू' और अंग्रेजी 
शब्दोफा भी नि.संकोच प्रयोग किया है। उनके अनुवादमे प्रयुक्त कुछ पदावलियों और डाब्दोका प्रयोग 
देखें--' यह जगत्‌ जाल बिछाया है ।” “कर्मोके हुकुमको बजानेवाला मैनेजर, ““बैठे-ठाले ; “हाइड्रोजन 
में जब आवसीजन'' अमुक मात्रामे मिलता है तो स्वभावसे ही जल बन जाता है, “इसके बोचके ऐजेन्ट 
ईइवर की क्या आवश्यकता है ”', बिना जोते हुए अपनेसे ही उगनेंवाली जगली घास, ''प्रत्यक्षसे कर्ताका 
अभाव निष्चित है ।” ( देखे पु० १०२-१०३ ) आदि । वस्तुत ऐसी शब्द योजना सामान्य पाठकके लिए 
विषयकी समक्षनेमें अधिक कारगर होती है । 


जहाँ तक प० महेन्द्रकुमारजीके वैदुष्यका प्रइन है, इस ग्रन्थको व्याख्यासे वह अपने आप ही स्पष्ट 
हो जाता है बयोकि जब तक व्यक्ति षडदशनों एवं मात्र इतना ही नही उनके पूर्वपक्ष और उत्तरपक्षका 
सम्यक्‌ ज्ञाता न हो तब तक वह उनकी टीका नही लिख सकता । यद्यपि प्रस्तुत टीकाम जैनदशंनके पृव॑पक्ष 
एवं पूर्वपक्षको विस्तार दिया हैं किन्तु अन्य दर्शनोके भी पूर्वपक्ष और उत्तरपक्ष तो अपनी जगह उपस्थित 
हुए ही हैं। अत षड्दर्शनसमुज्चय जैसे ग्रन्थकी टीकापर एक नवीन व्याख्या लिख देना केवरः उसी व्यवितके 
लिए सस्भव है जो किसी एक दर्शनक्षा अधिकारी विद्वान न होकर समस्त दर्शनोका अधिकारी विद्वान्‌ हो । 
पं० महेन्द्रकुमारजीको यह प्रतिभा है कि वे इस ग्रन्थकी सरल और सहज हिन्दी व्याख्या कर सके । दार्श- 
निक जगत्‌ उनके इस अवदानको कभी भी नही भुझा पाएगा । वस्तुत उनका यह अनुवाद, अनुवाद न होकर 
एक स्वतन्त्र व्याख्या ही हूँ । 


उनकी वैज्ञानिक सम्पादन पद्धतिका यह प्रमाण है कि उन्होने प्रत्येक विषयके सदर्भभे अनेक जैन एवं 
जैनेतर ग्रन्थोसे प्रमाण प्रस्तुत किए हैं। सदभ ग्रन्थोकी यह सख्या सम्भवत सौसे भी अधिक होगी जिनके 
प्रमाण टिप्पणीके रूपमें तुलना अथवा पक्ष समर्थनकी दृष्टिसे प्रस्तुत किए गए है । ये टिप्पण प० महेन्द्रकुमा र- 
जीके व्यापक एवं बहुमुख्री प्रतिभाके परिचायक हैं। यदि उन्हें इन सब ग्रन्योका विस्तृत अवबोध नही होता तो 
यह सम्भव नही था कि वे इन सब ग्रन्थोसे टिप्पण दे पाते । परिकश्षिष्टोके रूपमे पड्दर्शनसमच्चयकी मणि- 
भव्रकृत लघुवृत्ति, अशातकतूंक अवचूणिके साथ-साथ कारिका, शब्दानुक्रमिका, उद्घृत वाक्य, अनुक्रमणिका, 
संकेत विवरण आदिसे यह स्पष्ट हो जाता है कि प० महेन्द्रकुमारजी केवछ परम्परागत विद्वान्‌ ही नही थे 
अपितु वे वैज्ञानिक रीतिसे सम्पादन-कछामे भी निष्णात थे। वस्तुत उनकी प्रतिभा बहुमुली और बहु- 
आयामी थी, जिसका आकलन उनकी कृतियोके सम्यक्‌ अनुशीलनमे ही पूर्ण हो सकता है । घड्दशनसमुच्चय 
को गुणरत्नकी टीकापर उनको यह हिन्दी व्याख्या वस्तुत भारतीय दर्शन जगत्‌को उनका महत्त्वपूर्ण अवदान 
है जिसके लिए वे विद्वज्जगतमे सदैव स्मरण किये जाते रहेगे । 
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प्रमेषकमलमातंण्डका सम्पादने : एक समीक्षा 
० डॉ० फूलचन्द जेन प्रेमी, वाराणसी 


किसी भी प्राचीन प्रन्थका उद्धार करके उसका साज़ोपाजु सम्पादन और प्रकाशन अति दुष्कर 
काय है । किन्तु जिस विद्वानूने विविध कठिनाइयोके बाद भी अनेक प्राचीन दार्शानिक दुर्लुम एवं जटिल 
बुहृद्‌ ग्रन्योका सम्पादन-कार्य किया हो उसके अद्भुत बैदृष्य, प्रतिभा, श्रम-साघना और अदम्य उत्साहुके 
विषयमे जितना लिखा जाए, कम ही होगा। ऐसे बिरले ही साहित्य-साधक होते है जिन्‍्होने अपने अत्प 
जीवनकाकूम ही इतने विस्तृत, विपुछ्त एवं कठिन अनेक जैत दाशंनिक प्रन्धोकों सुसम्पादित करके जैन 
साहित्यकी सेवामे अपनेको समर्पित कर दे । किन्तु डॉ० महंन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायंने यही सब करके स्वयको 
जैन दा्शनिकोकी गौरबशाली परम्परामे सम्मिलित कर छिया ह्‌ | आपके द्वारा सम्पादित अनेक ग्रन्थोकी 
खश्खलामे प्रमेयकमलमात्तंण्ड ग्रन्थके सम्पादन-कार्यकी समीक्षा प्रस्तुत है-- 

समृद्ध भारतीय मनीषाकी प्रत्येक परम्परामे उपलब्ध प्राचीन सूत्रग्रन्थोपर अनेकानेक व्याख्यायें 
प्राप्त होती है । जैन परम्पराके आद्य संस्कृद सूत्रग्रन्यकी तरह जैनन्यायके आद्य सूत्रग्रन्थ आचाय॑ माणिव्य- 
नन्दि ( आठवी झती ) प्रणीत  परीक्षामुखसूत्र'' पर भी अनेक टीकाये लिखी गईं । किन्तु इन सभी टीकाओ- 
की यह एक अन्यतम विशेषता हे कि ये सभी अपने आपमे स्वतत्र ग्रन्थ प्रतीत होते हैं। इन सब टीकाओंके 
नाम भी अलग-अलग हैं। इनमे से कुछ तो प्रकाशित होनेके कारण प्रसिद्ध हैं तो कुछ टीकाग्रन्थ अब तक 
इसीलिए प्रसिद्ध नही हो सके क्योंकि वे अभी तक अप्रकाशित हैं । सर्वप्रथम इन सबका उल्लेख आव- 
श्यक है । 
प्रकाशित टीका-प्रन्थ 


इनके अन्तंगंत (१) आचार्य प्रभाचंद्र ( १९वी शती ) विरचित प्रमेयकमलमातंपण्ड अपरनाम परीक्षा- 
मुखालद्भार, (२) आचार लघु अनतवीयं ( ११वीं शतीका पूर्वाद्ध ) विरचित प्रमेयरत्नमाला ( चौखम्बा- 
विद्याभवन, वाराणसी द्वारा सन्‌ १९६४ में प्रकाशित ), (३) भट्टारक अभिनव चारुकीति ( १९वीं शती ) 
द्वारा प्रणीत प्रमेगरत्नमालालंकार ( मैसूर युनिवर्सिटी द्वारा सन्‌ १९४८ मे प्रकाक्षित ) तथा शान्ति वर्णी 
विरखचित प्रमेयकण्ठिका ( भारतीय ज्ञानपीठ द्वारा प्रकाशित ) प्रमुख हैं । 


अप्रकाशित टोका-अ्न्ध 


(१) भट्टारक अजितसेन ( वि० स० १९८० ) प्रणीत न्यायमणिदीपिका, (२) विजयचन्द्र बिरचित 
प्रमेयरत्तमाला अथंप्रकाशिका, (२) पं० जयचन्दजी छावड़ा ( वि० स० १९थी हाती ) प्रणीत प्रमेयरत्न- 
माला-परीक्षामुख भाषा बचनिका प्रमुख हैं । इनमे से प्राय सभी प्रकाशित-अप्रकाशित टीकाग्रन्थोकी हस्त- 
लिखित पाण्डुलिपियाँ आरा ( बिहार ) के सुविश्यात जैन सिद्धान्त भवनमें सुरक्षित है । 

प्रस्तुत समीक्ष्य ग्रन्थ प्रमेयकमलमात॑ण्डका सर्वप्रथम प्रकाशन निर्णयसागर प्रेस, बम्बईसे ५० बशीधर 
जी शास्त्री, सोलापुरफे संम्पादकत्वमें हुआ था। इसके बाद यहीसे सन्‌ १९४१ मे द्वितीय संस्करणके रूप- 
में मुलग्रन्य अनेक टिप्पणियों एवं ८३ पृष्ठीय विस्तृत सम्पादकीय वक्तव्यमे विविध दार्शनिको एवं उनकी 
कृतियोसे तुलनात्मक विवेचन, बुहृद्‌ प्रस्तावना और छगभग पचास पृष्ठीय अनेक परिशिष्टोंसे युक्त सागोपाग 
प्रकाशन डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचायके सम्पादकत्वमे हुआ । यह उस समयके प्रकाशनोमे सम्पादित आदर्श 
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कृति है और आज मी सम्पादनके आदर्शका एक अनुपम उदाहरण हैं । आचार्य प्रभाचन्द्रकी यह दार्शनिक 
कृति सस्कृत गद्यका भी उत्कृष्ट उदाहरण है। यह कृति अभी तक मूलग्रन्थके रूपमे ही प्रकाक्षित होनेसे 
सामान्य पाठक इसके हादंको समझनेम कठिनाईका सामना करते थे । किन्तु यह प्रसनन्‍नताका विषय है कि 
न्यायाचार्य॑जी द्वारा सुसम्पादित प्रस्तुत मुलग्रन्वके आधार पर ही इसके प्रकाशनके लगभग चार दशक बाद 
विदृषी आधिका जिनमतो माताजी द्वारा हिन्दी अनुवाद विशेष विवेचनयुक्त भावार्थके साथ तीन भागोमे 
प्रकादित हो जानेसे जन साधारणका उस ग्रन्थका हार्द समझना तथा विविध विश्वविद्यालयों और शिक्षण 
सस्थानोके पाद्यक्रममे अध्ययन-अध्यापन एवं अनुसधानका मार्ग सुगम हो गया हैं। इतने कठिन ग्रन्थका 
हिन्दी अनुवाद भी प० महेन्द्रकुमारणी द्वारा सुसम्पादित प्रस्तुत कृतिके आधार पर ही मस्मव हो सका । 
हिन्दी अनुवाद सहित इन तीन खण्डाका प्रकाशन वीर ज्ञानोदय ग्रन्थमाला, हस्तिनापुरके माध्यमसे सन्‌ १९७० 
से १९८६ के मध्य अलग-अलग श्रद्धालु दातारा द्वारा हुआ हूँ । 


ग्रन्थ-परिचय 


आचाय॑ माणिक्यनन्दि प्रणीत जैनन्यायके सूत्रग्रन्थ 'परीक्षामुख सूत्र, पर बारह हजार इलोक प्रमाण 
“'प्रमेषकमलमातंण्ड'” नामसे बृहद्‌ टोका लिखकर आ० प्रभाचन्द्रने प्रन्थगत मलसूत्रोके विषयको स्पष्ट और 
विस्तुत विवेचित तो किय। ही, अपनी अनेक मौलिक उद्भावनाओके साथ तत्काछीन प्रचलित उन सभी 
भारतीय दाशनिको और न्यायशास्त्रियोके पक्षों एव चंचित विषयोको पूर्वपक्षके रूपमे प्रस्तुत करके अनेकान्त- 
मय प्रबल प्रमाणो द्वारा खण्डनात्मक अकाट्य उत्तरपक्ष प्रस्तुत करते हुए जैनन्यायकों गौरव प्रदान किया 
और उसके विकासका मार्ग प्रशस्त बनाया | इसीलिए यह ग्रन्थ मात्र टीका ग्रन्य ही न रहुकर आरम्भसे ही 
मौलिक ग्रस्थके रूपसे भी इसका अधिक ख्याति रही। यह ग्रन्थ अपने नामको सार्थक करते हुए प्रमेयरूपी 
कमलोको उद्भासित करनेके ७िए मात्तण्ड ( सूर्य ) के समान हू तथा मिथ्या-अभिनिवेशरूपी अन्धकारको 
नष्ट करनेके लिए भी मातंण्ड ( सूय ) के सटश होनेसे भी यह ग्रन्थ अपने नामकों सार्थक करता हूँ । वस्तुत 
जैसे सूर्य १ मलोको विकसित करता ह, बसे ही यह ग्रन्थ समस्त प्रमेयोको प्रदर्शित करता है । 


आचाय॑ प्रभाचन्द्र द्वारा प्रस्तुत ग्रन्थ और प्रमेयकमलमातंण्ड आदि बारह ग्रन्थ प्रणीत होनेके उल्लेख 
मिलते हूँ किन्तु इनको ख्याति मुख्यत इन्हीं दो न्याय ग्रन्थोके कारण ही विशेष ह। इन दोनो ग्रन्थोमे ही 
सम्पूर्ण भारतीय दर्शनोकी प्राय सभी शाखाओकी प्रमुख मान्यताओको उनके विविध मलभत प्राचीन 
प्रामाणिक ग्रन्धोके आधारपर आ० प्रभाचन्द्रन गहन अध्ययन एवं मथन करके ही उन्हें पूरब॑पक्षके रूपमे प्रस्तुत 
किया । प्रमेषकमलमातं॑ण्ड ग्रन्थ हो इतना सर्वाज्भ परिपूर्ण है कि मात्र अकेले इस ग्रस्थके आधारप्र ह्दी 


सम्पूर्ण प्राचीन भारतीय दर्दानोको समझा जा सकता है। जबकि इस ग्रन्धका प्रमुख उद्देश्य मख्यत. प्रमाण- 
तत्त्वका विवेचन हैँ । 


सम्पादन-कार्येकी विशेषताययें 


डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्य द्वारा सम्पादित प्रमेयकमलमार्तण्डका प्रस्तुत मस्करण श्रेष्ठ एव 
आदर्श सम्पादनकलाका एक कीनतिमान उदाहरण है। प० जी द्वारा सम्पादित प्रस्तुत प्रन्थका जिसने भी 
अध्ययन किया, प० जी के अगाध पाण्डित्य एवं अपूर्ब श्रम तया साहित्यसाधनाको उसने भरपूर प्रद्यसा की । 
सर्वाज्ञीण तुलनात्मक अध्ययनकी दिशामे इस ग्रन्थकी महत्ता तो प्रत्येक पृष्ठपर उल्लिखित भरपूर पाद- 


टिप्पणियोके आधारसे ही सिद्ध हु । जो बिद्वान्‌ इस प्रकारके सम्पादन-कार्य मे गहरो रुचि रखते हे, इस 
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प्रकारकै कार्योकों ईमानदारीसे सम्पादित करनेमे ही विव्वास रखते है वे प० महेन्द्रकुमरजीकी सारस्वत 
साघनासे प्रसृूत इस अप्रतिम कृतिका एक आदर्श कृतिके रूपम्रे मृल्याकन किये बिना नहीं रह सकता | पं० 
जीने स्वयं इसके सम्पादकीय आधद्य वकतव्यमे प्रस्तुत सस्करणकी विल्देषताओका उल्लेख करते हुए लिखा है--- 


जब न्यायकुमुदचन्द्रका सम्पादन चल रहा था तब श्रीयुत कुन्दनलालजी जैन तथा प० सुखछालजी 
संघवीके आग्रहमे मझे प्रमेयकमलमात्तंण्डक्रे पुनः सम्पादनका भी भार लेना पडा । इसके प्रथम संस्करणके 
सपादक प० बशीधरजो शास्त्री, सोलापुर थे । मैंने उन्हीके द्वारा सम्पादित प्रतिके आधारसे ही इस सस्करण- 
का सम्पादन किया है । मैने मुलपाठका शोधन, विषय वर्गीकरण, अवतरण निर्देश तथा विरामचिक्ल आदिका 
उपयोगकर इसे कुछ सुन्दर बनानेका प्रयत्न किया है । प्रथम तो यही विचार था कि न्यायकुमुदचन्द्रकी ही 
तरह इसे तुलनात्मक तथा अथंबोधक टिप्पणोसे पूर्ण समुद्ध बनाया जाय, और इसी सकल्पके अनुसार प्रथम 
अध्यायमे कुछ टिप्पण भी दिये गए हैं। ये टिप्पण अग्नेजी अकोके साथ चाल टिप्पणके नीचे पृथक्‌ मुद्रित 
कराए हैं । परन्तु प्रकाशककी मर्यादा, प्रेसकी दूरी आदि कारणोसे उस सकल्पका दूसरा परिषछेद प्रारम्भ 
नहीं हो सका और यह प्रथम परिच्छेदके साथ ही समाप्त हो गया । आगे तो यथासभव पाठशुद्धि करके ही 
इसका सपादन किया है । 


सपादक न्यायाचार्य॑जीके उपर्युक्ल कथनसे स्पष्ट हैं कि वे इसे और भो अनेक टिप्पणो, पाठभेदो 
आदिसे युक्‍त प्रकाशित करानेके इच्छुक थे किन्तु अनेक कठिनाइयोके कारण वे ऐसा नही कर सके । फिर 
भी प० बल्लीधरजी, सोलापुर द्वारा सम्पादित प्रथम सस्करणकी अपेक्षा न्‍्यायाचायंजी हारा सम्पादित इस 
द्वितीय सस्करणमे अनेक विशेषताये है । इनमेसे कुछ इस प्रकार है--पश्रस्तुत ग्रन्थका सम्पादन वैज्ञानिक विधि 
से अर्थात्‌ स्पष्ट और विस्तृत विषयसूची दी गई है, अनेक परिशिष्ट दिये गये है और शब्दानुक्रमणिका भी 
है । इनसे पाठकको इतने बृहंद्‌ मूलग्रन्थम भो सम्बद्ध विषयकों खोजनेमे कठिनाई नही होतो । 


प्रमेषकमलमात्तेण्ड ग्रन्थका दूसरा नाम परीक्षामुखालदुार भी है अत तदनुरूप प्रस्तुत सस्करणमे मल- 
ग्रन्थ परीक्षामुखके सुश्रोको उसकी वृत्तिके पूर्व यथास्थान रखकर व्यवस्थित किया हैं। इससे तद-तदु सूत्रकी 
व्याख्याका पृथक्‍्करण हो गया, अन्यथा कुछ पाठकोको पता ही नहीं चल पाता था कि किस सूत्रकों व्याख्या 
कहांसे प्रारम्भ है और कहाँ समाप्त हैं । इसो तरह प्रकरण और अथंकी दृष्टिस अशुद्धियोका सशाघधन भी 
किया गया है । यद्यपि प्रथम सस्करणमे म॒द्रित टिप्पण एक ही हस्तलिखित प्रतिसे लिये गये थे । अत उनमे 
कुछ-कुछ अस्तव्यस्तता और अशुद्धियाँ दिखछाई पडती थी किन्तु प्राचीन टिप्पणोको मौलिकताके संरक्षणके 
उद्देश्यसे न्‍्यायात्रायंजोने उन्हें इस अपने सस्करणम भी यथावत्‌ रहने दिया किन्तु साथ ही कुछ अन्य 
प्रतियोके और भी टिप्पण साथम दे दिये है । 


प्रस्तुत संस्करणको और भी अधिक उपयोगी तथा महत्त्वपूर्ण बनानेके लिए न्यायाचार्यजीने जो बहुत 
द्वी अ्मसाध्य कठिन कार्य किया हे, वह हे विविध जैन और जैनेतर मलग्रन्थोके अनेको अवतरण, जिन्हें 
आक्षाय प्रभाचन्द्रने अपने प्रतिपाद्य विषयकी पुष्टि हेतु अपने इस ग्रन्थम उद्घृत किया था और हस्तलिखित 
ग्रन्थोकी प्रतिलिपियाँ करते समय लिपिकारोने लगभग उन्हें मलग्रन्थम हो सम्मिलित कर लिया था । न्‍्याया- 
चायंजीने उन अवतरणोको अलग दिखलानेकी दृष्टिसि उन उद्धरणोको इनवर्टेड कामा ( “ “” ) में रख 
कर प्रस्तुत किया है | इतना ही नही, जिन-जिन ग्रन्थोके ये उद्घरण हैं, उन्हे उन-उन ग्रन्थोमे खोजकर पृष्ठ 
सहित उन ग्रन्थोके नामोल्लेख भी कोष्ठकमें कर दिये गये हैं। अज्ञात अवतरणोके बाद खाली ब्रं केट छोड़ 
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दिये गये ताकि किसी विद्वान्‌ पाठककों ढस अवतरणके सही भ्रन्थ और गन्थकारका नाम पता हो तो वहाँ उसे 
लिख सके और सम्पादककों भी सूचित कर सके ताकि आगेके संस्करणोमे उन्हे सम्मिलित किया जा सके । 


इन ग्रन्थकी ७८ पृष्ठीय विद्वत्तापूर्ण प्रस्तावनामे पं» जीने जहाँ मूलग्रन्थकार आा० माणिक्यनन्दि एव 
आ० प्रभाचन्द्रके व्यक्तित्व एवं कृतित्वपर व्यापक रूपमें प्रकाश डारा है वही जैनेतर एवं जैन पूव॑बर्तों एव 
परवर्शी अनेक भारतीय दा्शनिफो एवं उनके ग्रथोसे प्रमेयकमलमात्तंण्डके प्रतिपाद्य विषयकी जो तुलना, प्रभाव 
एबं समीक्षा प्रस्तुत की है वह अपने आपमे तुलनात्मक अध्ययन एवं अनुसधानकी दृष्टिसे बहुत ही महत्त्वपूर्ण 
है। वेद, उपनिषद्‌, स्मृति, पुराण, महाभारत, गीता, पतझजलि, भर्तृहरि, व्यासभाष्य आदि ग्रन्थोके जिन 
अश्ञोंकी आ० प्रभाचन्द्रने उद्धुत किया है, उन सन्दर्भोको तथा साख्य आदि दार्शानिकोके सन्दर्भोंकों भी 
सम्पावकजीने उद्धत किया है। इस कायसे अनेक ऐसे ग्रन्थ, ग्न्थकार एवं ऐसे सन्दर्भ प्रकाशमे आये है जो 
अभ्र उपलब्ध नही होते । जैसे प्रद्मस्तवाद ( कणादसूत्र भाष्यकार--ई० पाँचवी शती ) के ईद॑वरवादके पूर्व- 
पक्षमे प्रमेषकमलमार्सण्डके पु० २७० पर 'प्रशस्तमतिना च” लिखकर “सर्गादौ पुर्षाणा व्यवहारों इत्यादि 
अनुभान उद्भधुत किया है । किन्तु यह अनुमान प्रद्स्तपादभाष्यमे नहीं हैं। इसी तरह आए० प्रभाचन्द्रने न्‍्याय- 
कुमुदचन्द्रमे साख्यदर्दानके कुछ ऐसे वाक्य और कारिकाएँ उद्धृत की है जो उपलब्ध ग्रन्थोमे प्राप्त नही 
होती । 

प्रदस्तपादभाष्यके पुरातन टीकाकार आ० ब्योमशिवकी व्योमवत्ती टीकाम प्रतिषाद्य अनेक मतोका 
आ० प्रभाचन्द्रने खण्डन किया हू । आ० प्रभाचन्द्रके इन उल्लेखोसे व्योमशिवके सही कालर्ननर्धारणमे बहुत 
सहायता प्राप्त हुई है। इसी तरह उद्योतकर, जयन्तभट्ट, वाचस्पति, शबरऋषि, कुमारिल, मण्डनमिश्र, 
प्रभाकर, शद्भूराचार्य, सुरेधर आदि वैदिक दार्शनिको तथा अह्वघोष, नागाजुँन, वसुबन्धु, दिटुनाग, धमं- 
कीति, प्रभाकर गुप्त, शान्तरक्षित, कमलशील, अर्चट, धर्मोत्तर और शानश्री जैसे बौद्धवार्शनिकों तथा दिग- 
म्बर एवं हवेताम्बर जैन परम्पराओंके पच्ताससे भी अधिक ग्रन्थ एवं ग्रन्थकारोसे आ० प्रभाचनद्र द्वारा लिखित 
एवं उद्धुत प्रन्थयत विषयकी महत्त्वपूर्ण समीक्षा की गई हूँ | यह बृह॒द्‌ प्रस्तावना फाल्गुन शुक्ला द्वादशी वीर 
निर्वाण सबत्‌ २४६७ के आष्टाल्लिक पव॑मे पूर्ण हुई । 

इस महत्वपूर्ण प्रस्तावनाके बाद न्यायप्रवेश, न्‍्यायबिन्दु, न्यायविनिश्चय, न्यायसार, न्यायावतार, 
प्रमाणनयतत्त्वालोकालसुर, प्रमाणपरीक्षा, प्रमाणमीमासा, प्रमाणसग्रह, लघीयस्त्रय स्ववृत्ति इत्यादि अनेक 
ग्न्थोसे परीक्षामुख सूत्रीकी तुलना श्रस्तुत की गई है । इससे इन ग्रन्थमत सत्रोके बिस्‍्ब-प्रतिबिम्ब भावका 
स्पष्ट बोध होता है । 

ग्रन्थके अन्तमे परीक्षामुख सत्रपाठ, प्रमेयकमलमात्तंण्डकत्त अवत्रणों, परीक्षामख एवं प्रमेयकमल- 
मासंण्डके लाक्षणिक दाब्दो, उल्लिखित ग्रन्थ एवं ग्रन्यकारो, विशिष्ट शब्दोकी सची और सबसे अन्तमे आरा 
के जैन सिद्धान्त भवनकी हस्तलिखित प्रतिके पाठान्तर-ये सब शोधपूर्ण परिशिष्ट प्रस्तुत किये गये है । 


६९४ पृष्ठीय मलग्रन्धमे प्रत्येक सत्रका जिस तरह विषयका स्पष्ट प्रतिपादन और पूर्वपक्ष एवं उत्तर- 
पक्षके विविध प्रमाण उद्धूत करते हुए उनका विशद विवेचन, साथ ही सन्दर्भ और कठिन शब्दोकों स्पष्ट 
करनेके लिए जो टिप्पण दिये गये है--ये सब विषयको समझनेका मार्ग प्रशस्त करते हैँ । 

इस प्रकार प्रमेयकमलमात्तंण्डके उत्कृष्ट सम्पादन-कार्यसे जहाँ इस ग्रन्थकी महत्ता और उपयोगिता 
प्रकाशम आई है, बही सम्पूर्ण भारतीय दाह निक क्षेत्रने भी इसका बहुमानपूर्वंक मल्याकन किया। इस कार्ये 
से डां० महेन्द्रकुमारजीसे भी विद्वत्ता, सम्पादन-पटुता, अन्यान्य दर्शनोका गहन अध्ययन एवं उनके प्रति 
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समादर दृष्टि और तुलनात्मक अध्ययन एवं अनुसघानकी व्यापकता, विद्येषताओंका सागर हिलोरें लेता दिख- 
लाई पडता है जो किसी भी विहान्‌के मनमे उनके प्रति गौरव और आदरके भाव उत्पन्न करनेके लिए 
पर्याप्त हैं । वस्तुत प्रस्तुत ग्रन्थ तथा अन्य अनेक ग्रन्थोके सम्पादन फायं, मौलिक चिन्तन और लेखन कार्यों 
के मल्याकनने श्रेष्ठ भारतोय दाशंनिकोकी पंक्तिमे सम्मिलित स्थायाचार्य जी एक प्रकाशमान नक्षत्रकी तरह 
दिखलाई देते रहेगे । 

७ 


डॉ० महेन्द्रकमारजी द्वारा सम्पादित न्यायक्‌मुदचन्द्र 


० डॉ० जयकुमार जेन, मुजफ्फरतगर 

पष्डित महेन्द्रकुमार न्यायाचार्य प्राचीन संस्कृत ग्रंथोके सम्पादन-कार्यमे निपुण थे । उनके द्वारा 
प्राचीन आचार्योकी हस्तलिखित जैन न्याय विषयक अनेक क्ृतियोका उद्धार हुआ है। उन्हीमे-से आचारय॑ 
अकलकदेव द्वारा रचित लघीयस्त्रयकी कारिकाओपर आचाये प्रभाचन्द्र द्वारा रचित लगभग बीस सहस्र पद् 
प्रमाण न्‍्यायकुमुदचन्द्र नामक टीकाका सम्पादन एवं सशोघन उनके जैन एवं जैनेतर न्याय विषयक ज्ञान का 
उद्घोष करता है । 

प्रस्तुत ग्रन्थ श्री माणिकचन्द्र दिगम्बर जैन ग्रन्यमाला, बम्बईसे सुप्रसिद्ध इतिहासश प० नाथूराम जी 
प्रेमीके मस्त्रित्त कालमे सन्‌ १९३८ एवं १९४१ में क्रमश दो भागोमे रे८वे एवं ३९वें पुष्पके रूपमे 
प्रकाशित हुआ हे । 

स्यायकुमुदचन्द्रके सम्पादन एवं सशोधनमे आदरणीय पण्डितजीके द्वारा जैन एवं जैनेतर ग्रन्थोसे लिये 
गये विविध टिप्पण सम्पादनका मल हाद॑ हैं। इन टिप्पणोंके माध्यमसे अनेक दाशंनिक एवं ऐतिहांसिक 
गुत्थियोका स्पष्टीकरण तो हुआ हो है, साथ ही समाठोचनात्मक अध्ययन करनेवाले शोधी-खोजो विद्वानों 
के लिए बहुमल्य शोधात्मक सामग्री प्रस्तुत की गई हैं । इन टिप्पणोसे एक अन्य राभ यह हुआ है कि अनक 
आखचार्योके कार निर्धारणमे पर्याप्त सहायता मिली हु और लेखन हली तथा विद्वानो|आचार्यों द्वारा परस्पर 
आदान-प्रदान की गई सामग्रीका आकछन हुआ है । 

मल ग्रन्थमे अनेक आचार्योके नामोल्लेखपुर्वक आये हुये उद्धरणोके माध्यमसे अनेक विलुप्त ग्रन्थों एव 
उनके लेखक आचार्योका पता चला हूँ | इस प्रकार न्यायकुमुदचन्द्रके सम्पादनके व्याजसे समस्त दर्शनों एव 
न्याय विषयक विविध प्रस्थानोका एक ही स्थानपर अच्छा मेल हुआ है। अत- इस ग्रन्थका टिप्पणो सहित 
अध्ययन करनेसे समग्र भारतीय दर्शनों एव न्याग्र विधयक मास्मताओको अच्छी जानकारी मिलती है! 

सम्पादनकी प्रामाणिकताके लिए आदरणीय पण्डितजीने हस्तलिखित मल ग्रन्थके एक पृष्ठकी फोटो 
प्रति भी ग्रन्थमे मुद्रित कराई है । 

उपर्यक्त विशेषताओके अतिरिक्त इस ग्रन्थके प्रारम्भमे प्रथम भागमे स्याह्ाद महाविद्यालय, काशीके 
पूर्व प्राचायं एवं जैन जगत॒के विश्रुत विद्वान्‌ पं० कैलाशचन्द्र शास्त्रीके द्वारा लिखित प्रस्तावनाम सिद्धि- 
विनिश्चय एवं प्रमाणसंग्रहका परिचय तथा न्यायकुमुदचन्द्रकी इतर दर्शानोके ग्रथोंके साथ तुलना जैसे 
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प्रकरण, जो कि य० महेन्द्रकुमारजीकी "खनीगे हो प्रसत हैं और आचार्य॑ प्रभाचन्द्र के काल,निर्धारणमे पर्याप्त 
सहयोग किया हूँ | साथ हो प्रस्तावनागत ( पृ० १२६ ) अन्य विषयोके छेखनमे भी १० कैलाशचन्द्र शास्त्री- 
को सहायता की है । इस प्रकार न्यायकुमुदचन्द्रके प्रथम भागकी प्रस्तावनाके लेखनमे प० महेन्द्रकुमारजीका 
अनन्य सहयोग रहा है । 

न्यायकुमुदचन्द्र के द्वितीय भागकी प्रस्तावना प० महेन्द्रकुमारजीने स्व॒तन्त्र रूपसे लिखों हे, जिसमें 
उन्होंने लघीयस्त्रयके रचणिता भद॒टाक उकदेव एव उसपर न्यायकुमुदचन्द्र नामक टीकाके लेखक आचार्य प्रभा- 
चन्द्रके समयपर पर्याप्त प्रकाश डाला है। प्रभाचन्द्रकी इतर वैदिक एबं अवैदिक आचार्योंसे जो उन्होने 
तुरूना की है वहू अत्यन्त महत्त्वपृण हे। प्रभाचन्द्रके अन्य ग्रथोका परिचय भी उसी प्रस्तावनाका एक अग 
है, जिसमे प्रभाचन्द्रके प्रन्योका परिचय देकर उन प्रन्थोके प्रभाचन्द्रकृत होनेका मतक॑ उत्छेख किया हँ। 
इससे प्रस्तावनाका महत्त्व और भी अधिक बढ़ गया ह । मल्य्रन्थका दोहन करके लिखी गई यह प्रस्तावना 
मन्दिरके ऊपर रखे गये कलशकी भाँति सुओभित हे और सठि्पण मुलग्रन्थका सशोवन एवं सम्पादन तो 
उनकी प्रतिभाका निदर्शन है ही । 

उपर्युक्तके अतिरिक्त इस प्रस्तावनामे आचार्य प्रभाचन्द्रके ग्रन्योका आन्तरिक परीक्षण करके उनके 
समय आएदिपर पूर्वापर दृष्टिसे विचार करते हुये विविश्र यक्तियों एवं तकोंका उल्लेख किया हैं। इस क्रममे 
आदरणीय पण्डितजीने आचार्य प्रभाचन्द्रके ममय आदिपर जो प्रकाश डाठा है वह न केवल इत पृव॑ चिन्तित 
विद्वानोके मतोकी समीक्षा ही करता है, अपितु पण्डित कैलाशचन्द्रजी शास्त्री द्वारा स्थापित शकाओको बल 
देता हुआ उनके मतकी पुष्टि भी करता हे । 


अनेकान्तवादकों विविध भारतीय दर्शनोमे महत्त्वपूर्ण स्थान मिल सके, इसके लिये तर्क और युक्तियों 
से परिपूर्ण वाक्योका प्रयोग अपेक्षित हे । जैनदर्शनका यह अनकास्तवाद सिद्धान्त मूछ रूपसे अहिसावादकों ही 
दूसरे प्रकारसे पुष्ट करता हू। इस सन्दर्भ गवनंमेन्ट सस्कृत कॉलेज, बनारसके तत्कालीन प्रिस्सिपल डॉ७ 
मजूलदेव शास्त्रीके निम्ताद्धित विचार ( न्यायकुमुदचन्द्र भाग २, आदिवचन पृ० १० ) ध्यातव्य है । वे 
लिखते हूँ कि जेनधर्मकी भारतीय सस्कृतिको बडी भारी देन अहिसावाद है, जो कि वास्तवमे दार्शनिक 
भित्तिपर स्थापित अनेकान्तवादका ही नैतिकशास्त्रकी दृष्टिसि अनुवाद कहा जा सकता है । 

उपयु कत उल्लिखित विविध बिन्दुओपर विचार कश्नेपर हुम इस निष्कपंपर पहुँचते है कि प० 
महेन्द्रकुमारजी न्‍्यायाचार्यकी प्रतिभा अद्भुत थी । 





न्यायकुमुद्चन्द्र ओर उसके सम्पादन की विशेषतायें 


० डॉ० सुदर्शनलाल जैन, वाराणसी 
ग्रन्थ परिचय 

मट्टाकलखुदेवकृत लघीयस्त्रय और उसकी स्वोपजशबिवृत्तिकी विस्तृत व्याख्याका नाम है न्यायकुमुद- 
चन्द्र” । न्यायकुमुदचन्द्र एक व्याख्या ग्रन्थ होकर भी अपनी महत्ताके कारण स्वतन्‍्त्र भ्रन्ध ही हैं। इसमें 
भारतीय दर्शनके समग्र तर्क-साहित्य एवं प्रमेय-साहित्यका आलोडन करके नवनोत प्रस्तुत किया गया है । 
ताकिक-शिरोमणि प्रभाचन्द्राचाय॑ने निष्पक्षभावसे वात्स्यायन, उद्योतकर आदि बैदिक ताकिकोके और घमं- 
कीति आदि बौद्ध ताकिकोके मतोका विवेचन उनके ही ग्रन्थोंका आधार लेकर उतनी ही निष्पक्षतामे किया है 
जितना कि जैनाचार्योंके मन्तब्योका प्रस्तुतीकरण किया है। जैन सिद्धान्तोके सदर्भभे उठने वाली सूदमसे 

सूक्ष्म समस्याओको उठाकर उनका ताकिक हाछीमें विशद समाधान प्रस्तुत किया हैं । 
तकशास्त्र वह जास्त्र हैं जो अतीत, अनागत, दूरबर्तों, सूक्ष्म और व्यवहित अर्थोका ज्ञान कराता है । 
तक॑शास्त्रका विशेषत सम्बन्ध अनुमान प्रमाणसे है | परन्तु कभी-कभी इन्द्रियप्रत्यक्ष और आगमकी प्रमाणता- 
में संदेह होनेपर तकके द्वारा ही उस सदेहका निवारण किया जाता हैं। इस दैलीका आश्रय लेकर पर- 
वादियोके प्राय सभी सिद्धान्तोकी समीक्षा न्यायकुमुदचन्द्रमें की गई हें । जिस प्रकार प्रभाचन्द्राचायंकरृत 


प्रमेषकमलमातंण्ड-प्रमेयरूपी कमछोका विकास करनेते लिए मार्त॑ण्ड ( सूर्य ) हैँ उसी प्रकार न्यायकुमुदचन्द्र 
भी न्‍्यायरूपी कुमुदोका विकास करनेके लिए चन्द्रमा हैं । 


जैसा कि पहले कहा जा चुका है कि न्यायकुमुदचन्द्र मट्टाकलद्भुकृत लघीयस्वय और उसकी स्वोपश- 
विवृतिकी व्याख्या है। ऊूघीयस्त्रय प्रमाणप्रवेश, नयप्रवेश और प्रवचनप्रवेश इन तीन छोटे-छोटे प्रकरणोका 
सम्नह है। प्रमाणप्रवेशमे चार परिच्छेद हूँ, नयप्रवेशमे एक तथा प्रवचनप्रवेशमे दो । इस तरह लूघीयस्त्रयमे 
कुल सात परिच्छेद हैं । प्रथम परिच्छेदके प्रारम्भकषी दो कारिकाओ पर, पज्चम परिच्छेदकी अंतिम दो 
कारिकाओ पर, षष्ठ परिच्छेदकी प्रथम कारिका पर और सप्तम परिच्छेदकी अतिम दो कारिकाओ पर 
विवृति नही है, शोष पर है। विवृतिमे दिडनाग, धम्ंकीति, वाष॑ंगण्य और सिद्धसेनक्रे ग्रन्योसे वाक्य या 
बाक्याश लिए गए हैं ।' 

जैनदशनमे स्वामी समन्तभद्र (ई० २री दाता० ) को जैन तक विद्याकी नोवका प्रतिष्ठापक माना 
जाता है । पश्चात्‌ सिद्ध सेत दिवाकर ( वि० स० ६२५ के आसपास )का जैन तकंका अवत्तरण कराने वाला 
और आचाय॑ भट्टाकलझू ( ई०-७-८ दाता० ) को जैन तकंके भव्यप्रासादकों सस्थापित करनेवाका माना 
जाता है । अकलछ्ूु हारा सस्थापित सिद्धान्तोका आश्रय छ्तेकर परवर्नी जैन न्‍्यायके ग्रन्थ लिखे गए । 
आचाय॑ विद्यानंद ( ० ९वी दता० ) ने इस तकंविद्याको प्रौढ़ता प्रदान की ओर आचाय॑ प्रभावन्द्र ( ई० 
९८०-१०६५ ) ने जैन तक॑विद्याकी दुरूहुताको बोधगम्य बनाया । प्रशस्तपादभाष्य, ज्योमवती, न्‍्यायभाष्य, 
न्‍्यायवातिक, न्‍्यायमजरी, शाबरभाष्य, इलोकवातिक, बृहती, प्रमाणवातिकाल्झूर, तत्वमग्रह आदि 
जैनेतर प्रौढतक॑ ग्रस्योका गहन अध्ययन करके आचार्य प्रभाचन्द्रने उनकी ही दौलीमे प्रबलयुक्तियोमे उनके 
सिद्धान्तोका परिमार्जज किया हँ। इस तरह जैन तक शास्त्रमे नवीन घौलीको जन्म देकर न्यामकुमुदचन्द्र 
आदि दरा व्योमवती जैसे प्रोढ ग्रल्थोकी कमीको पूरा किया है । 


१. न्यायकुमुदचन्द्र प्र० भा०, प्रस्तावना, पु० ५-७१ 
३-४ 





२६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचाये स्मृति-न्य 


संपादन और प्रकाशन योजना 

माणिकरचंद्र दि० जैन ग्रल्थमालाके मत्री पं० नाथूराम जो 'प्रेमी' की दच्छासे प्रेरित होकर न्यायाचार्य, 
स्थायदिषाकर, जैनप्राचीन न्यायती् सादि उपाधियोसे विभूषित प० महेन्द्रकुमार शास्त्री जो श्री स्याहाद 
दि० जैन महाविद्यालय, काशीमें जैन न्यायके अध्यापक थे, ने प० सुखलाल सघवो द्वारा सपादित सन्मतितककंकी 
शौलीमें स्यायकुमुदचन्द्रका सम्पादन प्रारम्भ किया । यह १० भहेन्द्रकुमारती का इस क्षेत्रमे प्रथम प्रयास था | 
इसके सम्पादनमे प० सुखछालू सघवी और प० कैलाशचन्द्रजी का बहुमूल्य सहयोग रहा है । सम्पादनोपगोगी 
साहित्योपलब्धि करानेमे पृज्य गणेहप्रसाद जी वर्णीका ओऔदायंपूर्ण सहयोग मिला | इसके सम्पादनमे पाँच 
प्रमुख प्रतियोसे सहायता छी गई थी । और उन प्रतियोके आधार पर जो या तो भशुद्ध थो या अधूरी थी, 
प्रस्तुत ससक्र रणका सम्पादन कितना कठिन काय॑ है, यहू अनुभवी सम्पादक ही समझ सकता हैं। सम्पादन 
करते समय जिन-जिन बातोंका ध्यान रखना चाहिए उन सभीका ध्यान रखा गया हैं| प्रस्तुत सस्करण 
माणिकचन्द्र ग्रन्थमाला, बम्बईसे ई० सन्‌ १९३८ तथा १९४१ में क्रमश दो भागोमे प्रकाशित हुआ है | 
कछुपाईमे मलूपाठ, विवृत्ति, व्याख्यान, टिप्पण, पाठान्तर, विरामचिह्लो आदिका समुचित भ्रयोग किया गया 
है । विषयकी सुबोधता तथा शोधारथियोंके उपयोगके लिए द्वितीय भागमे निम्न १२ परिशिष्ट दिए गए है-- 

(१) लघीयस्त्रय-कारिकानुक्रणिका, (२) लघीयस्त्रय और उसकी स्वविवृतिम आगत अवत्तरण- 
वाक्योकी सूची, (३) लघीयस्त्रय और स्वविवृतिके विशेष शब्दोकी सूची, (४) अन्य आचार्यों द्वारा उद्धुत 
लघीयस्त्रय कारिकाये एवं विवृर्ति अशोकी तुलना, (५) न्यायकुमुदचन्द्रमे उद्घृत ग्रन्थान्तरोके अवतरण, 
(६) न्यायकुमुदचन्द्रम निर्दिष्ट न्यायवाक्य, (७) न्यायकुमुदचन्द्र मे आगत ऐतिहासिक और भौगोलिक नामोकी 
सूची, (८) न्यायकुमुदचन्द्रमे उल्लिखित ग्रन्थ और ग्रन्थकारोको सूची, (९) न्यायकुमुदचर्द्रान्त्गंत लाक्षणिक 
शब्दोकी सूची, (१०) न्यायकुमुदचन्द्रान्तर्गत कुछ विशिष्ट शब्द, (११) न्यायकुमुदचन्द्रान्तगंत दाशंनिक 
शब्दोकी सूची, (१२) मल ग्रन्थ तथा टिप्पणीमे प्रयुक्त ग्रन्थ सकेत सूची ( पृष्ठ सकेतके साथ ) । 


पं० महेन्द्रकुमा रजीका बैदृष्य 


प० सहेन्द्रकुमारजी न्याप्षाचाय्य जिन्होते स्यायकुमुदचन्द्र, प्रमेषकमलमातंड, अकलडू ग्रन्थ त्रयः आदि 
महत्त्वपूर्ण एवं गम्भीर भ्रन्थोका सट्िप्पण सुन्दर सम्पादन किया है, उनकी बराबरीका आज दूसरा कोई 
सपादक नही दिखलाई पड़ रहा है। आप जैनविद्याके प्रकाण्ड मनीषी तो थे ही, साथ ही जैनेनर न्यायशास्त्र- 
में भी गहरी पैठ थी । न्यायकुमुदजन्द्रके टिप्पण तथा द्वितीय भागकी ६३ पृष्ठोकी विस्तृत प्रस्तावना आपके 
वैदुष्यको प्रकट करती है । प्रथम भागकी १२६ पृष्ठोकी प्रस्तावना पं० कैलाशचन्द्रजी शास्त्री द्वारा लिखित 
है । इसके बाद भी आपने द्वितीय भागमे प्रभाचन्द्रकी वैदिक और अवैदिक इतर आचारयोमि तुझना करते हुए 
अभिनव तथ्योको प्रकट करनेबाली प्रस्तावना लिखों हैँ । ग्रन्थ सकेत सूची, शद्धिपत्रक आदिके साथ विस्तत 
विषयसूची दोनो भागोमें दी गई है जिससे विषयकी दुबोधता समाप्त हो गई है । हु 
संपादनकी प्रमुख विशेषताएँ 

प० महेन्द्रकुमार जीके वैदृष्यको तथा ध्म्पादन कछाकी वैज्ञानिकता को प्रकट करनेवाली प्रस्तुत 
न्यायकुमुदन्द्रके सस्क रणकी प्रमुख विदयोषताएँ निम्न हैं--- 

१-आधुनिक वैज्ञानिक पद्धति से संपादन किया गया है। प्रन्यसकेतसूची, विस्तत विषयसूची 
परिष्चिष्ट, प्रस्तावना, शुद्धिपत्रक, सहायक ग्रन्यसूथ्ी, विराम चिह्लो का समुचित प्रयोग, टिप्पण, पीठान्तर, 
तुझूना आदि सभी सुव्यवस्थित और प्रामाणिक हैं । 


३ / कृतियोंकी समीक्षाएँ : २७ 


३-टिप्पणी और द्वितीय भागकी प्रस्तावन्त खढ़से अ्िक महर्वकूं है जिसमे सम्पादकने अधक 
श्रम किया है। ऐतिहासिकताके बीजोको उद्धाटित करते हुए तुलनात्मक दृष्टि अपनाई गई है | विषय विवे- 
चनमें सकीर्णता नहीं अपनाई गई हूँ । 


३-कुछ टिप्पणियाँ ग्रन्भकारके आश्ययकों स्पष्ट करनेके लिए तथा कुछ पाठशुद्धिके लिए भी दी 
गई हैं । 

४-प्रत्येक विषयके अन्समें पृथंपक्ष और उत्त रपक्ष खंबधी ग्रन्थोकी विस्तृत सूची दी गई है जिससे 
उस बिषयके पर्यालोचनमे और अधिक सहायता मिरूती है । 

५-प्रस्तावनाम आचार्य अकलंक ओर प्रभाचन्द्रके संबंध ज्ञातब्य अनेक ऐतिहासिक और दाशंनिक 
मन्तब्योका विवेचन किया गया हें। प्रसजभुत जैन एब जैनेतर ग्रन्थका रोकी तुलना करते हुए बहुत-सी बातोके 
रहस्य खोले गए है । इसे यदि जैनतक युगके इतिदह्वासकी रूपरेखा कही जाय तो कोई अत्युक्ति नही होगी । 
अत ऐतिहासिकोके लिए यह प्रस्तावना बहुत उपयोगी है । 

६-जो पाठ अशुद्ध थे उन्को सुधारनेका प्रयत्न किया गया है। सपादकने इस बातको इग्रित करने- 
के लिए उस कल्पित शुद्धपाठकों ( ) ऐसे ब्र किटमे दिया है। इसके अतिरिक्त जो छब्द मूलमे त्रुटि 
थे या नही थे उनकी जगहु सपादकने जिनशब्दोकों अपनी ओरसे रखता हे उसे [|] ऐसे श्रेक्रिटके द्वारा 
प्रदर्शित किया हु । 


७-ईमके संपादनमे ईडर भण्डारकी ( आ० सज्ञक ) प्रतिको आदर्श माना गया है। छोंष अन्य चार 
प्रतियोका यथास्थान उपयोग किया गया है । विवृतिकी पूर्णता आ० प्रतिके अतिरिक्त जयपुरकी प्रतिसे की 
गई है। 

इस तरह न्यायाचार्य प० महेन्द्रकुमार जीका यह प्रथम संपादन कार्य इतना महत्त्वपूर्ण और आदश्ा- 
दीपक हुआ कि कालान्तरमे इन्हें प्रमेयकमलमास॑ण्ड आदि ग्रन्थोंके सपादनका उत्तरदायित्व सौंपा गया जिसे 
इन्होने उसी रणन और ईमानदारीसे पूर्ण किया । न्यायकुमुदकल्द्रका इनपर इतना प्रभाव था कि इन्होने 
इसके सपादन कालमे उत्पन्न ज्येध्ठ पुत्रका नाम स्मृतिनिमित्त 'कुमुदचन्द्र' रखा जो कालकी गतिका निशाना 
बन गया और सपादित यह ग्रन्थ ही उसका पुण्यस्मारक बना जिसे पं० जीने अपने साहित्ययज्ञकी भाहुति 
माना । ऐसे स्वनामघन्य प० महेन्द्रकुमार जीकी प्रतिभा जो प्रभाचन्ध्राक्ायंवत्‌ थी को दतशत वन्दन करते 
हुए उनके द्वारा प्रदर्शित मागगंपर चलनेकी कामना करता हूँ । 


न्‍न्यायविनिश्चय-विवरण : पक मूल्यांकन 
० डॉ० शीतलचन्द जेन, जयपुर 


भारतीय दर्धनमे जैनदशनका एक विद्धाष्ट स्थान है और जैनदशंनके क्षेत्रम आचार्य श्रीमद््‌भदूटा- 
कलंकदेव द्वारा लिखित न्‍्यायविनिश्चय अद्वितीय ग्रन्थरत्न है । इस ग्रन्थके पद्य भागपर ब्रबल ताकिक 
स्याद्रादविद्यापति वादिराजसूरिकृत तात्पय॑ विद्योतिनी व्याख्यान र॒त्नमाला उपलब्ध है जिसका नाम न्‍्याय- 
विनिदनय-विवरण हे । जैसा कि वादिराजक्ृत ब्लोकसे प्रकट है--- 


प्रणिपल्य स्थिरभक्त्या गुरून्‌ पदानप्युदारब॒द्धिगुणान्‌ । 
स्थायविनिश्चयविवरणमभिरमणीयं॑ सया. क्रियते ॥ 


उक्त दइलोकसे स्पष्ट है कि र्सका नाम न्यायविनिशचय विवरण ही है, अछकार नहीं | इस विषय 
पर विहान्‌ सपादकने काफी महत्त्वपूर्ण प्रमाण उपस्थित कर विमदों किया हू। स्रन्थका संपादन २ ण्वी 
शताब्दिके प्रसिद्ष मृध॑न्य दार्शनिक विद्वान्‌ प० महेन्द्रकुमार न्यायाचार्य द्वारा किया गया है। प० जी' 
की जो सपादित कृतियाँ हैं उनमे आचार्य भट्टाकलकदेव द्वारा रचित ग्रथ प्रसख हैं। आपको सपादकीय एव 
प्रस्तावनाओंकी पढ़कर ग्रथका रहस्य सुगमतासे समझमे आ जाता है। वस्तुत प्राचीन ग्रन्थोम दाशेनिक 
ग्रन्थो का सम्पादन अति दुसाध्य कार्य है। इस कार्यके लिये निष्ठा, समय, शक्तिके साथ वितत्ता अत्यन्त 
अपेक्षित हैं। क्योकि दाशंनिक ग्रन्थोमे ग्रन्वान्तरोके अवतरण पूर्व॑पक्ष और उत्तरपक्ष दोनोमे प्रचुर मात्राम 
आते हैँ उन सबका स्थान खोजना तथा उपयुक्त टिप्पणियोका सक्लन आदि सभी वां धंयं और स्थिरताके 
बिना नहीं सध सकते विशेषकर उन ग्रन्थोके सम्पादनमे जिनका मूल भाग उपलब्ध न हो और विवरणकी 
प्रतियाँ अशुद्धियोका पुझ्ज हो ऐसी स्थितिम सम्पादककी प्रतिभाकी समीक्षा विद्वान ही कर सकते है । हम 
जैसे अत्यत्पबुद्धि बाले सो उनकी सम्पादित कृतियोका मृत्याकन ही कर सकंगे । 


प्रस्तुत कृति न्‍्यायविनिर्चयविवरण दो भागोमे विभक्‍त हें । इसमे कुछ तोन प्रस्ताव है जिसमे 
प्रथम भागफ़े प्रथम प्रस्तावमे प्रत्यक्षकी विवेचना हे और द्वितोय भागके द्वितीय एवं तृतीय प्रस्तावमे ऋमदश 
अनुमान एवं प्रवचनकों विवेचता हू । ग्रन्थकारने सर्वप्रथम न्‍्यायके विनिइचय करनेकी प्रतिज्ञा की है । वे न्याय 
अर्थात्‌ स्याह्वादमुद्राक्रित आम्तायको कलिकाल्‍ू दोषसे गुणहेषी व्यक्तियों द्वारा मलिन किया हुआ देखकर 
विचलित हो उठते है और भव्य पुरुपोकी हितकामना से सम्यग्जान-बचन रूपी जलस उस न्याय पर आये 
हुए मलको दूर करके उसको निर्मंठ बनानेके लिए कृतसकल्प होते हे । जिसके द्वारा वस्तु स्व्ररूपका निर्णय 
किया जाय उसे न्याय कहते हैँ । अर्थात्‌ ्याय उन उपायोको कहते है जिनसे वस्तु तक्त्वका निश्चय हो । ऐसे 
उपाय तत्त्वार्थसूत्रमे प्रमाण और नय दो तथा इनके भेद-प्रभेद ही निदिष्ट है । 


बिद्दान्‌ सम्पदकने अपने मन्तव्यमे लिखा हूँ कि दार्जनिक क्षेत्रमे दर्शनकी व्याख्या बदली है मौर 
बहु चैतन्याकारकी परिधिको लॉवकर पदार्थोके सामान्यावछोकन तक जा पहुँची परन्तु सिद्ध ल्‍न्‍त ग्रन्थोमे द्शान- 
का अनुपयुकक्‍्त दशन तलव॒त ही वर्णन हूँ । 


विद्वान्‌ सम्पादकने अकलकके ज्ञानकी साकारता विषयक विवेचनमे घबला-जयघवलाका आधार छेते 
हुए न्यायविनिश्चय-विवरणका यु वितसगरत तुलनात्मक अध्ययन प्रस्तावनामे प्रस्तुत कि 


या है। इस प्रस्तावना 
को पढ़कर ग्रन्थकी कारिकाओके हृदयको समझनेमे कठिमाई नही होती है । 


३ | कृतियोंकी समोक्षाएँ : २५ 


अ्थ॑ सामान्य विद्योषात्मक और द्रव्य पर्यायात्मक है, के विवेचन प्रसगमे सुयोग्य विद्वानने ग्रन्थको 
आधार बनाते हुये इतर भारतीय दाशशनिकोकी समाछोचना करते हुए राहुल साक्वत्यायनके विचारोको 
विस्तारसे उल्लेख करके समीक्षा की है और जैनदशंनकी दृष्टिसे पदार्थकी कैसी व्यवस्था हैं इसको सृक्ष्माति- 
सूक्ष्म तकँके माध्यमसे विषयकों समझाया है । 

इसी तरह विद्वान्‌ सम्पादकने प्रत्यक्षे भेदोके विमश॑मे आचाय॑ अकलंक द्वारा मान्य भेद और 
उत्त रवर्ती आचार्यों द्वारा मान्य मेदीको स्पष्ट करते हुए लिखा हैँ कि अकऊक देवने प्रस्यक्षके तीन भेद 
किये हैं --१-इन्द्रिय प्रत्यक्ष २-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष. र३े-अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष । 

चक्षु आदि इन्द्रियोसे रूपादिकका स्पष्ट ज्ञान इन्द्रिय प्रत्यक्ष है। मनके द्वारा सुख आदिकी अनुभूति 
मानस प्रत्यक्ष है । अकलकदेवने लूघीयस्त्रयस्ववृत्तिम स्मृति, सज्ञा, चिन्ता और अभिनिवबोधकों अतिन्द्रिय 
प्रत्यक्ष कहा है । इसका अभिष्राय इतना ही है कि-मति, स्मृति, सजा, चिता और अभिनिबोध ये सब मति- 
ज्ञान है, मतिज्ञानावरणके क्षयोपशमसे इनकी उत्पत्ति होती है। मतिज्ञान इन्द्रिय और मनसे उत्पन्न होता है । 
इन्द्रियजन्य मतिज्ञानको जब सव्यवहारमे प्रत्यक्ष रूपसे प्रसिद्धि होनेके कारण इन्द्रियप्रत्यक्ष मान लिया तब 
उसी तरह मनोमति रूप स्मरण प्रत्यभिज्ञान तर्क और अनुमानको भी प्रत्यक्ष ही कहना चाहिये । परन्तु सब्य- 
वहार इन्द्रियजन्य मतिको ती प्रत्यक्ष मानता है पर स्मरण आदि को नही। अत अकलककी स्मरण आदिको 
अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष माननेकी व्याख्या उन्ही तक सीमित रही । वे शब्दयोजनाके पहिले स्मरण आदिको मति- 
ज्ञान और शब्दयोजनाके बाद इन्हदीको श्रृतज्ञान भी कहते है । पर उत्तरकालमे असकीर्ण प्रमाण विभागके 


लिए--- इन्द्रियमति और मनोमतिको साव्यवहारिक प्रत्यक्ष, स्मृति आदिको परोक्ष, श्रुतकों परोक्ष और 
अवधि, मन पर्यय तथा केवलज्ञान ये तीन ज्ञान परमार्थ प्रत्यक्ष यही व्यवस्था सर्वस्वीकृत हुई । 


न्यायविनिश्चयविवरणके ट्वितीय भागकी विस्तृत प्रस्तावनामे प्रमाण विभागकी चर्चा करते हुए विद्वान्‌ 
सम्पादकने लिखा हैं कि ट्वितोय भागके दो प्रस्तावोमे परोक्ष प्रमाणके विषयमे आचाये अकलकदेवने जैन- 
दाशंनिक क्षेत्रमे एक नई व्यवस्था दी। अकलकदेवने पाँच इद्दविय और मनसे होनेवाले ज्ञानकी जो कि 


आगमिक परिभाषाम परोक्ष था, साव्यवहारिक प्रत्यक्ष कोटिमे लिया और स्मृत्ति, सक्षा, चिन्ता, आभिनि- 
बोधिक और श्रुत इन पाँचोको आगमानुसार परोक्ष प्रमाण कहा है । 


प्रवचन प्रस्तावम स्वज्ञताके विषयमे पर्याप्त ऊहापोहू किया ह्‌। विद्वान्‌ लेखकने अकलकके अभिप्राय 
को समक्षानेके लिए स्वज्ञताका इतिहास बताते हुए लिखा है कि-- 


सर्वज्ताके विकासका एक अपना इतिहास भी ह । भारतवर्षकी परम्पराके अनुसार स्वज्ञताका सम्बन्ध 
भी मोक्षसे था। मुमुक्षुओके विचारका मुख्य विषय यह था कि मोक्षके उपाय, मोक्षका आधार, ससार और 
उसके कारणोका साक्षात्कार ही सकता हे या नही । विद्येपत मोक्ष प्राप्तिके उपायोका अर्थात्‌ उन धर्मा- 
नुष्ठानोका जिनसे आत्मा बन्धनोसे मुक्त होता है, किसीने स्व4 अनुभव करके उपदेश दिया है या नही ? 
वैदिक परम्पराओके एक भागका इस सस्बन्धम विचार है कि धर्का साक्षात्कार किसी एक व्यक्तिको नही 
हो सकता, चाहे वह ब्रह्मा, विष्णु या महेद्बर जैसा महान्‌ भी क्‍यों न हो ? धर्म तो केवल अपौरुषेय बेदसे 
ही जाना जा सकता हे। वेदका धर्ससे निर्बाध और अन्तिम अधिकार हूँ। उसमें जो लिखा है वही धर्म है । 


मनुष्य प्राय. राशादि द्वेषोसे दूषित होते है और अल्पज्ञ भी । यह सम्भव ही नही हे कि कोई भी मनुष्य किसी 
भी सम्पूर्ण निर्दोष या सर्वज्ष बनकर धर्म जैसे अतीन्द्रिय पदार्थोका साक्षात्कार कर सके । 


विद्वान्‌ सम्पादकने न्‍्यायविनिश्चयविवरणके दोनों भागोकी प्रस्तावनाओमें जो चिन्त नपूर्णं प्रमेय 


दिया है. वहू बिल्कुल मौलिक, महत्त्वपूर्ण एवं नया है । जो दार्शनिक विद्वानोके लिए अत्यन्त अनुक रणीय, 
विचारणीय एवं दिशाबोध देने वाला है । ७ 


अकलंकदेव विरचित तत्वाथंवातिक का 
सम्पादन-कार्य : एक समीक्षा 
० डॉ० फूलचन्द जैन प्रेमी, वाराणसी 


सम्पूर्ण भारतीय वाडमयकी गौरववुद्धिमि जहाँ जैन वाडमयका अप्रतिम योगदान है, वही इस 
महत्त्वपूर्ण अपूर्व विद्या जैन साहित्यके सृजनमे सहुखरो आचार्यों, विद्वानों आदि सनी षियोकी दीघंकालसे चली 
भा रही ऊम्बी परम्पराका जब स्मरण करते है, तो हमारा हृदय उनके प्रति कृतज्ञतासे गदगद हो जाता है । 
उस समयकी विविध कठिन, प्रतिकूछ परिस्थितियाँ, अनेक उपसर्गों, विषुल कष्टोका सदभाव और आज जैसी 
सुख-सुविधाओ, अनुकूलताओंका उस समय सबंभा अभाव होनेके बावजूद इतने विशाल सृजनात्मक साहित्य- 
निर्माणके महान उद्देश्यको देखते है तो अनुभव होज़ा हे कि उन्हें मात्र इस देशकी ही नहीं, अपितु सम्पूर्ण 
विद्वके कल्याणकी कितनी उत्कट अभिव्णषाने उन्हें साहित्य-सुज़नकी प्रेरणा दी होगी । 

प्रस्तुत प्रसममं हम यहाँ उस लबी परम्पराकी नही, अपितु बीसवोी शतीके मात्र उस महान्‌ सपूतके 
कुतित्वकी चर्चा कर रह है जिसने बुन्देलखण्डकी खुरई ( सागर जिला ) नगरीमे सन्‌ १९११ मे जन्म लेकर २० 
मई १९५९ तकके मात्र ४८ वर्षके जीवनम जैनधर्म-दर्शन, न्याय तथा अन्यान्य विधाओके ऐसे अतेक प्राचीन, 
दुरूहू, दुलंभ और क्लिष्ट प्रन्योफा सम्पादन करके उद्धार किया, जिनमे सम्पूर्ण भारतीय सनीषाके तथ्य 
समाहित हे । ऐसे वे महामनीषी विद्यानगरी बाराणसीके स्व॒० डॉ० प० महेन्द्रकुमारजी न्यायावायं, जिल्होने 
सातवी शतीके महान्‌ जैन ताकिक आचाय अकलंकदेवके प्राय सम्पूर्ण वाइमय और उसपर लिखित व्याख्या 
साहित्यका वैज्ञानिक ढगसे श्रेष्ठ सस्पादन-कार्य करके आचार्य अकलकदेवके साहित्य उद्धारकर्ताके रूपमे अपनी 
बिदोष पहुलान अनाई है । 

बस्‍्लुत इस बीसवी दातीके आरम्भिक छह-सात दक्षकोका समय ही ऐसा था, जबकि बहुमल्य दुर्लभ 
जैम-साहित्यके पुनछद्धारकी कठित जुम्मेदारोका अलग-अलग क्षेत्रों एवं विषयोमे बीडा उठाकर जैन विद्वानोने 
अपनी अलग-अलग विशेष पहचान बनाई हैं। जैसे--आचार्य नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्ती विरचित गोम्मटसारके 
अध्ययन-अध्यापन और स्वाध्यायकी परम्पराको पुन लोकप्रिय बनानेका प्रमुख श्रेय गुरुणा गुरु प० गोपालूदास 
जी वरैयाको है । प्राकृत, सस्कृत, अपभ्रद् और हिन्दीके अनेक शास्त्रोका शास्त्र-भण्डारोसे खोजबीन एव 
उनका उचित मल्याकन करके इन भाषाओके जनेक शास्त्रोके उद्धारकर्ता एवं जैन साहित्यके इतिहास-लेखकके 
रूपमे प० नाथूरामजी प्रेमीने सम्पूर्ण देशमे अपनी विशेष पहचान बनाई थी । बही आचार्य समन्तभद्र 
और उनके सम्पूर्ण अवदानकों सामने लानेका प्रमुख श्रेय आचाय॑ प० जुगलकिशोरजो मुख्तारकों है । आचाय॑ 
कुम्दकुन्ददेवके बहुमूल्य चिन्तत और उनके अवदानपर कार्य करनेवाले इसी शतीके पूज्य गणेशप्रसाद वर्णी, 
पूज्य कानजी स्वामी आदि अनेक विद्वानोकी लंबी परम्परा है, किल्तु उन्हें मात्र धार्मिक या आध्यात्मिक 
दुष्टिसि ही नही, अपितु उनके बाद बहुआयामी व्यक्तित्व और क्रृतित्वका अनुसधानपरक दृष्टिसे मल्याकन 
करनेके लिए सभीको प्रेरित करनेका प्रमुख श्रेय महामनीषी डॉ० ए० एन० उपाध्येको है। डॉ० हीरालाऊ- 
जो जैन एवं ए० एन० उपाध्ये द्वारा अनेक ग्रन्थोका सम्पादन एवं उनकी अग्रेजी भाषामें छिखित विद्वत्तापूर्ण 
प्रस्तावनाओके रूपमे इन दोनों विद्वालोका योगदान विष्ेष प्रसिद्ध है । 


आगमिक सिद्धान्त ग्रन्थोमे मुख्यतः: अतेक खण्डोसे करतयपाहुडकी जयधवका टीका और षटखण्डागम- 
की धवला टीका तथा आ० पृज्यपाद विरचित सर्वायंसिद्धिका सुसम्पावन और अनुवाद जैसे महान्‌ कार्योमे 
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सिद्धान्ताचायं प० फूलचन्दजी सिद्धान्तशास्जीकी पहुचान इस क्षत्रमे सर्वोपरि है । सिद्धान्ताचार्य प० कैलाश- 
चन्दजी शस्त्रीने यद्यपि अनेक प्राचीन ग्रन्थोका सम्पादन और अनुवाद काय किया है, किन्तु इन्हें जेन इति- 
हासकारके रूपमे विधोष सम्मास प्राप्त है। मुख्यत जैन पुराण एब काव्य साहित्यके अनुवादकके रूपमे डॉ० 
प० पनन्‍्सालालजीका महनीय योगदान है । नवी शताज्दी के आचाय॑ विद्यानन्दके अधिकाद साहित्यके उद्घार- 
कताके रूपसे डॉ० दरबारलालजी कोठिया तथा अपश्र शके भहाकवि रइध्‌ द्वारा सुजित साहित्यके 
उद्धारकर्ताके रूपमे डॉ० राजारामजी जैनका महनीय योगदान है | इसी तरह और भी अनेक विद्वानोंने 
साहित्यकी अनेक विधाओपर महत्त्वपूर्ण कायं करके अपना विशेष स्थान बनाया हूँ । 
प्रथम शतीके आचाये उमास्वामी विरचित तत्वाथंसूत्र एक ऐसा लोकप्रिय प्रन्थहैं जिसपर व्याख्या 
लिखनेके कार्यको प्राचीन और भर्वाचीन आचार्यों और विद्वानोने महान्‌ गौरवपूर्णकार्य माना | वस्तुत इस 
ग्रन्थमे जैनधर्मके चारों अनुयोगोका सार समाहित है । इसीलिए अब तक इसपर शताधिक टीकग्रन्य लिखे 
जा चुके हैं । यहाँ तत्त्वाथंसूत्रपर लिखी गई सर्वार्थ सिद्धि नामक व्यास्या-प्रंथके आधारपर आ० अकलकदेब 
द्वारा ठिखित ' नत्तां वातिक'' के सम्पादन-कार्यकी समीक्षा प्रस्तुत है-- 


इस तत्त्वाथंबातिक प्रन्थके सम्पादक एवं हिन्दीसार करनेवाले प० महेन्द्रकुमारजी है । बस्सुतः 
अकलकदेवके ताकिक, जटिल-साहित्यका यदि १० महेन्द्रकुमारजी उद्धार नहीं करते तो शायद प० जीकी 
प्रतिभा रूपमे इस अनुपम लाभसे हुम सभी बंचित रहू जाते। यद्यपि आपने अकलकके अतिरिक्त 
आचाय॑ प्रभाचन्द तथा आचाय॑ हरिभद्र आदि और भी आचार्य ग्रन्योका भी सम्पादन किया है। जैसा कि 
प० महेन्द्रकुमारजीके बहुमुल्य कृतित्वसे स्पष्ट हैं कि उन्होंने अनेक मूल ग्रन्थोका सम्पादन किया है, किन्तु 
आ० उमास्वामीके तत्त्वाथ॑ंसूत्रपर सातवी शतीके महान्‌ आचाय॑ अकलंकदेब द्वारा टीकारूपमे रचित “ तत्त्वा्थ- 
वालिक  ( तत्त्वाथं राजवातिक ) का प० जीने मात्र सम्पादन ही नहीं किया, अपितु उसका हिन्दीसार 
लिखकर उस ग्रन्थका हादं समझनेका मार्ग भी प्रशस्त किया । 


तत्त्वार्थेवात्िक ग्रन्थ भा रतीय ज्ञानपीठ, काशीके अन्तर्गत म्‌र्तिदेवी जैनग्रल्थमालसे सस्क्ृत ग्रन्थांक १० 
एवं २०के क्रममे दो भागोमे क्रमश सन्‌ १९५३ एवं १९५७समें प्रकाशित हुए थे । द्वितीय सस्करण १९८२रमें 
प्रकाशित हुआ है ! ्रभी कुछ बर्ष पूर्व सन्‌ १९८७ में यह भ्रन्थ शब्दश. सम्पूर्ण अनुवाद सहित दो भागोमे 
दुलोचन्द्र वाकलीवाल युनिवर्सल,, एजेन्मीज, देरगाँव ( आसाम ) से प्रकाशित हुआ है। इसकी हिन्दों अनु- 
यादिका है सुप्रसिद्ध विदुषी गणिनी आथिका सुपाए्य॑मती माताजी । पूण्य माताजीने यह अनुवाद प० महेख- 
कुमारजी द्वारा सम्पादित इस ग्रथके आधारपर किया। यद्यपि तत्त्वाथंबातिक पर प० सदासुखदासजीके दिष्य 
प० पन्‍नालालजी सची, दूनोवालोने वि० स० १९२० के आसपास भाषा-वचनिका भी लिखी थी । सन्‌ 
१९१५ में ५० गजाघरलालजीके सम्पादकत्वमे सनातन जैन ग्रन्थमाऊझा, बनारससे तत्त्वाथ॑वार्तिक भ्रन्थ मुल- 
मात्र प्रकाशित हुआ था । उसके बाद प० गजाधर लालूजीके ही हिन्दी अनुवादको पं ० मक्खनरूल जी न्याया- 
लकारके सशोधन एवं परिवर्धनक्रे साथ भारतीय जैन सिद्धान्त प्रकाशिनी ससस्‍था, कलछकत्तासे हरीभाई देव- 
करण ग्रन्थमाछाके क्रमाक ८वें पुष्पके रूपमे सन्‌ १९२९ ई० में यह प्रकाशित हुआ । किन्तु इस ग्रन्थकी यहू 
बहुत ही विशालकाय विस्तृत व्याख्या होने तथा वातिकके साथ टीका नहीं होनेसे स्वाध्यायियोकों कठ्नाई- 
का सामना करना पड़ता था । अत प०» जो द्वारा सपादित यह प्रन्य हिन्दीसार सहित आ जानेसे समस्त 
पाठकीको हसे समझनेसे सुविधा हुई । उस श्रमसाध्य उद्देदयकी पूर्ति करते हुए, जिस ज्ञानसाघनाका कार्य पूं० 
जीने किया है, वैसा शायद ही किसी दूसरेसे संभव होता ? प॑० जीने ऐसे प्रामाणिक बनानेके लिए जक्पुर, 
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ब्यावर, दिल्‍ली, वाराणसी, आरा, पूना, मूडबिद्री, श्रवणवेलगोरू आदि शास्त्रभडारोकी हुस्तलिखित और 
उपलब्ध मद्वित प्रतियोके आध्रारपर इसका सम्पादन किया है। जो विद्वान्‌ इस प्रकारके दुलंभ ग्रन्थोका 
सम्पादन-कार्य स्वय करते हैं, वे ही इतनी अधिक प्रतियोके आधारपर मिलान करके सम्पादन-कार्यकी 
श्रमसाधना और कटिनाइयोको समझ सकते हैं। अन्यथा ऐसे दृढ़ सकल्प, अट्ट श्रद्धा एगं दृढ़ इच्छाशक्तिके 
इस महान्‌ कार्यका वैसा मल्याकन सभीके बशकी बात नहीं होती । 


पं० जीके सम्पादनकी यही विशेषता हे कि ग्रन्थके उत्तम सम्पादन-काये हेतु उस ग्रन्थकी अनेक प्राचीन 
हस्तलिखित पाण्डुलिपिकी मलप्रतियो, पूर्व प्रकाशित ग्रन्थोका तथा उस प्रत्थमे प्रतिपाद्य विषयके तुलनात्मक 
अध्ययन हेतु जैनेतर विभिन्‍न ग्रस्थकारोके ग्रस्थोका वे भरपूर उपयोग कर छेते हैं, ताकि मम्पादन-कार्यमे कुछ 
कमी न रहे । इसलिए वे विस्तृत प्रस्तावनाके साथ ही अनेक परिशिष्टोसे भी उसे सुसज्जित करते हैं. 
जिसमे प्रमुख हैं--ग्र स्थगत सूत्रपाठ, उद्धरण, ग्रन्थमे आये ग्रन्थकार , ग्रन्थोंक नामोकी सूची छब्दानुक्रमणिका, 
भौगोलिक शब्द सूची, प।/रिभाषिक शब्दावली तथा सम्पादनमे सहायक ग्रथोका विवरण आदि । 

प्रस्तुत तत्त्वाथंवातिक गन्धके सम्पादन-कार्यकों भी प०जीने इन्ही विशेषताओसे सुसज्जित किया है । 
इसमे मात्र प्रस्तावनाकी कमी काफो महसूस होती हैं। किसी कारणवश प० जीने इसकी प्रस्तावना इससे 
नही दी । अन्यथा इस ग्रन्थके सम्पादन-कार्य वे अनुभव, आचाय॑ अकलक और उनके इस ग्रन्थकी विविध 
विशेषताओको सम्पन्त करतेम ग्रन्थ, विषय, शैली, रचबिताकों लेन व देन एव उनका व्यक्तिगत परिचय, 
रचनाकाल आदि इतिहास उन्हें क्या कैसा प्रतीत हुआ ? इन सभी बातोका उन्हींके ह्वारा लिखित विवरण 
ग्रन्थकी प्रस्तावनाके रूपमे पाठकोंके सामने आता तो उसका विशेष महृत्त्व होता । 

फिर भी प० जी द्वारा प्रस्तुत इस ग्रन्थके अच्छे सम्पादन हतु पूर्व प्रकाशित सस्करणोके अतिरिक्त 
कुछ अन्य प्राचीन हस्तलिखित प्रतियोके पाठसकलन, सशोधन, तुलनात्मक टिप्पण, हिन्दीसार सूत्र-पाठ, 
समस्त दिगम्बर-ध्वेताम्ब्र टीकाकारोके पाठमेदों सहित सूत्रोकी व तद्गत शाब्दोकी वर्णानुक्रमणियाँ, अव- 
तरण-सूची, भौगोलिक शब्द सूची तथा वातिकके विशिष्ट शब्दोकी सूची--यरे इस सस्करणकी महत्त्वपूर्ण 
विध्येषताएँ है । 

तत्त्वाथंवार्तिकनेः अध्येता यह अच्छी तरह जानते हैं कि इस ग्रन्थका मल आधार आचार्य पूज्यपाद 
विरचित सर्वाथंसिद्धि हे। सर्वा्थंसिद्धिकी वाक्य रचना, सूत्र आदि बडे ही सतुलित और परिमित हैं । 
इसीलिए अपने प्र॒ब॑र्तो और आगमानुकूल विषयका प्रतिपादन करनेवाले आचार्यके प्राय सभी प्रमुख वाक्यो- 
को आचार्य अकलंकदेव ने अपने तत्त्वाथंवातिकमे वातिकके रूपमे समायोजित करके उनका विवेचन प्रस्तुत 
किया । प्रसगानुमार नये-नये वर्तिकोकी रचना भी की | इस प्रकार हम यही कह सकते हैं कि जिस प्रकार 
वृक्षम बीज समारविष्ट हो जाता है, उसी प्रकार सर्वार्थेसिद्धि तत्त्वाथंवर्तिकम समाविष्ट होते हुए भी दोनो 
ग्रन्योका अपना-अपना स्वतत्र और मौलिक ग्रन्थके समान महत्त्व है । तत्त्वाथंवातिककी यह भी विषेषता हैं 
कि वातिको ग्रन्थोके नियमानुसार यह अध्याय आह्लिक और वालिकोसे युक्त हे । 

इस ग्रन्थके प्रथम खण्डके द्वितीय संस्करणमे सम्पादकीय प्रस्तावनाके अभावमे सिद्धान्ताचायं प० 
कैछाशचंदजी शास्त्रीने अपनी प्रधानसम्पादकीय वक्‍षतव्यम लिखा है-- जहाँ भी दाशंनिक चर्चाका प्रसंग 
आया है वहाँ अकलकदेवकी ताकिक सरणिके दर्शन होते है | इस तरह यह सैद्धान्तिक ग्रन्थ दर्शनशास्त्रका 
एक अपूर्व ग्रन्थ बन गया है। जैन सिद्धान्तोके जिजासु इस एक ही ग्रन्थके स्वाध्यायसे अनेक शास्त्रोका 
रहस्य हृदयंगम कर सकते है । उन्हे इसमे ऐसी भी अनेक चर्चाये मिलेगी जो अन्यत्र नही हैँ । 
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इस ग्रन्थमें जगह-जगह जाचार्य अकलंकदेवने विविध कीनोके प्राचीन ग्रन्थोके वाक्य उद्धृत किये 
हैं। प० जीने उन सबकी अलग पहचान हेतु उतने अंशोको हन्बरटेड कामा ( “ ” ) में रख दिया हैं 
तथा जितने उद्धरणोके मुलग्रन्थोकी जानकारी हुई, कोष्ठकमे उनके नाम और सन्दर्भ आदि सथ्यायें दे दी, 
जितने अज्ञात रहे, उनके कोष्ठक खाली छोड दिये गये, ताकि विद्वानोको ज्ञात होनेपर वे वहाँ लिख सकें । 


जिस तरह आ० अकलकदेबकी शैली गूढ़ और दब्दार्थ गर्भित है, वे प्रतिपाद्य विधयको गंभीर और 
अधंपूर्ण वाक्योंमें सहज विवेचन करते चलते हैं। इतना हो नही, उस विषयको पूरी तरहसे समझानेके लिए 
सम्भाव्य प्रश्नोको पूर्वपक्षके रूपमे प्रस्तुत करके उत्तरपक्षके रूपमें उनका समाधान करते हुए चलते हैं, उसी 
प्रकार प० महेन्द्रकुमारजीकी भी हिन्दीसारकी हौली भी अथंगभीर है। यद्यपि इस ग्रन्थके हिन्दीसारको 
मरूप्रन्थके अतमे इकट्ठा प्रस्तुत किया है । किन्तु मुलग्रन्थकारका ऐसा कोई मुख्य विषय या स्थलका हाद॑ 
अवशिष्ट नही है, जिसे प० जी ने स्पष्ट रूपमें प्रस्तुत न किया हो । सम्बद्ध कुछ-कुछ वातिकों और उसमें 
प्रस्तुत सुमम्त्रद्ध विषयको सम्पादकने एक साथ हिन्दीसारके रूपमे किया हैं। उदाहरणस्वरूप ग्रन्थके 
आरम्भमे मगलाचरणका अथ फरनेके बाद प० जीने प्रथम अध्यायके आरम्भिक प्रथम एवं द्वितीय वार्तिकमे 
प्रतिपाश विषयको सार रूपमे एक साथ इस प्रकार प्रस्तुत किया हँ--''उपयो:स्त्ररूप तथा श्रेयोमागंकी 
प्राप्तिके पात्रभत आत्मद्रव्यको ही मोक्षमार्गके जाननेकी इच्छा होतो हैं। जैसे आरोग्यलाम करनेवाले 
जखिकित्साके योग्य रोगीके रहनेपर ही चिकित्सामार्गकी खोज की जाती हैँ, उसी प्रकार आत्मद्रव्यकी प्रसिद्धि 
होनेपर मोक्षमारगंके अन्वेषणका औचित्य सिद्ध होता हैं । 


इसके बाद मात्र तीसरे वारतिकका अर्थ बतलाते हुए लिखा कि--'ससारी आत्माके घमे, अथं, काम 
और मोक्ष --इन चार पृरुषार्थोंमे मोक्ष ही अन्तिम और प्रधानभूत पुरुषार्थ हैं। अत उसकी प्राप्तिके लिए 
मोक्ष मार्गका उपदेश करना ही चाहिए । इस वारतिकके हिन्दीसारके बाद चौथेसे लेकर आठवें वातिक तकके 
विषयको एक साथ प्रइन ( पूव॑पक्ष ) और उसके समाधान ( उत्तरपक्ष ) के रूपमें अथ॑ लिखा । प्रथम अध्याय- 
के प्रथमसूत्रके ३९ से ४६ तकके ७ वालतिकोका अथ॑ एक साथ ही नही अपितु उस सम्पूर्ण विषयको सुसम्बधध 
करते हुए “'मिथ्याज्ञाससे बध और सम्यश्ज्ञानसे मोक्ष माननेवाले साख्य, वैशेषिक, नंयायिक, बौद्ध आदि 
जैनेतर दर्शंनोकी एतद्‌ विषयक मान्यताओका अछग-अलग किन्तु सम्पूर्ण विवरण प्रस्तुत करते हुए रत्नत्रय- 
को मोक्षमार्ग प्रतिपादित करते हुए जैनधर्मं सम्बन्धी मान्यताओका औचित्य सिद्ध किया हैँ। इसो प्रकारको 
घौैलीमें पं० जीने सम्पूर्ण ग्रन्थका हिन्दीसार प्रस्तुत किया है । 


प्रस्तुत हिन्दीसारके इन अछोको उदाहरणके रूपमे यहाँ प्रस्तुत करनेका प्रयोजन प० जीकी शैली 
बताना है । आपने मलग्रन्थकारके सभी अझ और भाबोको किस तरह अपनी सधी हुए भाषा, चुने हुए शब्दों 
और प्रभावक बौलीमें प्रस्तुत किया है कि देखते ही बनता है। वस्तुत किसी भी दार्शनिक या तारिबक 
ग्रन्थका किसी भी भाषामे ग्रन्यकारके सम्पूर्ण भावोको अनुवादके माध्यमसे प्रस्तुत करना जितना कठिन 
होता है, उसका साराश प्रस्तुत करना उससे भी अधिक कठित एवं चुनौतीपूर्ण कार्य होता है । फिर भी 
प० जीका हिन्दोसार रूप अनुवाद तथा इस ग्रन्थका श्रेष्ठ सम्पादन रूप यह साहसपूर्ण कार्य उनकी विलक्षण 
प्रतिभाका परिचायक है ! 


रे-५ 


अकलइुग्रश्थत्रय : एक अनुचिन्तन 


० डॉ० कमलेशकुमार जेन, वाराणसी 


डॉ० महेन्द्रकुमार त्यायाचार्य द्वारा सम्पादित विविध प्राचीन ग्रन्थोकी श्जद्धुलामे आचार्य भदटा- 
कलझुदेव दारा रचित लघीयस्त्रय, न्यायविनिर्वय और प्रमाणसंग्रह--इन तोन ग्रन्थोग़ो सकलित कर 
अकरूछूग्रन्यत्रयम्‌' के नामसे सम्पादित किया गया है, जो सिघी जैन ज्ञानपीठ कलकत्ता द्वारा सिंघी जैन 
अ्रन्धमाऊाके बारहदें पुष्षके रूपमे सन्‌ १९३९ में प्रकाशित हुआ है। आजसे लगभग छप्पन वर्ष पूर्व प्रकाशित 
बिस्तुत प्रस्तावना, विविध टिप्पणियो, पाठ भेदों एवं अनेक परिशिष्टोसे अलक्ृत प्रस्तुत ग्रन्थ आज भी 
उतना ही प्रामाणिक, उपयोगी एवं कार्यकारी है, जितना इत पूवव॑ रहा है । 

उक्त ग्रन्थत्रयके कर्त्ता भट्टाकलड्भुदेव जैनदर्शनके एक महान्‌ ज्योतिर्धर आचार्य थे । यदि वे स्वामी 
समन्तभद्रके उपन्न सिद्धान्तोके उपस्थापक, समथक, विवेचक और प्रसारक थे तो सम्प्रति ईसाकी इस बीसवी 
दालाब्दीसे डॉ० महेन्द्रकुमार न्‍्यायाचायं स्वामी समन्तभद्र और भट्टाकलड्थुदेव इन दोनों आचार्योके द्वारा 
रचित ग्रन्थोके उद्चा रकर्त्ता तथा हिन्दी भाषामे तुलनात्मक अध्ययनके माध्यमसे दाशंनिक जगत॒के समक्ष उक्त 
दोनोके सिद्धान्तो|विचा रोके प्रस्तोता हैं । 


डॉ० महेन्द्रकुमार न्‍्यायाचार्यने 'अकलडूप्रन्थश्रयम' पर लिखी गई अपनी हिन्दी प्रस्तावनाकों सब॑- 
प्रथम दो भागोमे विभाजित किया है---पन्यकार और ग्रन्थ । ग्रन्थकार अकलडुदेवकी जन्मभूमि एवं पितृकुछ 
पर विचार किया है । साथ ही उनके स्थिति काल पर भी विचार किया है । उनके द्वारा काल निर्णयकी 
पद्धति बहुत ही युक्तियुक्त किवा तकंसगत हैं । अत भट््‌टाकलद्भुदेवका समय सन्‌ ७२० के पहले नही माना 
जा सकता है । इस क्रममे उन्होंने भद्टाकलद्भुदेवके ग्रन्योकी तुलना अनेक वैदिक दाशंनिकोत, साथ की हे । 
यही पद्धति उन्होने न्यायकुमुदचन्द्र, भ्रमेयकमलमातंण्ड और सिद्धिविनिद्चय आदि ग्रन्थांकी प्रस्तावनाओमे 
भी अपनाई है । 

प्रस्तुत अकरूडू प्र न्‍्थत्रयम्‌_ में भद्टाकलडूदेवकों तीन मौलिक कृतियो--लघीयस्त्रय , न्‍्यायविनिदचय 
और प्रमाणसग्रहका वैज्ञानिक पद्ध तिसे सम्पादन होकर भश्रथम बार प्रकाशन हुआ हे । हाँ, इत पूर्व लघीयस्त्रय 
की मात्र मलकारिओके साथ अभयचन्द्र कृत वि अवद्य प्रकाशित हुई है । किन्तु प्रस्तुत प्रन्थत्रयमे लघीय- 
स्त्रयको मूलकारिकाएँ तो है ही, साथ ही उनपर स्वोपज्न विवृति भी प्रकाशित है। रूघीयस्त्रय पर आचार्य 
प्रभाचच्द्र द्वारा लिखी गई अठारह हजार इलोक प्रमाण न्यायकुमुदचन्द्र टोकासे उत्थान वाक्य चनकर दिये 
है। इसी प्रकार न्यायविनिश्चय में वादिराजसूरि विरचित बीस हजार इलोक प्रमाण न्यायविनिद्चय 
विवरणसे लिये हैं । प्रमाणस ग्रहकी प्राचीन टीका उपलब्ध न होनेसे उससे ज्योका त्यो मुद्रित किया हैं। हाँ: 
कही-कही आय भागसे कारिकाशको छाँटकर ब्रेकेटमे दे दिया गया हैं । किसी भी टीका या कक बा 
कारिकाको निकाल लेना बहुत बडे परिश्रम एवं साहसकी बात हैँ, जिसे डॉ० महेन्द्रकुमार न्यायाचारयने 
सम्पन्त किया है । यह उनकी सफूर्त प्रतिभाका एक उत्कृष्ट वक्ष है । 


डॉ सा० ने छघीयस्त्रयको अकलझूकतंक सिद्ध करने हेतु जिस पद्धतिका 

है त्‌ प्रयोग किया है, 
महत्वपूर्ण है । प्रन्थके आन्तरिक साक्ष्योकों तो उन्होने ग्रहण किया ही हैं, साथ ही अन्य हक हे है 
द्वारा उद्घुत लघीयस्त्रयकी कारिकाओके उद्धरणोको अकलड्भदेवके नामोल्लेख पूर्वक जहाँ-जहाँ ग्रहण कि 
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गया है, उन उद्ध रणोको भी विभिन्‍न पग्रस्थोसे संकलित कर अपने कथनकी पुष्टि की है। इसी प्रकार अन्त- 
बाँछ्य साक्ष्योंके द्वारा न्‍्यायविनिद्वय और प्रमाणसग्रहके अकरूझू:कर्तृंक होनेकी पुष्टि एव समथन किया हू, 
जिससे डॉ० सा० के अल्पायुमे ही विविध सम्प्रदायोके शञास्त्रोंके पारायण करनेकी जानकारी मिलती हू । वे 
जिस ग्रन्थका अध्ययन करते थे उसमे उनकी शोध-खोज दृष्टि सतत्‌ बनी रहूती थी । वे ग्रन्थका मात्र वाचन 
ही नही करते थे, अपितु सम्पूर्ण ग्रन्थकी शल्यक्रिया करके उसे पूर्णत- आत्मसात्‌ कर छेते थे । 


पण्डितजोने पहु> ग्रन्थत्रयका संक्षेपमें सामान्य परिचय दिया है । तत्पएचात्‌ उनके विषय पर एक 
साथ विचार किया हे । हससे आचार्य अकलद्धुदेवके एतद्विषयक विवेदनका समवेत रूपमे हम सभीको ज्ञान 
हो जाता है । 

इस प्रन्थकी सम्पादन कलाका सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण विषय हे इस भ्रन्थकी प्रस्तावनाके अन्तंगंत 
सुप्रसिद्ध प्राचीन जैनेतर प्रभुख दार्शनिक ग्रन्थकारोके ग्रन्यो और विषयोसे आचाय अकलकके ग्रन्थोका 
तुलनात्मक अध्ययन । यहाँ मुख्यतः भतुहरि, कुमारिल, धर्मंकी्ति, प्रभाकरगुप्त, कर्णकंगामि, धर्मकोर्तिके 
यशस्वी टीकाकार धर्मोत्तर, शान्तरक्षित आदि अनेक ग्रन्थकारोंसे आचाय॑ अकलकदेबका तुलनात्मक, समीक्षा- 
त्मक और विवेचनात्मक अध्ययन प्रस्तुत किया गया हैं जो परस्पर आदान-प्रदान, योगदान एवं प्रभाव आदि 
दृष्टियोसे अध्ययन हेतु अति महत्त्वपूर्ण है । 

ग्रन्थत्रयके नामका इतिहास तथा उनका परिचय प्रस्तुत करते हुए पं० जीने प्रथम ग्रन्थके परिचयमें 
स्वय लिखा हू कि “लघीयस्त्रयथ नामसे मालम होता है कि यह छोटे-छोटे तीन प्रकरणोका एक सग्रह है। 
अन्ध बनाते समय अकलकदेवको 'लघीयस्त्रय/ नामकी कल्पना नही थी। उनके मनमें तो दिडनागके न्‍्याय- 
प्रवेश जैसा एक जैनन्यायप्रवेश बनानेकी बात घुम रही थी । लघीयस्त्रयके परिज्छेदोका प्रवेदारूपसे विभाजन 
तो न्यायप्रवेशकों आधार माननेकी कल्पनाका स्पष्ट समर्थन करता है |” मुझे ऐसा लगता कि यह सूक्ष अतन्त- 
वीय आचार्य की हु क्योकि लघीयस्त्रय नामका सबसे पुराना उल्लेख सिद्धिविनिद्चयटीकामे मिलता हूँ । 
लघीयस्त्रयके इसी सस्करणके आधार पर इसका हिन्दो अनुवाद सिद्धान्तावायं प० फैलाशचदजी द्वारा कुछ 
वर्ष पूर्व किया गया, जो श्री गणेश वर्णो दि० जैन संस्थान नरिया, वाराणसी से शीघ्र प्रकाशित हो रहा हूँ । 


द्वितीय ग्रन्थ न्‍्यायविनिइ्चय'” है। इसका नाम धमेकीतिके ग्रद्मपद्मय मय “ प्रमाणविनिदचय का 
अनुकरण लगता है । न्यायविनिश्चयमें प्रत्यक्ष, अनुमान और प्रवचन-नामके तीन प्रस्ताव हैं । अतः सभव हूँ 
कि अकलकके छिए विषयकी पसदगीमे तथा प्रस्ताबके विभाजनमे आ० सिद्धसेन कृत न्मयावसार प्रेरक 
हो और इसीलिए उन्हाने न्‍्यावतारके न्याय के साथ 'प्रमाणविनिष्चय के 'बिनिशर्चय' का मेल बैठाकर 
न्यायविनिश्चय नाम रखा हो । 


लघीयस्त्रयमे तृतीय ग्रस्य'प्रमाणसंग्रह है। इसको भाषा विद्रोफ्कर विषय तो अत्यन्त जटिल तथा 
कठिनतासे समझने लायक प्रमेय-बहुल ग्रन्थ हैं। इसकी प्रौढ़ शैलोसे ज्ञात होता है कि यहु इनकी अन्तिम कृति 
है, जिसमे इन्होने अपने यावत्‌ अबशिब्ट विचारोंके लिख़नेका प्रयास किया है, इसीलिए प्रभाणो-युक्तियोका 
सग्रह-छप यह ग्रन्थ इतना गहुन हो मया हैँ। ५० खुखलूूालूबी संघवीके अनुसार इस ग्र्थका नाम दिडनागके 
प्रमाणसमुच्चय तथा झान्तरक्षितके तस्वसंग्रहका स्मरण दिखाता है। किन्तु पं० महेन्द्रकुसारजीके अनुसार 
तत्वसग्रहके पहिले भी प्रद्वस्तपाद भाष्यका परदाय॑सग्रह गम प्रशनलित रहा है। संभव है कि संग्रहान्त 
नाम पर इसका भी कुछ प्रभाव हो 
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इस तरह लघीयस्त्रयमे संग्रहीत तीनों ग्रन्थ अपने नाम को सार्थक करते हैं । जिनका पस्तुत प्राभाणिक 
सम्पादन कार्य प० जीने वैज्ञानिक विधिसे किया हैं । वस्तुत आ० अकलंकदेवके ग्रन्थोका इस रूपमें सम्पादन 
करना कोई साधारण कार्य नही है। इसके लिए प॑ं० जीको जैन एवं जैनेतर अनेक प्राचीन प्रन्थोी और मन्हः 
कारोंका गहन अध्ययन, सनन और तुलनात्मक विवेचन करना पडा । आ० अकलकदेवके साहित्य और उसमें 
प्रतिपाद्य विषयोके तलस्पर्शी ज्ञानके बिना ऐसा सफल सम्पादन असम्भव कार्य था किन्तु उनके इस कार्यमे 
सफलतासे यही सिद्ध होता हैं कि प० महेन्द्रकुमारणी भी उस महान्‌ विरासतके सच्चे प्रहरी थे । क्योकि 
आचाये अकलकदेव जब आगमिक विषय पर कलम उठाते हैं तब उनके लेखनकी सरलता, विशदता एव 
प्रसाद गुणवा प्रवाह पाठककों पढ़ने ऊबने नही देता । राजवातिककी प्रसन्‍न रचना इसका अप्रतिम उदाहरण 
है। परन्तु जब वही अकलक ताकिक विषयो पर लिखते हैं तब वे उतने ही दुरूह बन जाते ह । यहाँ इनके 
प्रमाण विवेचनका विषय प्रस्तुत है-- 


प्रमाणके भेदोके प्रसजभम आचाय॑ अकलड्भूदेवके दृष्टिकोणकों स्पष्ट करते हुये ऑ० सा» ने उसके 
भेदोकी जिस पद्धतिसे प्रस्तुत किया है उसका एक उदाहरण द्रष्टव्य हें । उन्होने अपनी प्रस्तावना (पृु० ४८) 
में लिखा है कि “ प्रत्यक्षेक दो भेद है--१. साव्यव्रहारिक, २ मुख्य | साव्यवहारिक प्रत्यक्षके दो पेद-- 
१. इन्द्रिय प्रत्यक्ष, २ अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष । इन्द्रिय प्रत्यक्ष-अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणादि ज्ञान । 
अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष--शब्द योजनासे पहले अवस्था वाले स्मृति, सज्ञा, चिन्ता और अभिनिधोध ज्ञान ।'' इसीको 
स्पष्ट करते हुये पण्डितजी लिखते है--हाँ ! इसमे स्मृति, सज्ञा, चिन्ता और अभिनिबोधको शब्द योजनाके 
पहुले झतीन्द्रिय प्रत्यक्ष कहा है उसे किसी भी अन्य आचार्यने स्वीकार नही किया | उन्हें सर्वाशरम अर्थात्‌ शब्द 
योजनाके पूर्व और पदचातु--दोनो अवस्थाओमे परोक्ष ही कहा है । यही कारण है कि आचार्य॑ प्रभाचन्द्रने 
लघीयस्त्रयकी 'ज्ञानमाद्य! कारिकाका यह अथ॑ किया है कि--मति, स्मृति, सज्ञा, चिन्ता और अभिनिबोध 
ज्ञान धाब्द योजनाके पहुले ओर शब्द योजनाके बाद--दोनो अवस्थाओमें श्र्‌त है अर्थात्‌ परोक्ष हैं ।' 


आगे मुख्य प्रत्यक्षका स्वरूप लिखा है कि---'इन्द्रिय और मनकी अपेक्षाके बिना, अतीन्‍न्द्रिय, 
व्यवसायात्मक, विशद, सत्य, अव्यवहित, अलौकिक, अशेष पदार्थोकों विषय करने वाले अक्रम ज्ञानको मुद्य 


प्रत्यक्ष कहते हैं। ' 

डा० सा० ने स्वज्ता पर विस्तारसे विचार किया है। सर्वप्रथम उन्होने कुमारिलके मतकी 
समीक्षा की है । 

इस समीक्षासे प० जीके जैन-बौद्धद्शनके अतिरिक्त वैदिक दर्शनके म्लभूत ग्रन्थों के अध्ययन एव 
उनकी समालोचनात्मक दृष्टि परिलक्षित होतो है । 

प० जीने 'अकलडुयग्रन्थत्रथम” की प्रस्तावनाके मध्यमे पूर्व पक्षियों द्वारा उठाये गये अनेक प्रदनोका 


समाघान ऐसा तके एवं आग-सम्मत प्रस्तुत किया है कि सामान्य व्यक्ति भी उसे पढ़कर उसके हादंकों समझ 
सकेगा । 


आगे न्यायाचायंजीने ( प्रस्तावना पृ० सं० ९४ में ) नयों और 
विवेचन किया है । नयोके सन्दर्भमे आचाय॑ सिद्सेनके कथनको युक्तिसगत्त 
चूँकि नैगम नय सकत्प मात्रग्नाही है तथा संकल्प या तो अथके अभेद अशक 
को | इसीलिये अश्ेद सकलपी नैशमका संग्रहतयमें तथा भेद सकल्‍पी नैगमका 
आचाय॑ सिद्धसेनने नैगस तयको स्वतत्त्र नय नही माना है। इनके मतसे 


नयाभासोका स्पष्ट एवं तुलनात्मक 
त्त बनाते हुये वे छिखते हैं कि-- 
गे विषय करता है या भेद अंश- 
का व्यवहार नयमे अन्तर्भाव करके 
सप्रहादि छह ही नय हैँ । 
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विद्वान्‌ सम्पादकने यहाँ इतनी अच्छी तुलनात्मक नय व्यवस्था प्रस्तुत की है कि उनके इस संक्षिप्त 
विवेचनमें ही नयवादकी पूर्ण और स्पष्ट मीमांसा हो जाती है और आचाय॑ सिद्धसेन एवं आचाय॑ अकलडुके 
मन्तब्योंका भी स्पष्टीकरण हो जाता है । 

सात भंगोकी क्रय व्यवस्थामें ( प्रस्तावना पु० स॑० १०१ ) न्यायाचायंजीका मत है कि--अवव्तब्य 
मल भज्ज है, अत. सप्तभज़ोके उल्लेख क्रममे अवक्तव्यका क्रम तीसरा होना चाहिये ! 

अपने इस मन्तव्यके कारण आचाय॑ मलयगिरिने आचाय॑ अकलडुूके मन्तव्यकी अलोचना की है, 
किन्तु इवेताम्वर विद्वान्‌ उपाध्याय यशोविजयने समन्तभद्र और सिद्धसेन आदिके मतका समर्थन किया है । 

इस प्रकार हम देखते है कि डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचायंत्रे काफी मनन और चिन्तन करके इस 
प्रस्तावगाको लिखा है। जिसमे न केवल जैनदर्शन, अपितु जैनेतर दर्शानोके मल सिद्धान्तोको प्रस्तुत कर 
उनका समाधान जैनदर्शनके परिप्रेक्ष्ममे लोजनेका सार्थक प्रयास किया है ! 

इस विस्तृत प्रस्तावनामे उल्लिखित विषय वस्तु तथा तक॑ एवं आगम-सम्मत समाधान प्रस्तुत करनेसे 
डॉ० महेन्द्रकुमार स्यायाचार्यकी शोध-खोज एवं समालोचनात्मक दृष्टि एव उनका अतुलनीय वैदृष्य मुखर 
हुआ है । 





विविध तीथंकल्प : एक समीक्षात्मक अध्ययन 
० डॉ० कस्त्रचन्द्र कासलीवाल, जयपुर 


विविधतीथंकल्प डॉ० महेन्द्रकुमारजी न्‍्याब्राचायं द्वारा संस्कृतसे हिन्दी गद्यमे अनुदित एक ऐसी 
कृति है जिसका सबसे कम अध्ययन हुआ है । जिसकी चर्चा नहों के बराबर हो सकी हे । इसका कारण डॉ० 
साहबके न्याय शास्त्रके बड़े-बड़े ग्रन्थोका सपादन, भूमिका छेखनको विद्यालताम दब जाना हू या ओक्षल हो 
जाता है| सस्क्ृतसे हिन्दीम अनुवादित उनकी यह एक मात्र कृति है । 

विविधतीथंकल्पकी रचना दवेताम्बर जैनाचार्य श्री जिनप्रभसूरिनें सबत्‌ १३८५ ज्येष्ठ शुक्ला 
सप्तमीके दिन की थी । १४वी शताब्दीका वह्‌ समय मुसलिम आक्रमणकारियो द्वारा मन्दिरोको नष्ट करनेका 
था । इसके प्रथम कत्पमे लिखा ह॒ कि जावडि श्ञाह द्वारा स्थापित भगवान्‌ आदिनाथका सुन्दर प्रतिबिम्ब 
संबत्‌ १३६६ में मलेच्छों द्वारा नष्ट किये जानेके २ वर्ष पदचात्‌ अर्थात्‌ संवत्‌ १३७१ में श्रेष्ठी समरधाहने 
उस भगत मलनायक प्रतिमाका पुनरुद्वार कश्वाया और छभू तपूर्य ध्मेल्लाभ लिया । 

श्री जिनप्रभसूरिने अपने विविधतीथंकल्पके दात्रु जयकल्पमें लिखा हू कि स्वनामधन्य मत्री बस्लु- 
पालने विचारा कि कलिकालमे मलेच््छ लोग इस लतीथंका विनाहा कर दंगे इसने उसने भगवान्‌ आदिनाथ 
एवं भगवान्‌ पुण्डरीककी भव्य मूर्तियाँ बनवाकर तलूघरमे चुपचाप विराजमान कर दी । उनको जो आश्का 
थी बही हुआ और भगवान्‌ आदिनाथकी प्रतिमाकों मलेच्छोने नष्ट कर दिया । 


विविधतीर्थंकल्प एक ऐतिहासिक दस्तावेज है जिनका श्री जिनप्रभसूरिने अपने कल्पमे उल्लेख 
किया है । इसी कल्प कृतिका डॉ० प॒० महेंन्द्रकुमारजी ने हिन्दी गद्यमे अनुवाद करके हिन्दी भाषा-भाषी 
पाठकोके लिए एक ऐतिहासिक रचनाकों सुलभ बना दिया हूँ । लेकिन हमारे पास जो पाण्डुलिपि हैँ उसमें 
प० महेन्द्रकुमारजी के नामका कट्ठी उल्लेख नही मिलता हैं। और इस कृतिका कब उन्होने हिन्दी गद्यानुवाद 
किया इस सम्बन्धम भी कृति मौन हूँ । 

फिर भी यह 'विविधतीर्थंकल्प कृतिको हिन्दी गद्यमे उन्होने अनूदित की है इसमे कोई सन्देह नही 
है । अब हम यहाँ इसके प्रत्येक कल्पका परिचय उपस्थित कर रहे हैँ जिससे पाठकोको इसकी विषय बस्तुसे 
परिचय मिल सके । श्री जिनप्रभसूरि दवेताम्बर सत थे इसलिये उन्होने तीर्थोका इतिहास भी उन्होने इसी 
दृष्टिसि किया है इसके अतिरिक्त सवत्‌ १३८५ मे देशमे कौन-कौनसे जैनतीथं थे इसका भी प्रस्तुत कुतिसे 
सहूज ही अनुमान छगाया जा सकता है । 
१-अ्रथम कल्प शत्रु जय कल्प 

यह इस क्ृतिका प्रथम कल्प हे ! शत्रुजय तीथे दबेताम्बर समाजका महान्‌ तीर्थ हें। जैसे दिगम्बर 
समाजमे सम्मेद शिख्चरजो का माहात्म्य है उसो तरह दवेताम्बर जैन समाजमे दात्रुजय तोथंका महृत्त्व हू । दत्रुजय 
पबंतसे महातपस्वी पु डरीकने पाँच करोड मुनियोके साथ सोक्ष प्राप्त किया था इसलिये इसे पुडरीक तीथे 
भी कहते है । इस गिरिराज से अबतक अतगिलत तीर्थंकर एवं साधुमे मोक्ष पद प्राप्त किये, वतंमानके 
सभी चोबीस तीथंकर इस पंत पर पधारे थे और वही उनका समवशरण रचा गया था। प्रथम चक्रवर्ती 
भरत महाराजने यहाँ एक योजन लम्बा चौडा चैत्याठछय बनाया था। जिनमे आदिनाथ स्वामीकी मूल तायक 
प्रतिमा विराजमान की गयी थी । 
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इस युगमे महाराजा सम्प्रति, विक्रमादित्य, सातवाहन, वार्मदूट, पादलिप्त, आम और बस इन्होने 
इस पबंतराजका समय-समयपर जीणोद्भवार करवा कर उसका सरक्षभ करते रहे । प्रसिद्ध तीर्थोद्धारक श्री 
जावडि साहने भी इस तोर्थराजका उद्धार करबा कर अजितसाथ स्वामीके मन्दिरमे एक ताहाबका निर्माण 
कराया भा। इस कत्पमे छात्रु जय तीथंका उद्धार कराने वाले महान्‌ आत्माओके नाम गिनाये हैं । लिनमे 
इतिहासका फुट भी है। श्री जिनप्रभसूरिने जब इस विविध तीथंकल्पकी रचना आरम्भ की तो सघ पर 
राजाधिराज अत्यधिक प्रसन्न हुये इसलिये कल्पका नाम 'राजप्रासाद भी दिया गया हूँ। श्री जिनप्रभसूरिने 
इस प्रथम कल्पकी रचना सवत्‌ १३८५ ज्येष्ठ मास शुक्ल पक्षकी सप्तमीको पूर्ण की थी ! इस कल्पमे १३६३ 
संस्कृत पद्योका भाषानुवाद है । 


२-रैक्‍तकगिरि संक्षेप कल्प 

रैबतकगिरि जिसका दूसरा गिरिनार है के माहात्म्यको बतलाने वारा है। इस कल्पका पू्व॑में 
पादलिप्स आचायेने जिस प्रकार वर्णन किया था वज़स्वामीके शिष्यने पालीतानाफका वर्णन किया है उसी 
प्रकार जिनप्रभसूरिने रैबतकगिरिका वर्णन किया है । २२वें तीथंकर नेमिताथ ने छत्रशिलाके पास दीक्षा 
ली थी, सहस्रा्न वनमे केवलज्ञान प्राप्त किया, लक्षा रामवनमे मोक्षमा्गंका उपदेश दिया तथा सबैसे ऊँची 
अवलोकन नामक शिखरसे मोक्ष प्राप्त किया | स्वय श्रीकृष्ण जीने भगवानके तीनो कल्याणकोमे भाग लिया 
था। रैवतकगिरि पर और कौनसे मन्दिर आदि है इन सबका प्रस्तुत कल्पोमे वर्णन मिलता हैं । 
३-श्री उज्जयन्त स्तव 

इसका नाम उज्जयन्त कल्पके स्थान पर उज्जयन्त स्तव दिया हैं। रैबतक, उज्जयन्त आदि एक ही 
शिखरके नाम हैं । उज्जयन्त गिरनार पब॑तका नाम है जो गुजरात देश में स्थित्त है। इस पर॑तके किनारे पर 
बसे हुये खगारगढमे श्री ऋषभनाथ आदि अनेक तीथंकरोके चैत्याछय है। काएमीर देशके निवासी श्री 
रत्नष्ाहने कृष्माडी देवीके आदेशसे भगवान्‌ नेमिनाथकी सुन्दर पाषाण प्रतिमा स्थापित की थी । इस स्तवमें 
२४ पद्य हैं । 
४-उज्जयन्त महातीर्थ कल्प 

इस कल्पमें इसी गिरनार पर्वत और ४० पद्चोंमें और विदशद वर्णन किया गया है । 
५-रेबतकगिरि कल्प 

इस कल्पमे गिरिनार तीथंका और विशेष वर्णन है। इतिहासकी दृष्टिमे यह अच्छा कत्प है । श्री 
जिनप्रभसूरिने इसमे कितने पद्म लिखे अथवा गद्यमे दी लिखा इसका कल्पके अध्ययनमे पता नही चलता है । 

इस प्रकार र॑वतक कल्प चार छोटे-छोटे कल्पोमे पूर्ण होता है । 
६-श्री पाव्वैनाथ कल्प 

इस कत्पमे स्तम्भतक पाएव॑ंनाथ तीथंके उदृभवका वर्णन किया गया है। इस कल्पमे ७४ पद्म हैं । 
भगवान्‌ पाहव॑ंनाथकी इस प्रतिमाके द्शनके कारण ही अभयदेवसूरिका रोग दूर हुआ था । 
७-अहिछलत्रा नगरी कल्प 

इस कल्पमे अहिछत्र तीथंका इतिहास दिया है जिसमें भगवाम्‌ पाद्यनाथको कैवल्य होनेके पूर्व कमठ 
हारा उपसर्ग किया गया था। उसीका विस्तृत वर्णन है। उपसर्ग स्थल पर ही मगवाम्‌ पाइवंनाथकी मूति 
विराजमान कर दी गयी । 
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८-अबु दाद्रि ( आबू पव॑त ) कल्प 

प्रारम्भमे आब_ पहाडकी विस्तृत कथा दी गयी है । सबत्‌ १०८८मे चैत्याछयका निर्माण करवा कर 
उसका नाम विमलवसति रखा गया । संवत्‌ १२८८ में लणिगवसतिका निर्माण किया गया जिसमे भगवान्‌ 
पाश्वंनाथकी कसौटीके पत्थरकी प्रतिमा विराजमान की गयी । इन दोनो विमल वसति एवं लूणिगवसतिको 
स्लेच्छोने नष्ट कर दिया था । उसके पश्चात्‌ विमलवसतिका पुनरुद्धार विक्रम संबत्‌ १२४२ में श्री महणसिह- 
के पुत्र छल्लते किया तथा चण्डसिहके पुत्र पीथड़ने लूणिगवसतिका उद्धार किया। इस कस्पमें ५२ 
पथ हैं । 
९.-मथुरापुरी कल्प 

इस कल्पमें मथुरा नगरी, 'चौरासी मथुरा आदिफा विस्तृत इतिहास दिया गया है । 
१०-अश्वावबोध तीथ॑ कल्प 

इस कल्पमे अद्वावबोध तीर्थ एवं सकुलिकाविहार इन दोनों ती्थोका विस्तृत वर्णन है। इस कल्पके 
अनुसार भगवान्‌ मनिसुव्रतनाथके निर्वाणके ११८४४७० वर्ष पद्चात्‌ विक्रम सबत्‌ चछा तथा ११९४९७२के 
पश्चात्‌ विक्रम राजा हुए । 
११-वेचारगिरि कल्प 

इस कल्पकी रचना सवत्‌ १३६४ मे की गयी थी, राजगृद्दीमें पहिले बैश्योके छत्तीस हजार घर ये 
जिनमे आधे बोद् और आपे जैन थे । 


१२-कौशाम्बी नगरी कल्प 


इन नगरीमे भगवान्‌ महावीरका चन्दनवालाके यहाँ पाँच कम छह माहके पदचात्‌ पारणा हुआ था । 
वह ज्येष्ठ सुदी दशमीका दिन था । कौश्षाम्बी आर्या मृगावतीका नगर था। इसी नगरीमे भगवान्‌ पदुमप्रभुके 
गर्म, जन्म, दीक्षा एवं ज्ञान ये चार कल्याणक हुए | 
१३२-अयोध्यानगरी कल्प 

अयोध्या नगरी ऋषभदेव, अजितनाथ , संभवनाथ, अभिनन्दन, सुमतिनाथ एवं अनन्तनाथकी जन्म- 
भूमि है। भगवान्‌ महावीरके नवे गणधर श्री अचलभातु एवं विमलवाहुन आदि सात कुलकरोकी जन्मभूमि 
रही थी। भगवान्‌ पाह्व॑नाथकी दिव्य प्रतिमाकी स्थापनाका इतिहास भी दिया हुआ हैं । 
१४-अपापापुरी सक्षिप्त कल्प 

इसका दूसरा नाम पावापुरी है जहासे भगवान्‌ महावीरने निर्वाण पद प्राप्त किया था। यहो 
महावीर स्वामीके कानोसे कील निकाली गयी थी। इसी नगरीमे भगवान्‌ महावीर जुस्भिका नगरीमे पधार 
कर सब प्रथम उपदेश दिया था । 
१५-कलिकुण्ड कुवकुंटेश्वर कल्प 

इसमें कविकुण्ड तीर्थंके उदभवकी कथा एव कुर्क्कटेइ्वर कल्पकी उत्पत्तिकी कथा दी हुई है । 
१६-हस्तिनापुर कल्प 

तोथंकर शान्तिनाथ, कुन्थुनाथ एवं अरनाथ तोथंकरोकी जन्मभूमि तथा इनके दीक्षाकल्याणक एव 
ज्ञान कल्याणककी भूमि रहनेका सौभाग्य प्राप्त है। भगवान्‌ ऋषभनाथका प्रथम आहार हुआ । यहाँ मल्लि- 
माथ की समवसरण आया था। विष्णुकुमार मुत्ति द्वारा सात सौ मुनियोकी रक्षा आदि आदचयंजनक 
घदढ़नाएँ हुई! 
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१७-सल्पुर तोथ कल्प--सत्यपुर तोथंकी विस्तृत कथा वी हुई है । कथा रोचक है! 
१८-अष्टापद महातीर्थ कल्प 

यह कल्प श्री धमंघोषसूरि कृत है । अष्टापदका दूसरा नाम गिरिराज कैलाश है। आठ पबंतोीसे 
वेष्टित होनेके कारण इसे अष्टापद कहूते हैं । इस कल्पमे २४ पद्य हैं । 


१९-मिथिला तीर्थ कल्प 
मिघिलापुरी विदेह देशमे अवस्थित हैं। इस मिथिला नगरीमे मल्लिनाथ एवं नमिनाथ भगवानके 
चार कल्याणक हुए थे । यहाँ बाणगगा एवं गडकी तदी बहुती है | भगवान्‌ महाबीरने यहाँ एक चातुर्मास 
किया था | जनकसुता सीताका भी मिथिला नगरी जन्म-स्थान है। मिथिल्श नगरी अनेक राजा-महाराजाओ- 
की जन्मभूमि रही है । 
२०-श्री रत्तवाहपुर कल्प--रत्नवाहपुर कौशल देशंमे स्थित है । यह भगवान्‌ धर्मनाथको जन्मभूमि है । इस 
कल्पमे कुम्हारके लड़के और नागराजकी खेलनेकी कला हैं। 
२१-अपापा बुहत्कल्प 
दीपमालिकोत्सव सहित अपापाका कल्प हूँ । इसमे अनेक अवान्तर कथाएँ हे । इस कल्पका निर्माण 
सवत्‌ १३८७ भाद्रपद कृष्ण द्वाइशीके दिन किया गया था । यह बहुत बडा कल्प हैँ । 
२२-कन्यानयनोय महावीर प्रतिमा कल्प 
इस कल्पमे कन्‍्यानय नगरमे तेईस पत् प्रमाण ऊँची महावीरकी प्रतिमा है इसे विक्रमपुर निवासी 
जिनपतिसूरीके चाचा साहु मानदेवने सवत्‌ १२३३ आषाढ शुक्ला १० को आचार्य जिनपतिसूरि द्वारा प्रतिष्ठा- 
पित की थी । 
२३-प्रतिष्ठानपुर कल्प---भगवान्‌ महावीरके ९९३ वर्ष पश्चात्‌ आर्य कालकाचार्यने इस नगरीमे पधार- 
कर भाद्रपद शुक्ला चतुर्थीके दिन वाधिक प्रतिक्रमण करके पव॑को प्रवृत्ति की थी । 
२४-नन्दीश्वर द्वीप कल्प---नन्दीश्वर द्वोपका विस्तारसे वर्णन है । 
२५-काम्पिल्यपुर तीर्थ कल्प 
२६-अणहिलपुर ( पाटन ) कल्प---इसका दूसरा नाम अरिष्टनेमि कल्प भी हे । 
२७-शखपुर पाश्ब कल्प 
२८-नासिक्यपुर कल्प--पहिले यह नगर पद्मपुर नामसे विख्यात था फिर त्रेता युगमे सूपंणक्लाकी लक्ष्मण 
द्वारा नाक काट लेनेके कारण वह नगर नासिक्यपुर नामसे प्रसिद्ध हुआ | आगे भी नगरमे कितनी ही 
घटनाएँ होती रही । 
२५-हूरिकंखो नगर स्थित पाइवैनाथ कल्प । 
३०-कपदिदयक्ष कल्प । 
३१-शुद्धदन्‍्ती स्थित पादवनाथ कल्प । 
३२-अवन्तिदेशस्थ श्रो अभिनन्दन कल्प । 
३३-प्रतिष्ठापुर कल्प । 
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३४-प्रतिष्ठानपुरके महाराज सातवाहनका चरित्र--इस कल्पमे कितनी ही असगत बाते है जो जैन- 
सिद्धान्तसे मेल नही खाती । 
३५-चम्पापुरी कल्प । 
बे६-पाटलोपुत्र कल्प । 
३७-श्रावस्ती कल्प । 
३८-वाराणसी नगरी कल्प | 
३९-महावीर गणघर कल्प | 
४०-कोकावसति पाएवेनाथ कल्प । 
४१-कोटिछ्दिला तीथे॑ कल्प । 
४२-वस्तुपाल तेजपाल मन्त्रि कल्प । 
४३-ढिपुरी तीर कल्प--हसमें वंकनछकी कथा दी हुई है। 
४४-ढिपुरो स्तव । 
४५-चौरासी महातीथ्थे नाम संग्रह कल्प | 
४६-समवसरण रचना कल्प | 
४७-कुंडुगेश्वर नाभेयदेव कल्प । 
४८-थ्यात्नी कल्प । 
४९-अष्टापर्दागरि कल्प । 
५०-हुस्तिनापुर तीथे स्तवन ! 
५१-कन्यानय महावीर कल्प परिदोष । 
५२-कुल्य पाकस्थ ऋषभदेव स्तुति । 
५३-अमरकुण्ड पदमावती देवी कल्प । 
५४-चतुविशति जिन कल्याणक कल्प । 
५५-तीथैकरातिशय विचार | 
५६-पण्न्च कल्याणक स्तवन । 
५७-कोल्लपाक माणिक्यदेव तीथ॑ कल्प | 
५८-अशरीपुर अन्तरीक्ष पाए्वनाथ कल्प । 
५९--स्तम्भक कल्प-अवशिष्ट भाग | 
६०-फरलर्वाद्ध पाष्वंनाथ कल्प । 
६१-अम्बिका देवी कल्प । 
६२-पंचपरमेष्ठी नमस्कार कल्प । 
इस प्रकार विविधतीथंकल्पमे ६२ कल्पोंकी कथाएँ दी हुई हैं। €० महेन्द्रकुमारजीने कल्पका 
भाषानुवाद खडी बोलीमे किया है । माधा साफ सुथरी है। पूरा कल्प एक ही कया संग्रह बन गया है + 


जेनदर्शन : एक मोलिक चिन्तन 
० श्री निमेल जैन, सतना 


संसार और उसके चेतन-अचेतन समस्त द्रव्योंको जानने और समझनेकी जिज्ञासा, जिज्ञासु व्यक्तियों 
को हुमेशासे रही है | दृष्टिगोंचर एवं अनुभवगम्य पदार्थॉका अस्तित्व कबसे है, किस कारणसे है और कब 
तक रहेगा । इनके उत्पन्न होने, बने रहने और विनज्ञ जानेंकी प्रक्रियाका रहस्य क्‍या हैं, कौन सी शवित 
इसके पीछे कार्य करती है। इत्यादि प्रश्नोंका उत्तर पानेके लिए छोग विधद्चिष्ट ज्ञानी-तपस्वी जनोकी शरणमे 
जाते रहे हैं। अध्यात्म प्रधान हमारे भारत देशमे इन प्रदनोका उत्तर देने बालोकी भी कमी नही रही, 
विभिन्‍न मत-मतान्तरोके जनक या व्याख्याकारोंने अपनी-अपनी मान्यताओके अनुसार प्रइनोको सुलझानेका 
प्रयास किया परन्तु पश्ष व्यामोहके कारण और दूसरो मान्यताओको सरावंथा मिथ्या माननेके कारण वे सही 
स्थितिकों न तो समझ सके और न जिज्ञासुओको समझा सके । 

अभन्‍्त घर्मात्मक वस्तुओकी तहमे वे जितने घुसे अपने सीमित और अऋामक ज्ञानके कारण उतने ही 
उलझते चले गय। अपनी मान्यता बनाए रखनेके लिए कुछ न कुछ उत्तर देना भी उन्हें अभीष्ट था सो येन- 
केन-प्रकारेण उक्लि बिठाकर उत्तर देते रहे | एक दो दा निकोने कुछ प्रश्नोको अनावश्यक बताकर टाला 
भी और कुछ ने अपनी अनभिज्ञता भी जाहिर की, पर जिज्ञासाएँ तो बनी ही रही। 


जैनदर्शनमें विध्वव्यवस्था और उसके पदार्थोक्रा सृष्म गौर वैज्ञानिक विदलेषण अनादिकालमसे होता 
आया हे। भगवान महावीरके निर्वाणके कुछ काल बाद केवलज्ञानियोकी परम्परा समाप्त हुई परन्तु भगवान्‌ 
महावीरकी दिव्यध्वनि और उसके बाद हुए केवली-श्रतकेवछी भगवंतो द्व।रा प्रसारित ज्ञानका सहारा लेकर 
ईसाकी दूसरी शताब्दीस १५बी शताब्दी तक बहु श्रृतज्ञ जैनाचार्योंते अनेक ऐसे ग्रन्योकी रचना की जिसमे 
जैनदर्शेन और न्यायको पूरी बारीकियोके साथ प्रस्तुत किया गया है। तथा मिथ्या मान्यताओका खण्डन भी 
युक्निपू्वंक किया गया है । उक्त शास्त्र प्राय प्राकृत भाषामे लिखे गए, उनकी टीकाएँ भी श्र तज्ञ आचार्यों 
द्वारा हुईं पर सस्कृत में । कुछ शास्त्र मौलिक रूपसे सस्कृतमे लिखे गए । 

इस बीच अन्य दाशंनिकोने भी अपने मसतकी पुष्टिके लिए ग्रन्थ लिखे । साथ ही भारतीय दाशंनिक 
क्षितिजपर कुछ ऐसे दर्शनों दाह्वंनिकोका भी उदय हुआ जिन्होने अपने मतकी पुष्िःके लिए कुतकोंके द्वारा 
जैनदर्दानका खण्डन करना प्रारम्भ किया। जैसे स्याद्वादके मूल स्वर स्यात्‌ शब्दका अथं सक्षयके रूपमे प्रति- 
पादित कर एक भ्रामक व्याख्या उपस्थित की गई । 

बीसवी सदीमे आते-आते भाषाकी दुरूहूता जन साधारणके लिए आर्ष ग्रन्थोके स्वाध्यायमे बाधक 
बनने लगी ।+ क्षास्त्रोकी हिन्दी टीकाएँ तो हुई परन्तु दर्शन और न्याय विषयक पग्रन्योपर कार्य करने वाके 
विद्वान्‌ विशेष नही हुए । कुछ इने-गिने विद्वानोने ही इन विषयोको अपने चिस्तनका विषय बनाया । 

इस हाताब्दीके चौथे दशकमे युवा विद्वान्‌ प० महेन्द्रकुमार न्यायाचार्यने इन गम्भीर विषयोका विशद 
अध्ययन किया, केवल जैनदर्शन ही नहीं, अन्य भारतीय दर्शनोका भी गहन अध्ययन करके उन्होंने अपने 
विचारोको शब्दोका आकार देना प्रारम्भ किया | जैन ग्रन्थोके प्रकाशनका स्तुत्य कार्य करनेवाली सस्या 
भारतीय ज्ञानपीठकी स्थापनामे तथा विद्वत्‌ परिषद जैसी सस्थाकी स्थापतामे भी प० महेन्द्रकुमार जीका 
विद्योष योगदान था । भारतीय ज्ञानपीठकी व्यवस्थामे सहयोगी बनकर उन्होने न्यायकुपुदचन्द्र', 'न्याय- 
विनिद्नयविवरण', जकलंकपग्रन्थत्रय', 'प्रमेयकमलमात्त॑ण्ड', 'तत्वाथंवातिक', तत्वाथ॑धृत्ति', 'सिद्धिविनि- 
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इचयटीका' आदि ग्रल्थोका कुझलतापूर्वक सम्पावन किया तथा उनपर चिन्तन पूर्ण प्रस्तावनाएँ लिखकर उन्हे 
प्रकाक्षित भी कराया । 

सन्‌ १९११ मे जल्म लेने वाले महेन्द्रकुमार जीने अपने तीज क्षयोपशम ओर पुरुषार्थके बलपर अत्प- 
बयमें ही लौकिक एवं पारमाथिक शिक्षा प्राप्त करके सनू १९३२ से ही काशीमे अध्यापन कार्य प्रारम्भ 
कर दिया था । अध्यापनके साथ ही आपका अध्ययन भी जारो रहा और उन्हांने एम ए श्षास्त्री, न्यायाचार्य 
आदि उपाधियाँ अजित कर ली । ५० महेन्द्रकुमार जीका चिन्तन और सम्पादन आदिका कार्य कितना उच्च- 
कोटिका था इसका अनुमान इसीसे लगाया जा सकता है कि 'सिद्धिविनिश्चय' टीका के कार्यका सही मल्या- 
करन करके हिन्दू विश्वविद्यालय काशीने आपको पी एच डी की उपाधिसे सम्मानित किया ! 

ग्रन्योकी प्रस्तावनाम डॉ० भहेन्द्रकुमार जीने जहाँ एक ओर ज॑नदर्शनको विशेषताओकों उजागर 
किया यही विभिन्‍ल दार्दानिको ह्वारा किए जा रहे ज॑नदर्शनके खण्डनका भी तक॑पूर्ण उत्तर दिया। उन्होंने 
अपनी लेखनीको किसी लोभ छालरूच या भयसे प्रभावित नही होने दिया ! सस्क्ृृत महाविद्यालय काशीमे 
बौद्धदर्दानिके प्राध्यापक होते हुए भी बौद्धदर्शनकी तकंसम्मत आलोचना एवं महापण्डित राहुल साह्त्यायन 
जैसे मनीषी एवं मान्य विद्वानके विचारोकी आलोचना करना इसका प्रमाण हू । 


उनकी आलोचना ऐसे तथ्योपर आधारित थी कि राहुल साहृत्यायन जैसे विद्वानने उसे स्वीकार 
किया और उनकी विद्वत्तासे प्रभावित होकर उन्हे स्थाह्रादपर स्वतन्त्र मौलिक ग्रन्थ लिखनेके लिये प्रेरित 
किया । फलस्वरूप डॉ० महेन्द्र कुमार जोके चिन्तन और स्वाध्यायका सार ६०० पृष्ठो वाले मौलिक ग्रन्थ 
“जैनदर्दान के रूपमे सामने आया । उन्होने ग्रन्थके दो शब्द' में स्वेथ स्वीकार किया ह कि राहुल साक्ृ- 
त्यायनके उलाहनेने ही इस ग्रन्थको लिखनेका सकत्प कराया । 

“जैनदर्शन' ग्रन्थ को अपने प्रतिपाद्य विषयपर प्रथम ग्रथका गौरव प्राप्त हुआ अक्टूबर १९५५ मे 
श्री गणेश प्रसाद वर्णो ग्रन्थमाला वाराणसोसे इसका प्रकाशन हुआ । प्रकाशकीय वक्‍तब्यमे सस्थाके कर्ण पार 
विद्वान्‌ ५० फलचन्द जी शिद्धान्तशास्त्री एव १० बशोधर जो व्याकरणाचायंने लिखा हें कि-- 

जैन समाजमे दशनशास्त्रके जो इनें-गिने बिद्वान्‌ हैँ उनमे न्‍्यायाचार्य प० महेन्द्रकुमार प्रथम हैं। 
इन्होने जैनदशंनके साथ-साथ सब भारतोय दर्शनोका सागोत्रग अध्ययन क्या हे तथा बडे परिश्रम तथा 
अध्ययनपूर्वक इस ग्रन्थका निर्माण किया है । हिन्दीसे एक ऐसी सौछिक कृतिकी आवश्यकता थी जिसमें 
जैनदरशंनके सभी दाश्ंनिक मतव्योका ऊहापोहके साथ विचार किया गया हो । इस सर्वागपूर्ण कृति द्वारा उस 
आवश्यकताकी (ति हो जाती है । अतएवं हम इस प्रयत्नके लिए प० महेन्द्रकुमारजी न्यायाचार्यका जितना 
आभार माने, थोडा है । 

'जैनदशन' में केवल जैनदर्शनकों हो व्याख्या नहो हू, अन्य भारताय दशनोकी म्रान्यताओको उदा- 
हरण सहित प्रस्तुत करके छेखकने उनके अध्रेपनकों भी उजागर किया ह और जैनदशंनसे उनकी तुलना 
करनेके लिए आधार प्रस्तुत किए है। यद्यपि प्रकाशनके पूर्व कुछ विद्वानोको भय था कि इस कतिके प्रकाशन 
से साम्प्रदायिक विद्वंप फैल सकता हैं परन्तु निष्पक्ष दाशनिको और विचारक विद्वानोने छेखककी इस कृति- 
की उपयोगिता स्वीकार करते हुए सराहना की, केवल मौखिक सराहना ही नही, अनेक विद्वानोने प्रशासात्मक 
पत्र लिखे तथा एक जैनेतर विद्वान्‌ सस्कृत कॉलेज बनारमके पूब॑ प्राचाय १० मगहूदेव शास्त्री एम० ए्‌० 
डी० फिल० ने उक्त ग्रन्थका प्रावकथन लिखकर ग्रन्थकी प्रशसा की एवं जैनदशनके भिद्धान्तोके महत्त्वको 
स्वीकार किया ! प्राककथनके अन्तमे आपने लिखा-- 
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“क्षमी तक राष्ट्रभाषा हिन्दीमे कोई ऐसी पुस्तक नहीं थी, जिसमें व्यापक और तुलनात्मक दृष्टिसे 
जैनदर्शनके स्वरूपको स्पष्ट किया गया हो । बडी प्रसन्‍तताका विषय है कि इस बड़ी भारी कमीको प्रक्ृत 
पुस्तकके द्वारा उसके सुयोग्य विद्वान लेखकने दूर कर दिया। पुस्तककी हली विद्वत्तापूर्ण हे, उसमे प्राचीन 
मूल ग्रस्थोके प्रमाणोके आधारसे जैनदवांनके सभी प्रमेयोका बड़ी विधश्द रीलिसे यथासम्भव सुबोध छौलीमे 
निरूपण किया गया ह । विभिन्‍न दशनोंके सिद्धान्तोके साथ तद्रिषियक आधुनिक दृष्टियोका भी इसमे सस्सि- 
वेष और उनपर प्रसगानुसार विभश करनेका भी प्रयत्म किया गया हैँ । पुस्तक अपनमे मौछिक-परिपर्ण और 
अनूठी हैं । हम हृदयसे ग्रन्धथका अभिनन्‍्दन करते हैं । 


'जैनदशंन' ग्रन्थमे लेखकने १२९ अधिकारोके माध्यमसे सम्पूर्ण विवेचना की हैँ। पृष्ठभूमि और 
सामान्यावलोकन' नामके प्रथम अध्यायमे उन्होने कमंभू्‌ मिको प्रारस्भिक स्थितियोकी चर्चा करते हुए भगवान्‌ 
आदिनाथसे लेकर अन्तिम तीथंकर भगवान्‌ महाबीरके काछू तककी परिस्थितियो और प्रचलित मान्यताओ- 
का उल्लेख किया है | साथ ही जैनवमं एवं दर्शनके मूक मुद्दोको उजागर करते हुए श्रूत परम्परा और 
मान्य आचार्योका परिचय देपे हुए उनके द्वारा प्रतिपादित सिद्धान्तोकी भी सक्षिप्त चर्चा की हैँ । इस अध्याय- 
के उपसहारमे वे लिखते है कि-- 

तक जैसे शुष्क शास्त्रका उपयोग भी जैनाचायोने समन्वय और समताके स्थापनमे किया है । दा्शं- 
लनिक कटाकटीके युगमे भी इस प्रकारकों समता और उदारता तथा एकताके लिए प्रयोजक समन्वयदृष्टिका 
वंगयम रखना अहिसाके पुजारियोका ही कार्य था । स्याद्वादके स्वरूप तथा उसके प्रयोगकी विधियोके विजे- 
चनमे ही जनाचार्योने अनक ग्रन्थ लिखे हैं । इस तरह दाशं निक एकता स्थापित करनेम जैनद्शंनका अकेला 
और स्थायी प्रयत्न रहा है । ( पृष्ठ २६ । ) 

“विषय प्रवेश” नामक दूसरे अध्यायमे दर्शन शब्दकी उद्भूति, अर्थ आदिको स्पष्ट करते हुए विद्वान्‌ 
लेखकने विभिन्‍न दाशंनिकोके मनमाने अथंका खण्डन करते हुए जैन दृष्टिकोणको यथाथंता प्रतिपादित की 
है । इस अध्यायम सुदर्शन और कुदर्शनकी व्याख्या करते हुए आपने लिखा है कि-- 

“जिस प्रकार नयके सुनय भौर दुर्नय विभाग, सापेक्षता और निरपेक्षताके कारण होते है उसी तरह 
दर्शन' के भी सुदर्शन और कुदर्शन ( दर्शनाभास ) विभाग होते हैं । जो दशंन अर्थात्‌ दृष्टिकोण वस्तुकी 
सीमाकी उल्लघन नही करके उसे पानेकी चेष्टा करता है, बनानेकी नही, और दूसरे वस्तुस्प्शों दृष्टिकोण- 
दशंनको भी उचित स्थान देता है, उसकी अपेक्षा रखता हैँ वह सुदर्शन है और जो दर्शन केवल भावना और 
विश्वासकी भूमिपर खडा होकर कल्पतालोकमे विचरण कर, वस्तुसीमाको लांधघकर भी वास्तविकताका 
दम्भ करता है, अन्य वस्तुग्राही दृष्टिकोणोका तिरस्कार कर उनकी अपेक्षा नही करता वह कुदर्शन हू । 
दर्शन अपने ऐसे कुपुतोके कारण ही मात्र सदेह गौर परीक्षाकी कोटिम जा पहुँचा है । अत जैन तीर्थकरो 
और आचार्योने इस बातकी सतकंतासे क्षेष्टा की है कि कोई भी अधिगसका उपाय, चाहे बह प्रमाण ( पूर्ण 
ज्ञान ) हो या नय ( अशग्राही ), सत्यको पानेका यत्न करे, बनानेका नहीं। वह मौजूद वस्तुकी मात्र 
व्याख्या कर सकता हे । उसे अपनी मर्यादाकों समझते रहना चाहिए । ( पृष्ठ २८। ) 

तीसरे अध्यायका शीर्षक है भारतीय द्शानको जैनदर्शनकी देन इस अध्यायका प्रारम्भ करते हुए 
लेखकने कहा है कि परम अहिंसक तीर्थंकर भगवान्‌ने मानसिक अहिंसाके लिए अनेकान्तदृष्टिके उपयोगकी 
बात कही है । 

अनेकन्तको अहिसाका आधारमत तत्त्वज्ञान, स्याद्रादको एक निर्दोष भाषादौंली और स्थात्को प्रहरी 


४५ : डॉ० महैन्द्रकुमार जैन न्यायाचाये स्मृति-मन्यं 


निरूषित करते हुए ठोस तक देकर यह भी सिद्ध किया है कि स्यातका अर्थ शायद नही है | अनेकान्त दशान- 
को न्यापाधीशकी उपमा देते हुए कहा गया है कि--- 

प्रत्येक पक्षके बकोलों द्वारा अपने पक्षके समर्थनके लिए सकलित दलीलोको फाइलकी तरह न्‍्याया- 
घीदका फैसला भछे ही आपफारमे बडा न हो, पर उसमे बस्तुस्पर्शं, व्यावहारिवता, सूक्मता और निष्पक्ष- 
पातिता अवदय होती हैं । उसी तरह एकान्तके समर्थ॑ंतमे प्रयुक्त दठीकोके भण्डार-भूत एकान्तवादी दर्शनोकी 
तरह जैनदर्शनमे विकल्प या कल्पनाओका चरम विकास न हो, पर उसकी वस्तुस्पशिता, व्यावहारिकता, 
समतावृत्ति एव अहिसाधारितामे तो सदेह किया हो नहीं जा सकता । यहो कारण है कि जैनाचार्योते वस्तु- 
स्थितिके आधारसे प्रत्येक दर्शंनके दृष्टिकोणके समन्‍्वयकी पवित्र चेष्टा की हूं और हर दर्शनके साथ न्याय 
किया है ! यह वत्ति अहिसाहृदयीके सुसस्कृत मस्तिष्ककी उपज हैं। यह अहिसा स्वरूपा अनेकान्तदृष्टि ही 
जैनदर्शनके भव्य प्रासादका मध्य स्तम्भ हू । इसीसे जैनदर्शनकी प्राणप्रतिष्ठा हे । भारतीय दर्शन सचमुच 
इस अतुल सत्यडे पाये बिना अपूर्ण रहता । जैनदशंनने इस अनेकान्तदृष्टिके आधारसे बनती हुई महत्त्वपूर्ण 
ग्रन्थराशि देकर भारतीय दर्णनशास्त्रके कोषागारमे अपनी ठोस और पर्याप्त पूंजी जमा की हैं । (पृ० ५५। ) 

'छोक व्यवस्थ!' नामके चौये अव्यायमे लोकके स्वरूप और उहो द्रब्योका विवेचन हैँ । इसकी चर्चा- 
में स्वाभाविक ही द्रव्यके परिणमन, सत्‌ तथा उसके उत्पाद, व्यय और भ्रौव्यसे युक्त होनेके प्रकरण आए है 
जिन्हें छहो द्रव्योमे तर्क और उदाहरणके साथ समझाया गया हें । 

विभाव परिणमनकी चर्चा करते हुए निभित्त और उपादानकी भी विद्याद व्याख्या इस अध्यायमे की 
गई हूँ | कारवाद, स्वभाववाद और नियत्तिवादकी विभिन्‍न मान्यताओकी समीक्षा भी इस अध्यायमे है । 
छेखकने केवल अन्य दर्शनोकी भ्रामक मान्यताओका ही खण्डन नहीं किया हे, बरन जैनदर्शनकी अनेकान्त 
पद्धतिपते आये एकान्त प्रद्षणका भी आलोचना की है। नियततिवादके एक ऐसे ही प्रकरणमे श्रीकानजी स्वामी 
लिखित पुस्तक 'वस्तुविज्ञाननार' को मान्यताओको एकान्तिक निरूपित करते हुए लेखकते कहा हैं कि--- 

“नियतिवाढका एक आध्यात्मिक रूप और निकला है। इसके अनुसार प्रत्येक द्रव्यकी प्रतिसमयकी 
पर्याय सुनिश्चित है। जिस समय जो पर्याय होनी हें वह अपने नियत स्वभावके कारण होगी ही, उसमें 
प्रयत्न निरथ्ंक हैं । उपादानश क्तिसे ही वह पर्याय प्रकट हो जातो है, वहाँ निमित्तकी उपस्थिति स्वयमेतर 
होती है, उसके मिलानेकी आवश्यकता नहीं। इनके मतसे पेट्रोलसे मोटर नहों चलती, किन्तु मोटरकों चलना 
हो है और पेट्रोडको जलना हो है । और यह सब प्रचारित हो रहा है द्रव्यके शुद्ध स्वभावके नामपर । 
इसके भीतर भूमिका यह जमाई जाती हैं कि--एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका कुछ नहीं कर सकता। सब अपने 
आप नियतिचक्रवश परिणमन करते है । जिसको जहाँ जिस रूपमे निमित्त बनता हैं उस समय उसकी वहाँ 
उपस्थिति हो ही जायगी । इस नियतिवादसे पदार्थोंके स्वभाव और परिणमनका आश्रय लेकर भी उनका 
प्रतिक्षणका अनन्तकाल तकका कार्यक्रम बना दिया गया है, जिसपर चलनेको हर पदाथ बाध्य है। किसीको 
कुछ नया करनेका नही है । नियतिवादियोके जो विविध रूप विभिन्‍न समयोमे हुए है उन्होने सदा पुरुषाथ॑- 
को रेड मारी है और मनुष्यको भाग्यके चक्‍्करमे डाला है ।' ( पृष्ठ ८४ । ) 

आचायं कुन्दकुन्दके अकर्तुत्ववादको चर्चा करते हुए कहा गया हूँ कि समयसारमे स्वभाव्रका वर्णन 
करनेवाली गाथाको कुछ विद्वान वियतिवादके समर्थन छयाते हैं परन्तु इस गाथामे सीधी बात यही बताई 
गई है कि कोई द्रव्य दूसरे द्रव्यमे कोई नया गुण नहीं छा सकता, जो आयेगा वह उपादानः योग्यताके 
अनुमार हो आवेगा । 

टेखकने प्रदन उठाया है कि जब प्रत्येक जोवका प्रतिसमयका कार्यक्रम निश्चित हैँ तब पुण्य-पाप और 
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सदाचार-दुराचारकी क्‍या परिभाषा बतेगी ? क्योकि इस नियतिवादमें तो 'ऐसा क्यो हुआ का एक ही उत्तर 
है कि 'ऐसा होना ही था । 

इस अध्यायमें कमंवाद, यदुच्छावाद, पुरुषबाद, ईद्वरवाद, भूतवाद, अव्याकृतवाद, उत्पादादित्र- 
यात्मकवाद, जडवाद और परिणामवादकी मान्यताओकी भी समीक्षा की गई है । 

पदार्थंके स्वरूपका निर्णय करनेके लिए ग्रन्थमे छोटेसे पाँचवे अध्यायके रूपमे अलगसे अध्याय रखा 
गया है जिसमे पदार्थंके गुण और घमंका स्वरूपास्तित्वका और सामान्य विद्ोषका विवेचन है । 

'घट॒द्रब्य विवेचन' नामके छठें अधिकारमे छह द्रव्योकी सामान्य विवेचनाके बाद जीव द्रव्यके संसारी 
म्ौर मुक्त आदि भेद, पृद्गल द्रव्यक्रे स्कन्ध आदि भेद, बन्धकी प्रक्रिया, घमं-अधर्म, आकाश और फाछ 
द्रब्योंके कार्योंका विवेचन किया गया है तथा इनके स्वरूपमें बौद्ध, वैशेषिक, नैयायिक आदि दर्शंनोकी 
आआन्तियोको भी उजागर किया गया हैं। एक द्रव्यके दूसरे द्रव्यपर पडनेवाले प्रभावकी चर्चा करते हुए 
कहां गया है कि--- 

“इसीलिए जगतके महापुरुषोने प्रत्येक भव्यको एक ही बात कही हैं कि अच्छा वातावरण बनाओ; 
मगलमय भावोकों चारो ओर बिखेरो ।' किसी प्रभावशाली योगीके अचिन्त्य प्रेम और अहिंसाकी विद्वमैत्री 
रूप सजीवन धारासे आसपासकी वनस्पतियोका असमयमे पुष्पित हो जाना और जातिविरोधी सॉँप-नेवला 
आदि प्राणियोका अपना साघारण वैर भूलकर उनके अमृतपूत बातावरणमे परस्पर मैत्रीके क्षणोका अनुभव 
करना कोई बहुत अनहोनी बात नही है, यह तो प्रभावकों अचिन्त्य शक्तिका साधारण स्फ्रण है।' 
( पृष्ठ १५२। ) 

सातवें अधिकारका शीष॑क है तत्त्व निरूपण” । इसका प्रयोजन बताते हुए प्रारम्भमें ही कहा गया है 
कि यद्यपि विद्व षट्द्रव्यमय हे परन्तु मुक्तिके लिए जिस तत्वज्ञान को आवश्यकता होती हे वे तत्त्व सात हैं । 
विश्व व्यवस्थाका ज्ञान न होनेपर भी तत्त्वज्ञाससे मोक्षकी साधना की जा सकती है। परन्तु तत्त्वज्ञान न 
होनेपर विश्व व्यवस्थाका समग्र ज्ञान भी कार्यकारी नहीं होता । 

सात तत्त्वोकी विवेचना करते हुए लेखकने लिखा है कि इन सात तत्त्वोका मूल है आत्मा । स्वभाव 
से अमूरतिक-अखण्डअविनाशो आत्माको जैन दार्शनिको द्वारा अनादिबद्ध माननेके कारणोकी चर्चा करते हुए 
कहा गया है कि व्यवहारसे जीव मूर्तिक भी है । कर्म सयोगके कारण अनादिसे जीव मूर्तिक और अथुद्ध 
माना गया है परन्तु एक बार शुद्ध-अमूर्तिक हो जानेके बाद फिर वह अशुद्ध या मूरतिक नही होता । 

आत्मदृष्टिको ही सम्यक्दृष्टि निरूुपित करते हुए कहा है कि बन्ध, मोक्ष और उसके कारणभूत 
तत्त्वोके सिवाय उस आत्माका ज्ञान भो आवश्यक है जिसे शुद्ध होता है पर जो वतंमानमे अशुद्ध हो रहा है । 
आत्माकी यह अशुद्ध दशा स्वरूप प्रच्युतिरूप हैँ। यह दशा स्वस्वरूपको भूछकर पर पदार्थोमे ममकार मह- 
कार करनेके कारण हुई हें अत इस अशुद्ध दशाकी समाप्ति स्वस्वरूपके ज्ञानसे ही हो सकती है । 


ससारके कारण आख्रव और बन्ध तथा मोक्षके कारण सवर और निजंरा तस्वोंकी समुचित व्याख्या 
करके मोक्ष तत्त्वकी चर्चा करते हुए लेखकने कहा है कि अन्य दार्शनिकोने मोक्ष को निर्वाण नामसे व्यवहार 
करके आत्म निर्वाण को दीप निर्वाण आदिकी तरह व्याख्याथित कर दिया है पर जैन दार्शनिकोने सात 
तत्त्वोंमे उसका नाम हो मोक्ष तत्व रखा है जिसका अर्थ है छठना । 

अध्यायके अन्तमें मोक्ष-मार्यकी चर्चा करते हुए स्पष्ट कहा गया हैं कि सम्यग्दर्शन-सम्यस्ज्ञान और 
सम्यचकारित्रकी एकता ही मोक्ष का मार्ग है। ऐसा सम्यस्ज्ञान जो सम्यक्चारित्रंका पोषक या वर्धक नही 
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है, मोक्षका साधन नहीं होता | जो ज्ञान जीवनमे उत्तरकर आत्म झोधन करे वही मोक्षका साधन है । अन्त. 
सच्ची श्रद्धा और ज्ञानका फल चारित्र शुद्धि ही है। इस अध्यायमे एक जगह सुख और दु खकी स्पल 
परिभाषाके रूपमे भो एक अच्छो बात कही गई है कि 'जो चाहे सो होवे, इसे कहते हैं सुख और चाहे कुछ 
और होवे कुछ या जो चाहे वह न होवे इसे कहते हैं दुःख । 

'प्रमाण मीमासा' नामक आठवाँ अध्याय इस ग्रन्थका सर्वाधिक महत्त्वपूर्ण अध्याय है। छग्रभग २०० 
यृष्ठोमें समाहित इस अध्यायमे प्रमाण ज्ञानकी विद्ाद विवेचना की गई है। प्रारम्भमे हो ज्ञान और दर्शनका 
अम्तर समझाते हुए कहा है कि जड पदार्थोंसे आत्माको भिन्‍न करतेवाला गुण या स्वरूप हैँ चैतन्य, यही 
चैतन्य अवस्था विशेषमे निराकार रहकर 'दर्दान' कहलाता है और साकार होकर 'ज्ञान' । प्रमाणके स्वरूप- 
का निरूपण करते हुए कहा है कि प्रमाणका सामान्‍्यतया अथ॑ व्युत्पत्तिलब्ध है अर्थात्‌ जिसके द्वारा पदार्थों- 
का ज्ञान होता है उस ४रका नाम प्रमाण है । 

तदाकारता, सामग्री, इन्द्रिय व्यापार आदिको प्रमाण न माननेके कारणोकी व्याख्या करके बौद्ध दर्झम 
के क्षणिकवादसे उत्पनन आन्तियोका भी निराकरण किया गया है। जैनदर्शन पदार्थंकों एकान्त क्षणिक न 
मानकर कथ चित नित्य भी मानता है । वस्तु अमन्त धमंवाली है किसी जानके द्वारा वस्तुके किन्ही अशोका 
निश्चय होनेपर भी अग्रहीत अशोको जानमेके लिए प्रमाणान्तर को अवकाश रहता हें । 

प्रमाणके भेदोकी चर्चा करते हुए प्रत्यक्ष प्रमाण और परोक्ष प्रमाण तथा उसके साल्यावहारिक 
प्रत्यक्ष , सन्तिकर्ष, पारमार्थिक प्रत्यक्ष, अनुमान, स्वार्थानुमान, परार्थानुमान, प्रत्याक्षाभास, परोक्ष भासा आदि 
भेदोकी भी विशद व्याख्या करके समझाया गया है । ज्ञानकी उत्पत्तिका क्रम बताते हुए उसके अवग्रह, ईहा 
आदि भेदोकी व्याख्या है. तथा सभी ज्ञानोकों स्वसवेदी निरूपित किया हैँ। इसी सन्दर्भभे विपयंय आदि 
मिथ्याज्ञानो की भी चर्चा है। अवधिज्ञान, मन पयंयज्ञानके विश्लेषणके बाद केवलज्ञानका स्वरूप बताते हुए 
'सर्वज्ञताका इतिहास' शीषकरसे जैनाचार्यों भगवान्‌ कुन्दकुन्द, वीरसेन आदिके द्वारा की गई सर्वश्ञताको 
व्याख्याआकी अन्य दर्शनोकी स्वज्ञता की अपेक्षा प्रामाणिक सिद्ध किया गया हैं । 


इस आटे बध्यायमे व्याप्ति और व्याप्य-व्यापार सम्बन्ध, अभाव, साध्य-साधन सम्बन्ध, शब्दाथे 
प्रतिपक्ति, प्राकृत, अपभ्रश शब्दोकी अथंवाचकताकी व्याख्याके साथ दब्दाद्वतवाद, ब्रह्मवाद, साख्यवाद, बौद्धो 
का विशेष पदाथंवाद, विज्ञानवाद, घान्‍्यवाद आदिकी भी विस्तारसे समोक्षा की गई है जिससे विषय स्पष्ट 
होता हैँ और पाठकको वह्तुस्वरूप की निर्दोष अवधारणा हो जाती है । 

नौवाँ अध्याय ह 'नय विचार, इसमे नयका लक्षण तथा नयके मेदोका भलीभाँति निरूपण किया 
गया है, सुनय-दुनंय, द्रव्याथिक-पर्यायाथिक, परमार्थ-व्यवहार, निशचयन्यवहार आदि भेदोके अतिरिक्त नय 
के तीन और सात भेदोको भी समझाया गया है। साथ ही नयाभासके माध्यमसे भी नयोकी व्याख्या की गई 
है इसमें प्राय सभी मारतीय दर्शानोके नयवादोका विश्लेषण तो हैँ ही, सम्यक्‌ तय माननेवाले नयाभासियो- 
की भी आलोचना की गई है । जैनावायोंकी नय प्ररूपणाका उद्देश्य स्पष्ट करते हुए लिखा है कि--- 


'अध्यात्मशास्त्रका उद्देश्य है कि वह साधकको यह स्पष्ट बसा दे कि तुम्हारा गन्तव्य स्थान क्‍्या' 
है ? तुम्हारा परम ध्येय और चरम लक्ष्य क्या हो सकता हैं? बीचके पडाव तुम्हारे साध्य नही है । तुम्हें तो 
उनसे बहुत ऊँचे उठकर परम स्वावलम्बी बनना है। रूक्ष्यका दो-ट्क वर्णन किए बिना मोही जीव भटक ही 
जाता है। साधकको उन स्वोपादानक, किन्तु परनिभित्तक विभूति या विकारोसे उसी तरह अलिप्त रहना है, 
उनसे ऊपर उठना है, जिस तरह कि वह स्त्रो, पुत्रादि परचेतन तथा घन-घान्यादिपर अचेतन पदार्थेसि नाता 
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तोड़कर स्वावलम्बी मार्ग पकंडता है। यश्षपि यह साधककी भावनामात्र है, पर हसे का० कुन्दकुच्दने दार्दा- 
निक आधार पकडाया है। वे उस लोकव्यवहारकों हेय मानते हैं, जिसमें अशत भी परावलम्बन हो । किन्सु 
यह ध्यानमे रखनेकी बात है कि वे सत्यस्थितिका अलाप नहीं करना चाहते । वें लिखते हैं कि 'जीवके परि- 
णामोंको निमित्त पाकर पुदुगलद्रब्य कमपर्यायको प्राप्त होते है और उन कर्मोके निभित्तसे जीवनमे रागादि 
परिणाम होते हैं, यद्यपि दोनों अपने-अपने परिणामोमे उपादान होते हैं, पर ये परिणमन परस्परहेतुक-अन्यो- 
न्यनिमित्त हैं।' उन्होने 'अण्णोण्णणिमित्त ण पदसे इसी भावका समर्थन किया हू। यानी कार्य उपादान 
ओर निमित्त दोनो सामग्रीसे होता है। ( पृष्ठ ४६८-४६९ | ) 

अत निशचयनयकों यह कहनेके स्थानमे कि 'मैं शुद्ध हूँ, अबद्ध हूँ, अस्पृष्ट हुँ, यह कहना चाहिए 
कि मैं शुद्ध, अब्ध और अस्पृष्ट हो सकता हूँ ।' क्योकि आज तक तो उसने आत्माकी इस छुद्ध आदर्श 
दशाका अनुभव किया ही नही है। बल्कि अनादिकालसे रागादिपकर्मे ही वह॒ लिप्त रहा हैं। यह निश्चित 
तो इस आधारपर किया जा रहा हैं कि जब दो स्वतन्त्र द्रव्य हैं, तब उनका सयोग भले ही अनादि हो, पर 
वहू टूट सकता हैं और वह टटेगा तो अपने परमाथ््थ स्वरूपकी प्राप्तकी ओर लक्ष्य करनेसे । इस शक्तिका 
निश्चय भी द्रव्यका स्वतन्त्र अस्तित्व मानकर ही तो किया जा सकता है। अनादिकी अशुद्ध आत्मामे शुद्ध 
होनेकी शवित है, वह शुद्ध हो सकता हैं। यह शक्‍्यता-भविष्यतका ही तो विचार हे। हमारा भूत और 
वतंमान अशुद्ध है, फिर भी निशचयनय हमारे उज्जवल भविष्यकोी ओर, कल्पनामे नही, बस्तुके आधारसे 
ध्यान दिलाता हैं ? उसी तत्त्वको आचार कुन्दकुन्द बडी सुन्दरतासे कहते है कि काम, भोग और बन्धकी 
कथा सभीको श्रत, परिचित और अनुभूत है, पर विभक्त-शुद्ध आत्माके एकत्वकी उपलब्धि सुलभ नही है ।' 
कारण यह है कि शुद्ध आत्माका स्वरूप ससार जोबवोको केवली श्रृतपूर्व है अर्थात्‌ उसके सुननेमे ही कदा- 
चित्‌ आया हो, पर न तो उसने कभी इसका परिचय पाया है और न कभो उसका अनुभव ही किया है । 
( पृष्ठ ४७१-४७२ | ) 

ग्रन्थका दसवाँ अध्याय है 'स्याह्राद और सप्तश्रगी इस अध्यायमे स्याद्वादकी उद्भूतिका कारण 
बताते हुए विद्वान लेखकने कहा है कि जब मनुष्यकी दृष्टि अनेकान्त तत्त्वका स्पर्श करनेवाली बन जाती है 
तब उसके समझानेका ढंग भी निराला हो जाता हैं, वह उस हौलीसे वचन प्रयोग करना चाहता हैं जिससे 
यस्तुतत्वका यथार्थ प्रतिपादन हो जाए। इस शैलीका भाषाके निर्दोष प्रकारकी आवश्यकताने स्याह्रादका 
आविष्कार किया है । इसमे छूगा हुआ स्यात शब्द प्रत्येक वाक्यके सापेक्ष होनेकी सूचना देता हू । स्यात्‌ 
एक सजग प्रहरी हैँ जो उच्चरित धमेको इधर-उधर नही जाने देता तथा अविक्षित घर्मोंके अधिकारका 
सरक्षण करता है । स्थात्‌ शब्द जहाँ अस्तित्व धर्मकी स्थिति सुदृढ़ और सहंतुक बनाता है वही एक न्याया- 
घीशकी तरह यह भी कह देता है कि हें अस्ति, तुम अपनो अधिकार सीमाको समझो, स्वद्गव्य क्षेत्र, काल 
भावकी दृष्टिसे जिस प्रकार तुम वस्तुमे रहते हो, उसी तरह परद्रव्यादिकी अपेक्षा नास्ति नामका तुम्हारा 
भाई भी उसी वस्तुमे रहता है | 

बस्तुकी अनन्त्धर्मात्मकताका सुन्दर विश्लेषण करते हुए उसमे प्रागृभाव, प्रष्वसाभाव, इतरेतराभाव 
एव अत्यन्ताभावका सामजस्य भी बिठाया गया है । सद्सदात्मक तत्त्व, एकानेकात्मक तत्त्व, नित्यानित्यात्मक 
तत्व और भेदा-भेदात्मक तत्त्व भी किस प्रकार वस्तुमे एक साथ रह लेते है इसकी प्ररूपणा भी बहुत स्पष्ट 
रूपसे की गई है । सप्तभगीकी व्याख्या करते हुए यह भी समझाया है कि भग सात ही क्यो हैं, अवष॒तण्य 
भगका क्या अथ्थं है तथा भंगोमे सकरूविकलादेशता किस प्रकार बनती है । 
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चूँकि स्याद्रादको लेकर जैनदर्शनकी आलोचना पूर्ववर्तों और वर्तमान अनेक दाशं॑निकोंने की है 
अत- लेखकने इस अध्यायमे उन सबके मतोका उद्धरण देकर स्याद्वाद पद्धतिसे ही उनका निराकरण भी कर 
दिया है । आलोचना करनेवालोकी तो लम्बी सूची हे परन्तु कुछ वर्तमान जैनेतर दाह निकोने स्याद्वादकी 
महत्ताको स्वीकार भी किया है जैसे--- 

महामहोपाध्याय डॉ० गगानाथ झा लिखते हैं कि जवसे मैंने शकराचार्य हाराजैन सिद्धातका खण्डन 
पढ़ा है, तबसे मुझे विश्वास हुआ ह कि इस सिद्धातम बहुत कुछ हे जिसे वेदान्तके आचार्योने नहीं समझा ।' 

दरशंनशास्त्रके अद्वितीय विद्वान्‌ प्रो० फणिभूषण अधिकारीने तो और भी स्पष्ट दब्दोमे लिखा था 
कि--जैनघमंके स्याद्वाद सिद्धातकों जितना गछत समझा गया है, उतना किसी अन्य सिद्धातको नहीं | यहाँ 
तक कि शंकराचार्य भी इस दोषसे म॒क्त नही हैं । उन्होने भी इस सिद्धातके प्रति अन्याय किया है, यह बात 
अल्पज्ञ पुरुषोके लिए क्षम्य हो सकती थी किन्तु भारतके इस महान्‌ विद्वानके लिए तो अक्षम्य ही कहूँगा । 
यद्यपि मैं इस मह॒षिको अतीव आदरकी दृष्टिसे देखता हूँ | ऐसा जान पडता है कि उन्होने जैन-धर्मके मल 
ग्रन्योके अध्ययनकी परवाह नहीं की ।' 

इस प्रकार इस अध्यायमे स्याह्ादपर अनेक मतावलूम्बी दाशंनिकोके विचारोका ऊहापोह संकलित 
है। स्याद्रादपर ऊलूगाए गए आक्षेपोका जो परिहार पू्॑मे हो हमारे अकछकदेव, हरिभद्र आदि आचार्योने 
किया था वह भी इसमे सक्षेपसे उद्धुत हैं । 

ग्यारहवें अध्यायका शीष॑क है “जैन दर्शान और विश्व शान्ति' इस अधिकारको लिखनेमे लेखकने 
अपने मौलिक विचार ही सँजोए हैं, परन्तु वे विचार जैनदर्शनकी महानता एव विश्व शान्तिके परिप्रेक्ष्यमे 
उसकी उपयोगिताकोीं उजागर करनेवाले है । 

जैतदर्शेन अनन्त आत्मवादी है। वह प्रत्येक आत्माकों मूलमे समान स्वभाव और समान घमंवाला 
सानता है । उनमें जन्मना किसी जातिभेद या अधिकार भेदकों नही मानता | वह अनन्त जडपदार्थोंका भी 
स्वतन्त्र अस्तित्व मानता है । इस दर्शनने वास्सयबहुत्वको मानकर व्यक्तिस्वातन्व्यकी साधार स्वीकृति दी हैं । 
वहु एक द्र॒व्यके परिणमनपर दूसरे दव्यका अधिकार नहीं मानता । अत किसी भो प्राणीके द्वारा दूसरे 
प्राणीका शोषण, निर्दछन या स्वायत्तीकरण ही अन्याय है । किसी चेतनका अन्य जड पदार्थोको अपने अधीन 
करनेकी चेष्टा करना भी अनधभिकार चेष्टा है । इसी तरह किसी देश या राष्ट्रका दूसरे देश या राष्ट्रको 
अपने अधीन करना, उसे अपना उपनिवेश बनाना ही मृत अनधिकार चेष्टा है, अतएव हिंसा और अन्याय 
हैं। ( पृष्ठ ५७३ । ) 

ग्रन्थका अतिम अध्याय यद्यपि एक भ्रन्थ सूचीके रूपमे है परन्तु यह सामान्य पाठकोसे छेकर चितक 
और शोधकर्ता विद्वानों तकके लिए अत्यन्त उपयोगी है । 

अध्यायके अन्तमे लेखककी यह टिप्पणी भी है कि यहाँ प्राकृृत|सस्कृत ग्रन्थोका ही उल्लेख किया गया 
है । कनन्‍लड भाषामे भी अनेक ग्रन्थोकी टीकाएँ पाई जाती हैं तथा कुछ जैताचार्योने अजैन दर्शन ग्रन्थोकी 
दीकाएँ भी लिखी है वे इसमे सम्मिलित नही हैं । 

इस प्रकार डॉ० महेन्द्रकुमार न्‍्यायाचायंक्री महान्‌ कृति 'जैनदर्शन' हमे जैनदर्शनके सिद्धातोको 
सही परिप्रेफ्यमे समझनेके लिए तथा अन्य मतावरूम्बी दाशंनिकोकों आ्रमक मान्यताओसे बचानेके छिए दीप- 
शिखाका कार्य पिछले चार दशकोसे करती आ रही है, आज भी कर रही है और आगे भी करती रहेगी । 





अकलक्ूगन्थत्रय ओर उसके कर्ता 
ग्रन्यथकार आचार्य अकलडुदेव 


श्रीमद्भट्राकल'ड्डुदेवकी जीवनगाथा न तो उन्होंने स्वय ही लिखों है और न तन्निकठसमयवर्तोीं किन्ही 
दूसरे आचार्योे ही । उपलब्ध कथाकोशोमे सबसे पुराने हरिषेणक्तत कथाकोशमे समन्तभद्र और अकलूक 
जैसे युगप्रधान आचार्योकी कथाएँ ही नहो हैं । हरिषेणने स्वय अपने कथाकोशका समाप्तिकाल शकमसंवत्‌ 
८५३ (ई० ९४१) टिखा है। प्रभाचन्द्रकृत गद्यकथाकीशमे अकलकको कथा मिलती हैँ । प० नाथूरामजी 
प्रेमी इसका रचनाकाल विक्रमकी चौदहवी सदी अनुमान करते हैं। प्रभाचन्द्रके ग्यकथाकोशको ही ब्रद्माचारी 
नेमिदतलने विक्रमसवत्‌ १५७५के आसपास पद्॒रूपमे परिवर्तित किया है । देवचन्द्रकृत कनडी भाषाकी 'राजा- 
बलीकर्थ' में भी अकलककी कथा है। इसका रचनाकाल १६वी सदीके बाद हैं। इस तरह कथाप्रन्थोमें 
चौदहवी सदीसे पहिलेका कोई कथाग्रन्थ नही मिखता जिसमे अकछकका चरित्र तो क्‍या निर्देश तक भी हो | 
अकलकदेवक्रे ९०० वर्ष बादकी इन कथाओका दइतिवृत्तज्ञ विद्वान्‌ पूरे-पूरे रूपमें अनुगरण नहीं करते हैं । 
इनके सिवाय अकलकके शास्त्रार्थका उल्लेख मल्लिषेणप्रश्वस्तिम है। यह प्रशस्ति विक्रमसवत्‌ ११८५में लिखी 
गई थी। अकरलकके पिताका नाम राजवातिक प्रथमाध्यायके अन्तमे आए हुए 'जीयाब्चिर” इलोकमे 'लघुहव्य' 
लिखा हुआ हे | इस तरह अकलकके जीवनवृत्तकी सामग्री नही वत्‌ हैं! जो है भी वह इतनी बाद की ह कि 
उसपर अन्य प्रबल साधक प्रमाणोके अभावम सहसा जोर नही दिया जा सकता । 

प० नाथ्रामजी प्रेमीने कथाकोश आदिके आधारसे जैनहितेषी ( भाग ११ अक ७-८ ) में अकलक- 
देवका जीवन वृत्तान्त लिखा हैं । उसीके आधारसे न्यायकुमुदचन्द्रकी प्रस्तावनामे भी बहुत कुछ लिखा गया है। 
यहाँ मैं उसका पिष्टपेषण न करके सिर्फ उन्ही मुद्दोपर कुछ विचार प्रकट करूँगा, जिनके विषयमे अभी 
कुछ नया जाना गया हूँ तथा अनुमान करनेके लिए प्रेरकसामग्री सकलित की जा सकी है । खासकर समय- 
निर्णया्थ कुछ आम्यन्तर सामग्री उपस्थित करना ही इस समय मुख्यरूपसे प्रस्तुत है, क्योंकि इस दिछ्यामे जैसी 
गुजाइश हे वैसा प्रयत्न नही हुआ । 
१ जन्मभूमि-पितृकुल 

प्रभाचन्द्रके गद्यकथाकोश तथा उसीके परिरवातितरूप ब्रह्म चारी नेमिदत्तके आराधनाकथाकोशके लेखा- 
नुसार अकलकका जन्मस्थान मान्यखेट नगरी है । वे वहाँके राजा शुभतुगके मन्त्री पुरुषोत्तमके ज्येष्ठ पुत्र थे ॥ 
श्री देवचन्द्रकृत कनडी भाषाके राजावलीकथे लामक ग्रन्थमे उन्हें काञ्चीके जिनदास ब्राह्मणका पुत्र बताया 
हैं। इनकी माताका ताम जिनमती था। तीसरा उल्लेख राजवातिकके प्रथम अध्यायके अन्तमे पाया जाने 
बाला यह इलोक है-+- “जीयाल्चिरमकलंकब्रह्मा लवघु हब्बनूपतिवरतनयः । 

अनवरतनिखिलजननुतविद्य प्रदास्तजनहुद्य ॥ 

इस इलोकके अनुसार वे लघुहृब्ब राजाके वरतनय-ज्येष्ठ पुत्र थे। बिद्वानोकी आजतककी पर्यालोचना- 
से ज्ञात होता है कि वे राजावलीकथेका वर्णन प्रमाणकोटिमे नही मानते और कथाकोशके वर्णनकी अपेक्षा 
उनका झुकाव राजवातिकके इलोककी ओर अधिक दिखाई देता है । 

मुझे तो ऐसा लूगता है कि--लघुहुब्ब और पुरुषोत्तम एक ही व्यक्त हैं। राष्ट्रकूटबशीय इन्द्रराज- 
द्वितीय तथा क्रुष्णराजप्रथम भाई-भाई थे । इन्द्रराज द्वितोय का पुत्र दन्तिदुर्गद्धितीय अपने पिताकी मृत्युक्रे बाद 
राज्याधिकारी हुआ । कर्नाटक प्रान्तमे पिताकों अव्बव या अप्प एब्दसे कहते है । सम्भव है कि दन्तिदुर्ग मपने 
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चाचा क्ृष्णराजको भी अव्य दाब्दसे कहता हो । यह तो एक साधारण-सा नियम है कि जिसे राजा “अब्य' 
कहुता हो, उसे प्रजा भी “अव्य' दावदसे ही कहेगी । कृष्णराज जिसका दूसरा नाम धुभतुग था, दन्तिदुगंके 
बाद राज्याधिकारी हुआ । मालम होता है कि--पुरुषोत्तम क्ृष्णराजके प्रधथममे ही लघु सहकारी रहे हैं, 
इसलिए स्वय॑ दन्तिदुर्ग एवं प्रजाजन इनको “लघु अब्ब' छाब्दसे कहते होगे । बादमे कृष्णराजके राज्यकालमे 
ये कृष्णराजके मंत्री बने होंगे। कृष्णराज अपनी परिणत अवस्थामे राज्याधिकारों हुए थे | इसलिये यह मानने- 
में कोई आपत्ति नहीं है कि--पुरुषोत्तमकी अवस्था भी करोब-करीब उतनी ही होगी और ज्येष्ठ पुत्र अकलक 
दन्तिदुर्गंकी सभामे, जिनका उपनाम 'साहसतुग” कहा जाता है, अपने हिमशोतलकी सभामे होनेवाले शास्त्रार्थ- 
की बात कहे ! पुरुषोत्तमका 'लघुअब्ब' नाम इतना रूढ़ हो गया था कि अकलक भी उनके असली नाम पुरु- 
पोततमकी अपेक्षा प्रसिद्ध नाम 'लघुअव्य' अधिक पसन्द करते होगे | यदि राजवातिकवाला इलोक अकलक या 
तत्ममकालीन किसी अन्य आचार्यका है तो उसमे पुरुषोत्तमकी जगह “लघुअव्ब' नाम आना स्वाभाविक ही ह । 
'लघुअव्व' एक ताल्‍्लुकेदार होकर भी विशिष्ट राजमान्य तो थे हो और इसी लिए वे भी नृपति कहे जाते थे । 
अकलंक उनके वरतनय-ज्येष्ठ पुत्र या श्रेष्ठ पृत्र थे । 

यद्यपि अभी तक इतिहाससे यह मालम हो सका हे कि--मान्यखेट राजधानीकी प्रतिष्ठा महाराज 
अमोधवर्षने की थी। पर इसमे सभी ऐतिहासिक विद्वानोका एकमत नही है। यह तो सम्भव ह कि अमोघ- 
बर्षने इसका जीर्णोद्स्‍ार करके पुत्र प्रतिष्ठा की हो, क्योकि अमोघवर्षके पहिले भी 'मान्यपुर, सान्यान्‌ आदि 
उल्लेख मिलते है । मथवा यह मान भी लिया जाय कि अमोघदवर्षने ही मान्यखेटको प्रतिष्ठित किया था | तब 
भी इससे कथाकोशकी बाते सवंथा अप्रामाणिक नही कहो जा सकती । इरासे तो इतना हो कहा जा सकता 
है कि---क्थाकोशकारके समयमे राष्ट्रकूटवअ शीय राजाओकी राजधानी आआमतौरमसे मान्यखेट प्रसिद्ध थी और 
इसीलिये कथाकोशकारने शुभतुगकी राजधानी भी मान्यखेट लिख दी हैं । 

यदि पुरुषोत्तम और छथुअव्वके एक ही व्यवित होनेका अनुमान सत्य हैँ तो कहना होगा कि अकलक- 
देवकी जन्मभूमि मान्यखेटके ही आस पास होगी तथा पिताका असलो नाम पुरुषोत्तम तथा प्रचछित नाम 
'लघुअव्ब” होगा । 'लघुअव्ब' की जगह “लघुहव्ब' का होना तो उषच्चारणकी विविधता और प्रति के लेखन- 
वैचित्रयका फल है । 
२ समय विचार 

अकलंकके समयके विधयमें मुख्यतया दो मत हैं । पहिला स्वर्गीय डॉ० के० बी० पाठकका और दूसरा 
प्रो० श्रीकण्ठशास्त्री तथा प० जुगलकिशोर मुख्तारका । डॉ० पाठक मल्लिषेणप्रशस्तिके “राजन साहुसतुग' 
इलोकके आधारसे इन्हे राष्ट्रकूटबंशीय राजा दन्तिदु्गं या कृष्णराज प्रथमका समकालीन मानने है, और 
अकलकच रितके--- ' विक्रमाकंशकाब्दी यहशतसप्तप्रमाजुषि । काले5कर्लकय तिनों बौद्धैर्वादों महानभृत्‌ ॥” इस 
इलोकके 'विक्रमाकंशकाब्द' शब्दका शकसबत्‌ अर्थ करते है। अत इनके मतानुसार अकलकदेव शकसबत्‌ 
७०० (६० ७७८ ) में जीवित थे । 

दूसरे पक्षमे श्रीकण्ठशास्त्री तथा मुख्तारसा० “विक्रमार्कशकाब्द' का विक्रमसबत्‌ अर्थ करके अकरूक 
देवकी स्थिति विक्रम सं० ७०० ( ई० ६४३ ) में बतलाते है । 

प्रथममतका समर्थन स्व० डॉ० आर० जी० भाण्डारकर, स्व० डॉ० मतीदचन्द्र विद्याभूषण तथा प० 
नाधूरामजी प्रेमी आदि विद्वानोने किया है। इसके समर्थनाथे हरिवशपुराण ( १३१ ) में अकलकदेबका 
स्मरण, अकलंक द्वारा धर्मकीतिका खंडन तथा प्रभाचन्द्रके कधाकोशमे अकलंकको शुभतुगका मन्त्रिपुत्न बत- 
लाया जाना आदि युक्तियाँ प्रयुक्त की गई हैं । 


४ | विश्षिष्ट निबन्ध : ३ 


दूसरे मतके समर्थक प्रो० ए० एन० उपाध्ये और १० कौलाशचन्द्रजी श्षास्‍्त्री आदि हैं। इस मतके 
समर्थनार्थ बीरसेन द्वारा घबलाटीकामे राजवातिकके अवतरण लिये जाना, हरिभद्गके द्वारा अकलक न्याय 
शब्दका प्रयोग, सिद्धसेनगणिका सिद्धि-विनिश्चयवाला उल्लेख, जिनदासयणि मद्दत्तर द्वारा निशीधच्ृ्णिमें 
सिद्धिविनिश्चयका दर्शनप्रभावक शास्त्ररूपसे लिखा जाना आदि प्रमाण दिये गये है" । 


हमारो विचारसरणि--किसी एक आचाय॑ंका या उसके ग्रन्थका अन्य आचार्य समकालीन होकर 
भी उल्लेख और समाल्‍ल्णेचन कर सकते हैँ, और उत्त रकालीन होकर भी । पर इसमे हमे इस बातपर ध्यान 
रखना होगा कि उल्लेखादि करनेवाला आचाय॑ ज॑न हूं या जैनेतर । अपने सम्प्रदायमे तो जब मामूछीसे थोडा 
भी अच्छा व्यक्ति, जिसकी प्रवृत्ति इतरमत निरसनके द्वारा मार्गप्रभावनाकी ओर अधिक होती हू, बहुत 
जल्दी ख्यात हा जाता हैं, तब असाधारण विद्वानोकी तो बात ही क्‍या ? स्वसम्प्रदायमे प्रसिद्धिके छिये अधिक 
समयकी आवश्यकता नही होती । अत स्व॒सम्प्रदायके आचार्यों द्वारा पृवंकालोन तथा समकालीन आचार्योका 
उल्लेख किया जाना ठीक हैँ । इतना हो नही, पर स्वसम्प्रदायमे तो किसी वृद्ध आचाय॑ द्वारा असातारण- 
प्रतिभाशाली युवक आचार्यका भी उल्लेख होना सम्भव है। पर अन्य सम्प्रदायके आचार्यों द्वारा समालोचन 
या उल्लेख होने याग्य प्रसिद्धिके लिए कुछ समय अवश्य हो अपेक्षित होता ह। क्योकि १२-१३ सौ वर्ष पूर्व- 
के साम्प्रदायिक वातावरणम असाधारण प्रसिद्धिके बिना अन्य सम्प्रदायके आचार्योपर इस प्रकारकी छाप 
नहीं पड सकतो, जिससे वे उल्लेख करनेमे तथा समालोचन या अनुसरण करनेमे प्रवृत्त हो । अत सम्प्र- 
दायान्तरके उत्लेख या समालाचन करनेवाले आचायसे समालोब्य या उल्लेखनोय आचाय॑के समयमे समकालोन 
होनेपर भी १५-२० वर्ष जितने समयका पौर्वापयं मानना विशेष सयुकितक जान पडता हैं। यद्यपि इसके 
अपवाद मिल सकते है और मिलते भी है, पर साधारणतया यह प्रणाले सत्यमार्गोन्मुख होती है । दूसरे समान- 
कालीन लेखकोके द्वारा लिखी गई विश्वस्त सामग्रीके अभावमे ग्रन्थोके आन्तरिकपरीक्षणको अधिक महत्व 
देना सत्यके अधिक निकट पहुँचनेका प्रशस्त मार्ग हैं। आन्तरिक परीक्षणके मसिवाय अन्य बाह्य साधनोका 
उपयोग तो खीचतान करके दोनो ओर किया जा सकता है, तथा लोग करते भी हैं । में यहाँ इसी विचार 
पद्धतिके अनुसार विचार करूँगा । 

अकलकके ग्रस्थोके आन्तरिक अवलोकनके आधारसे मेरा विचार स्पष्टरूपसे अकलकके समयके विषय- 
में डॉ० पाठककें मतकी ओर ही अधिक झुकता हू । हाँ, मेरो समर्थनपद्धति डॉ० पराठककी समर्थन पद्धतिसे 
भिन्‍न हू । म॑ पहिले विरोधी मतकों उन एक दो खास युक्तियोकी आलांचना करूँगा जिनके आवारपर 
उनका मत स्थिर हू, फिर उन विचारोको विस्तारसे लिखूंगा जिनने मेरो मति डॉ० पाठकके मतसमथ्थंनको 
ओर झुकाई । 

आलोचना--( १ ) निशीयचूणिमे सिद्धिविनिर्चयका दर्शनप्रभावकरूपसे उल्लेख है तो सहो । यह 
भी ठोक हैँ कि इसके कर्ता जिनदासगरणिमहत्तर हे, क्योकि निशीथचूणिके अन्तमे दी हुई गाथासे उनका नाम 
स्पष्टहपस निकल आता हू। पर अभो इस चूणिके रचनाकालका पूरा निश्चय नहा हू । यद्यपि ननन्‍्दी- 
चणिकी प्राचीन और विश्वसनीय प्रतिमे उसका रचनासमय शक ५९८ (६० ६७६ ) दिया है पर इसके 
कर्ता जिनदासगणिमह॒त्तर हे यहु अभी सदिग्ध हैं। इसके कारण ये है-- 

१-अभा तक परम्परागत प्रसिद्धि हो ऐसो चलो जा रहो हे कि नन्‍्दोचणि जिनदासकी है, पर कोई 


इन दोनो मतोके समर्थंतकी सभी युक्तियोका विस्तुत सग्रह न्यायकुमुदचन्द्रकी प्रस्तावनामे देखना चाहिए । 


४: डॉ« महेस्द्रकुभार जैन न्‍्यायाचार्य स्मृति-प्रन्य 


साधकप्रमाण नहीं मिला | भाण्डारकर प्रा््यावद्यासंशोधन मन्दिरके जैनागम कीटलॉममम प्रो० मी हि कापडिया 
मे स्पष्ट लिखा है कि--नन्दीचूणिके कर्त्ता जिनदास है यह प्रधोषमात्र हें । 
२-निश्लीयथ्ू णिकी तरह ननन्‍्दीचुरणिके अन्तमे जिनदासने अपना नाम नहीं दिया। 


३-लन्दीचूणिके अन्तमे पाई जानेवाली-- 

“भिरेण गामेत्त महासहा जिता, पसूयती सख जगड्धिताकुला । 
कमद्धिता वीसत चितितक्खरों फुड कहेय अभिहाणकम्मुणा ॥ 
इस गाथाके अक्ष रोको लौट पलटनेपर भी 'जिनदास' नाम नही निकलता । 

४-लन्धध्ययन टीकाके रचयिता आचार्य मल्यगिरिको भी चूणिकारका नाम नहो मालम था, 
क्योंकि वे अपनी टीका" में पूंटीकाकार आचार्योका स्मरण करते समय हरिभद्रसू रिका तो नाम लेकर स्मरण 
करते हैं जब कि हरिभद्रके द्वारा आधार रूपसे अवलम्बित चुणिके रचयिताका वे नामोत्लेख नहीं करके 
'तस्म श्रीचूणिकृते नमोउस्तु' इतना लिखकर ही चुप हो जाते है । इसलिए यह स्पष्ट है त--आचाय मलय- 
गिरि चूणिकारके न|मसे अपरिचित थे, अन्यथा वे हरिभद्रकी तरह चणिकारका नाम लिये बिना नहीं रहते । 

अत जब ननन्‍्दीचूणिकी और निशोशर्चाणकी एककर्तंंकता ही अनिश्चित ह तब नन्दीचणित समयसे 
निशीयचूणिके समयका निश्चय नही किया जा सकता । इस तरह अनिश्चितसमयवाला निशीधचूणिका सिद्धि- 
विनिदषनयवारका उल्लेख अकलकका समय ई० ६७६ से पहिले ऊे जानेमे साधक नही हो सकता । 

(२ ) अकलकचरितके 'विक्रमार्क शकाब्द' वाले उल्लेखको हमे अन्य समर्थ प्रमाणोके प्रकाशम ही 
देखना तथा सगत करना होगा, क्योकि अकलकचरित १५वां १६वीं शताब्दीका ग्रन्थ हैं। यह अकलकमे 
करीब सात आठ सौ बर्धं बाद बनाया गया हू। अकलकचरितके कर्ताके सामने यह परम्परा रही होगी कि 
सबत्‌ ७०० मे अकलकका शास्त्रार्थ हुआ था, पर उन्हे यह निश्चित मालूम नही था कि--यह सवत्‌ विक्रम 
हैं मा गक अथवा और कोई ? आगे लिखे हुए अकलकके ग्रन्थोकी तुलना शीपषंक स्तम्भसे यह स्पष्ट हो जायगा 
कि अकलकने भर्तृहरि, कुमारिल, धमंक्रीति, प्रज्ञाकर, कर्णकगोमि आदि आचार्योके विचारोकी आलोचना की 
है । कुमारिल आदिका कार्यकाल सन्‌ ६५० ई० से पहले किसी भी तरह नहीं जाता, क्योकि भतृंहरि ( सन्‌ 
६०० से ६५० ) की आलोचना कुमारिल आदिके ग्रन्थोमे पाई जाती हू । यदि विक्रमार्क शकाब्दसे विक्रम- 
सबत्‌ विवक्षित किया जाय तो अकलूकको कुमारिल आदिसे पूववकाछीन नही ता ज्येष्ठ तो अवश्य हो मानना 
पडेंगा । यह्‌ अकलकके द्वारा जिन अन्य आचार्योकी समालोचना को गई हू, उनके समयसे स्पष्ट ही विरुद् 
पडता है । अत हम इस इलोकको इतना महत्त्व नही दे सकते, जिससे हमे सारी वस्तुस्थितिको उलटकर भत्ुं- 
हरि, कुमारिल, धर्मकीर्ति, प्रशाकर और कर्णक्रगोमिको, जिनमे स्पष्टरूपस पौर्वापयं हु खाचतानकर समान 
कालमे लाना पडे । अकलबदेवके ग्रन्थोरे मालम होता हू कि उनका बौद्धद्शनविषयक अभ्यास धर्मकीति 
तथा उनके शिष्योके मूल एवं टीकाग्रन्थोंका था | इसका यह तात्परय नही ह कि--उन्होने वसुबन्धु या दिग्नाग- 
के ग्रन्थ नही देखे थे । किन्तु बौद्धीके साथ महान्‌ शास्त्रा्थ करनेवाले अकुलककों उन पू्॑ग्रन्थोका देखता भर 
१. भाण्डारकर प्राच्यविद्या सशोवन मन्दिरके जैनागम कैटलॉग ( ऐ&7६ [। 7. 302 ) में मछयगिरिरचित 

लिखित तोन नन्दिसूत्रविवरणोका परिचय हू । उनमे चूणिकार तथा हुरिभद्रका निम्त इलोकोमे स्मरण 
किया है-- 

/“तन्यध्ययन पूर्व प्रकाशितं येन विधमभावाथंम्‌ । तस्मै श्रोचूणिक्ृते नमोस्तु विदुषे परोपक्ृते ॥ १ ॥ 
मध्मे समस्तभूपीठ यशों यस्याभिवद्धंत । तस्म॑ श्रोहरिभद्वाय नमष्टीकाविधायिन ॥ २॥' 
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पर्याप्त नही था, उन्हें तो शास्त्रार्थमें खण्डनीय जटिल युक्तिजालका बिशिष्ट अभ्यास चाहिए था। इसलिये 
शास्त्राथ मं उपयोगी दलीलोके कोटिक्रममे पूर्ण निष्णात अकलकका महान्‌वाद विक्रम ७०० में असभव मालूम 
होता है; क्योकि धर्मकीति आदिका ग्रन्थरत्ननाकाल सन्‌ ६६० से पहिले किसी तरह सभव नही है । साराश 
यह कि--हमे इस उल्लेखकी सगतिके लिये अन्य साधक एवं पोषक प्रमाण खोजने होगे । मैंने इसी दिश्ामे 
यह प्रयत्न किया है । 

अन्य हरिभमद्र, सिद्धसेनगणि आदि द्वारा अकलकका उल्लेख, हरिवश 'पुराणमे अकलूफका उल्लेख, 
वीरसेन द्वारा राजवातिकके अवतरण लिये जाना आदि ऐसे रबरप्रकृतिक प्रमाण हैं, जिन्हे लीचकर कही भी 
बिठाया जा सकता है। अत उनकी निराघार खोचतानमे मैं अपना तथा पाठकोका समय खर्चे नहीं 
करूगा । 
३ भकलंकके ग्रन्थोंको तुलना 

हमे अकलकके ग्रन्थोके साथ जिन आचार्योके ग्रन्योकी तुलना करना हे उनके पारस्परिक पौर्वापर्य एब 
समयके निर्णयकी खास आवश्यकता हैं। अत तुलना लिखनेके पहिले उन खाम-खास आचार्योक्ते पौर्वाप्य तथा 
समयके विषयकी आवश्यक सामग्री प्रस्तुत की जाती है। इसमे प्रथम भर्तृंहरि, कुमारिल, धर्मकीति, प्रशाकर, 
धर्मोत्तर, कर्णकगोमि, शाम्तरक्षित आदि आचार्योके समय आदिका विचार होगा फिर इनके साथ अकलंककी 
तुलना करके अकलकदवक़ा समय निर्णीत होगा । 


भत्‌ हरि और कुमारिरू--इत्सिगक़े उल्लेखानुसार भर्तृंहरि उस समयके एक प्रसिद्ध वैयाकरण थे । 
उस समय इनका वाक्यविषयकचर्चाबाला वाक्यपदीय ग्रन्थ प्रसिद्ध था। इत्सिगने जब ( सन्‌ ६९१ ) अपना 
यात्रा वृत्तान्त लिखा तब भर्तृहरिकी मृत्यु हुए ४० वर्ष हो चुके थे । अत भतृहरिका समय सन्‌ ६००-६५० 
तक सुनिश्चित है । भतृ हरि क्ब्दाद्वैत दर्शंनके प्रस्थापक थे | मीमासकधुरीण कुमारिलने भतृ'हरिके वाक्यपदीय- 
से अनेको इलोक उद्धृतकर उनकी समालोचना की है । यथा-- 


“अस्त्यर्थ सर्वशब्दानामिति प्रत्याय्यलक्षणम्‌ । 
अपूर्वदेवतास्वगें सममाहुगंवादिषु ॥' ““वाक्‍यपदीय २।१२१ 
तन्त्रवार्तिक ( पृ० २५१-२५३ ) मे यह इलोक दो जगह उद्धृत होकर आलोचित हुआ है । इसी तरह 


१ हरिवशपुराणके “इन्द्रचन्द्राकजैने-द्रव्याडिव्याकरणेश्षिण । देवस्य देवपघस्य न वन्दस्ते गिर कथम्‌ ॥ 
( १-३१ ) इस इलोकमे प कैलाशचन्द्रजी देवनन्दिका स्मरण मानते हैं। उसके लिये 'देवसघस्यथ' की 
जगह देववन्ध्स्य' पाठ शुद्ध बताते है ( न्‍्यायकुमुद प्रस्ता० )। पर इस इलोकका इन्द्रचन्द्राकजनेन्द्रव्याडि- 
ब्याकरणेक्षिण ' विशेषण ध्यान देने योग्य हैं। इसका तात्पयं यह है कि--वे देव इन्द्र चन्द्र अर जैनेन्द्र 
व्याडि आदि व्याकरणा के इक्षिन्‌-द्रष्टा-विशिष्ट अभ्यासों थे । देवनन्दि इन्द्र आदि व्याकरणोके अभ्यासी 
तो हो सकते है पर जैनेन्द्रव्याकरणके तो वे रचयिता थे। यदि देवनन्दिका स्मरण हरिवशकारकों करना 
था तो थे जैनेन्द्रकत्त' या जैनेन्द्रप्रणतु ' ऐसा कोई पद रखते। एक ही पदमे जंतेन्द्रके कर्त्ता तथा 
इन्द्रादि व्याकरणोके अभ्यासी देवनन्दिका उल्लेख व्याकरणश्यास्त्रके नियमोसे विरुद्ध हू। देवनन्दिका 
स्मरण मानतेके लिए देवसघस्य' की जगह देववन्धस्य' पाठरूप कल्पनामौरवका, तथा 'देवनन्दस्य' 
पाठके अष्ट रूपसे देवनन्दिका संकेत मानने रूप क्छिष्टकल्पनाका भार व्य्थं ही ढोना पढता हैँ । अत. 
इस इलोकर्म छाब्दपास्त्रनिष्णत अकरलंकका ही स्मरण मानना चाहिए । 


६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जेन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ 


(8 


$ [ पृु० २०९-१०) में कुमारिलने वाक्यपदीयके “तत्त्वाववोध छाब्दाना नास्ति व्याकरणादतते 
( वाक्यप० १।७ ) अश को उद्घुतकर उसका खडन किया हूँ । मीमासाइलोकवातिक ( वाक्याधिकरण इलोक 
५१ से ) में वाक्यपदीय ( २।१-२ ) मे आए हुए दक्षविवर वाक्यलक्षणोका समालोचन किया है। भतृहरिके 
सस्‍्फोटव्रादकी भी आलोचना कुमारिलने ( मी० इलो० स्फोटवाद , बडी प्रखरतासे को हैं। डॉ० के० बी० 
पाठकने यह निर्धारित किया है कि---कुमारिल ईसवी सन्‌की ८वी शताब्दीके पू्वभागमे हुए हैं। डॉ० 
पाठकके द्वारा अन्विष्ट प्रमाणोसे इतना तो स्पष्ट है कि कुमारिल भत्‌'हरि ( सन्‌ ६५० ) के बाद हुए हैं । 
अतः कम से कम उनका कार्यकाल सन्‌ ६५० के बाद तो होगा, पर वे इतने बाद तो कभी नही हो सकते । मेरे 
“धर्मेकोति और कुमारिल' के विवेचनसे यह स्पष्ट हो जायगा कि--कुमारिल भतृहरिके बाद होकर भी धर्म- 
कीतिके कुछ पूत्रे हुए है; क्योंकि धमंकीतिने कुमारिलके विचारोका खडन किया हैँ। डॉ० पाठक कुमारिल 
और धर्मकीतिके पारस्परिक पौर्वापयंके विषयमे अश्नान्त नही थे। यही कारण है कि---वे कुमारिलका समय 
ई० ८वी का पूर्वभाग मानते थे। धर्मकीतिका समय आगे सन्‌ ६२० से ६९० तक निश्चित किया जायगा। 
अत कुमारिलका समय सन्‌ ६०० से ६८० तक मानना ही समुचित होगा । 

भतु हरि और धर्मकीति---कुमारिछको तरह धर्मकीतिने भी भतृहरिके स्फोटवाद तथा उनके अन्य 
विचारोका खडन अपने प्रमाणवातिक तथा उसकी स्वोपज्ञवृत्तिम किया हू | यथा-- 

१-धमंकीति स्फोटवादका खण्डन प्रमाणवातिक ( ३।२५१ से ) में करते है । 

२-भर्तुंहरि की- नादेनाहितबीजायामन्त्येन ध्वनिना सह । 

आवृत्तिपरिपाकाया बुद्धौ शब्दोध्वभासते ॥ 
-वाक्‍्यप० १८५ 


इस कारिकामे वर्णित वाक्याथंबोधरप्रकारका खण्डन धर्मक्रो्ति प्रमाणवातिक स्वोपज्ञवृत्ति ( ३२५३ ) मे इस 
प्रकार उल्लेख करके करते हैं--- 


“समस्तवर्णसस्कारवत्या अन्त्यया बुद्धधा वाक्यावधारणमित्यपि सिथ्या । 
अत धमंकीतिका समय भतृहरिके अनन्तर माननेमे कोई सन्देह नही हैं । 


कुगारिल और धर्मकीति---डॉ० विद्याभूषण आदिको विश्वास था कि कुमारिलने धम्मकीरतिको 
आलोचना की है । मद्रास युनि०से प्रकाशित बुहतीके द्वितीय भागकी प्रस्तावनामे प्रो० रामनाथ शास्त्रीने उक्त 
मन्तव्यकी पुष्टिके लिये मीमासाइलोकवातिकके ४ स्थल ( मी० इलो० पृ० ६९ इलो० ७६, पृ० ८३ इलो० 
१३१, पृ० १४४ इलो० ३६, पृ० २५० इलो० १३१ ) भी खोज निकाले है। मालम होता है कि-इन स्थलो- 
की पराथंभारधिमिश्न विरचित न्यायरत्नाकर व्याख्यामे जो उत्थान वाक्य दिए है, उन्होंके आधारसे ही प्रो० 
रामनाथजीने उन इलोकोको धर्मकीतिके मतखण्डनपरक समझ लिया हैं। यहा पार्थंशारथधिमिश्रकी तरह, जो 
कुमारिलसे ४-५ सौ वर्ष बाद हुए हैं शास्त्रीजी भी भ्रममे पड गए है । क्योंकि उन इलोकोमे कोई भी दाब्द 
ऐसा नही है जिसके बलपर उन इलोकोका अर्थ साक्षात्‌ धर्मकोतिके मतखण्डनपरक रूपमे लगाया जा सके । 
४-५ सौ बर्ष बाद हुए टीकाकारको, जिसकी दृष्टि ऐतिहासिककी अपेक्षा तात्त्विक अधिक हें ऐसा भ्रम होना 
स्वाभाविक है । इसी तरह डॉ० पाठक "का यह लिखना भी अश्रान्त नही हू कि-- मोमासा इलोकवातिकके 
पृल्यवाद प्रकरणम कुमारिलने बौद्धमतके “बुद्धधात्मा ग्राह्म ग्राहक रूपसे भिन्‍न दिखाई देता है! इस विचारका 


१. यह उद्धरण न्यायकुमुदचन्द्रकी प्रस्तावनासे लिया है । 
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खण्डन किया है। इलोकबातिककी व्याख्यामे इस स्थानपर सुचरितमिश्र धर्मकीतिका निम्न इंलोक, जिसको 
हंकराचायं और सुरेद्वराचार्यंने भी उद्धृत किया है, बारम्बार उद्घृत करते है-- 
““अधिभागो5॑पि बुद्ध्यात्मा विपर्यासितदर्दान । 
ग्राह्मग्राहकसं वित्तिभेदवानिव लक्ष्यते ॥.. --प्रमाणबा० २।३५४ 

इससे यह मालम होता है कि कुमारिल घर्मंकीतिके बाद हुए हैं! 

डॉ० पाठक जिन इलोकोकी व्याख्यामे सुचरितमिश्र द्वारा अविभागोरपि' इलोक उद्धृत किए जानेका 
जिक्र करते है, वे इलोक ये है-- 

“मत्पक्षे यद्यपि स्वच्छो ज्ञानात्मा परमार्थत । तथाप्यनादी ससारे पूवज्ञानप्रसुत्तिभि ॥ 

चित्राभिश्चित्रहेतुत्वाद्यासनाभिरुपप्लवात्‌ । स्वानुरूपेण नीलाविग्राह्मग्राहकद्षितम्‌ ॥ 

प्रविभक्तमिवोत्पन्न नान्‍्यमथंमपेक्षते । -+मी० इलो० शून्यवाद इलो० १५-१७ 

इन #लोकोकी व्याख्यामे न केवल सुचरितमिश्रने ही किन्तु पार्थसारथिमिश्रने भी 'अविभागोडपि 
इलोककी उदघुतकर बौद्धमतका पूर्बपक्ष स्थापित किया है। पर इन इलोकोकी हाब्दावलीका ध्यानसे पय्यें- 
बेक्षण करनेपर ज्ञात होता हैँ कि--प्रन्थकार इन इलोकोकी सीधे तौरसे पृव॑पक्षके किसी ग्रन्थसे उठाकर 
उद्धृत कर रहा हु । इनकी शब्दावली 'अविभागो5ुपि' ब्लोकको शब्दरचनासे करीब-करोब बिल्कुल भिन्‍न 
हू । यद्यपि आर्थिक दृष्टिसि अविभागो5पि' इलोककी सगति 'मत्पक्षे! आदि इलोकोसे ठोक बैठ सकती है, पर 
यह विषय स्वय धमंकी्ति द्वारा मुलत नही कहा गया हे । धर्मंकी तिके पृवंज आचार्य वसुवन्धु आदिने विश- 
तिकाविज्ञप्तिसात्रता और त्रिशतिकाविज्ञप्तिमात्रतासिद्धि आदि ग्रन्थोमे बडे विस्तारसे उक्त विषयका स्थापन 
किया हू। दिग्तागके जिस प्रमाणमम॒ुच्चयपर धमकीतिने प्रमाणवातिक वृत्ति रची है उसमे तो इसका विवेचन 
होगा ही । स्थिरमति आदि विज्ञानवादियोने वसुबन्धुकी जिशतिकाविशप्तिमात्रतासिद्धिपर भाष्य आदि 
रचके उक्त मतको पूरी-प्ररी तौरसे पललबित किया हैँ । धर्मकीति तो उक्त मतके अनुवादक हैं । अत सुचरिता 
मिश्र या पार्थंसारथिमिश्रके द्वारा उद्धृत इलोकके बलपर कुमारिलको धर्मकीतिक्रा समालोचक नही कहो- 
जा सकता । 

भब मैं कुछ ऐसे स्थल उद्धुत करता हूँ जिनसे यह निर्धारित किया जा सकेगा कि धमंकीति ह 
कुमारिलका खण्डन करते हैं-- 

१-कुमारिलने शावरभाध्यके 'धर्मे चोदर्नंव प्रमाणम्‌ इस वाक्यको ध्यानमे रखकर अपने द्वारा किए 
गए सर्वज्ञत्वनिराकरणका एक ही तात्पय॑ बताया है कि-- 

* *धर्मज्ञत्वनिषेधस्तु केवलो5न्रापयुज्यते । सर्व॑मनन्‍्यद्विजानस्तु पुरुष केन वाय॑ते ॥। 
अर्थात्‌--सर्वज्षत्वके निराकरणव तात्पय॑ हूँ धर्मज्ञव्वका निषेध । धर्मके सिवाय अन्य सब पदार्थोके जानने- 
वालेका निषेध यहाँ प्रस्तुत नही है । 

धर्मकीति प्रमाणवातिक ( १-३१-३५ ) में ठोक इससे विपरोत्त सुगतकी घममंज्ता ही पुरे जोरसे सिद्ध 
करते हैं, उन्हें सुगतकी सर्वज्ञता अनुपयोगी मालूम होती हूँ । वे लिखते है कि-- 
“'हेयोपादेयतत्त्वस्थ साभ्यूपायस्य वेदक । यह प्रमाणमसाविष्ट न तु स्व॑स्य वेंदक ॥। 


१. यह एलोक कुमारिलके नामसे तस्वमग्रह ( पृ० ८१७ ) में उद्धृत है । 
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दूर पद्यतु वा मा वा तत्त्वमिष्ट तु पद्यतु । प्रमाण दूरदर्शी चेदेत गृधानुपास्महे ॥ 
“-प्रमाणवा० १।३४-३५ 
अर्थात्‌--जो हेय-दुख, उपादेय-निरोध, हेयोपाय-समुदय, और उपादेयोपाय-मार्ग इन चार आयंसत्योका 
जानता है वही प्रमाण हैं। उसे समस्त पदार्थोका जाननेवाला होना आवश्यक नहीं है। वह दूर-अतीरिद्रिय 
पदार्धोकी जाने या न जाने, उसे इत्ट्तत्त्वका परिज्ञान होना चाहिए । यदि दूरवर्ती पदार्थोका द्र॒ष्टा ही 
उपास्य होता हो तब तो हमको दूरप्रष्टा गृुद्धोकी उपासना पहिले करनी चाहिए । 
२-कुमारिलने दाब्दको नित्यत्व सिद्ध करनेमे जिन क्रमबद्ध दलीलोका प्रयोग किया है, धर्मकीति 
उनका प्रमाणवातिकते ( ३२६५ से आगे ) खण्डन करते हैं। 
३-कुमारिलके 'वर्णानुपूर्वी वाक्यम' इस वाक्यलक्षणका घर्मकीति प्रमाणवातिक ( ३२५९ ) में 
'बर्णानुपूर्वी वाक्य चेत' उल्लेख करके उसका निराकरण करते है। 
४-कुमा रिलके ““नित्यस्थ नित्य एबार्थ कृतवस्याप्रभाणता --मी० श्लो० वेदनि० इलो० १४ 
इस दाक्यका धर्मकीति प्रमाणवारतिकर्स उल्लेख करके उसकी मखौल उडाते हैं-- 
““मिथ्यात्व क्रुतकेष्बेब दुष्टमित्यकृूतक वच । 
सत्याथ॑ व्यतिरेकेण विरोधिव्यापनादू यदि ॥--प्रमाणवा० २।२८९ 
५-कुुमारिलके “अतोज्त्र पुन्निमित्तत्वादुपपन्‍ना मृषा्थता । --मी० इलो० चोदनासू० इोक० १६९ 
इस इलोकका खडन धर्मकीतिने प्रमाणवारतिक स्वोपज्ञवृत्ति ( ३४२९१ ) में किया हे-- 'ततो यत्किडिचन्सि- 
ध्याथं तत्सव॑ पीरुषेयमित्यनिश्वयात्‌ ।' 
६-कुमारिलने आप्तवादाविसंवादस 'मान्यादनुमानता  दिग्नागके इस वचनकी मीमासाइलोकवार्तिक 
( पृ० ४१८ और ९१३ ) में समालोचना को हैँ। इसका उत्तर धर्मकीति प्रमाणवातिक ( ३२१६ ) में 
देते है । 
७-कुमारिल इलोकवातिक ( पृ० १६८ ) में निविकल्पकप्रत्यक्षका निम्नरूपसे वर्णन करते है--- 
' अस्ति ह्मालोचनाज्ञान प्रथम निविकल्पकम्‌ | बालमुकादिविज्ञानसदुश शुद्धवस्तुजम्‌ ॥ 
धमकीतिने प्रमाणवातिक ( २।१४१ ) में इसका "'केचिदिन्द्रियजत्वादेबलिधीवदकत्पनाम्‌ । भाहु- 
बॉल“ उल्लेख करके खण्डन किया है। 
<-कुमारिल बेदके अपौरुषेयत्वसमर्थन्मे वेदाध्ययनवाच्यत्व हेतुका भी प्रयोग करते है-- 
“'बेदस्थाध्ययन स्व तदध्ययनपूर्वकम । 
वेदाघ्ययनवाच्यत्वादधुनाध्ययन यथा ॥--मी ० इलो० पृ० ९४९ 
धर्मकी ति अपौरुषेयत्लसाधक अन्य हेतुओके साथ ही साथ कुमारिलके इस हेतुका भी उल्लेख करके 
खण्डन करते है--- 
““यथाश्यमन्यतोध्श्र त्वा तेम॑ वर्णपदक्रमम्‌ । 
वक्‍त समर्थ पुरुष तथान्योध्पीति कदचन ॥--प्रमाणबा० ३॥२४० 
प्रसाणवातिकस्वोपज्वृत्तिक टीकाकार कर्णकगोमि इस इलोककी उत्थानिका इस प्रकार देते हैं--- 
“तदेव॑ कर्सुरस्मरणादिति हेतु निराकुत्य अन्यदपि साथनम्‌ वेदस्याध्ययन सर्ब॑ तदध्ययनपूर्वंकम्‌''“इति 
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दृषयितुमुपन्यस्यति यथेत्यादि । इससे स्पष्ट है कि-इस इलोकमे धर्मकीति कुमारिलके वेदध्ययनवाच्यत्व 
हैतुका ही खंडन कर रहे हैं । 

इन उद्धरणोसे यह बात असन्दिग्धलूपसे प्रमाणित हो जाती है कि-धर्मकीतिने ही कुमारिलका 
खडन किया है न कि कुमारिलने घर्मकीतिका । अत भतृहरिका समय सन्‌ ६००से ६५० तक, कुमारिल- 
का समय सन्‌ ६००से ६८० तक, तथा धर्मकीतिका समय सन्‌ ६२० से ६९० तक मानना समुचित होगा । 
घर्मकीतिके इस समयके समर्थन कुछ और विचार भी प्रस्तुत किए जाते हैं--- 

धर्मकीतिका समय--डॉ ० विद्यामूषण आदि धर्मकीतिका समय सन्‌ ६३५ से ६५० तक मानते 
हैं। यह प्रसिद्धि हैं कि---धमंकीति नालन्दा विद्वविद्यालयके अध्यक्ष धर्मपालके शिष्य थे। चीनी ग्रात्री 
हुणनसाग जब सन्‌ ६३५में नालन्दा पहुँचा तब घमपाल अध्यक्ष पदसे निवृत्त हो चुके थे और उनका बयोबृद्ध 
शिष्य शीलभद्र अव्यक्षपद पर था। हुएनसागने इन्हीसे योगशास्त्रका अव्ययन किया था। हुएनसागने अपना 
यात्राविवरण सन्‌ ६४५ ई०के बाद ल्खिा है । उसने अपने यात्रावृत्तान्तम नालन्दाके प्रसिद्ध बिद्वानोकी जो 
नामावली दी हे उसमें ये नाम है--धर्मपाल, चन्द्रपाल, गुणमति, स्थिरमति, प्रभामित्र, जिनमित्र, ज्ञानमित्र, 
शीक्रबुद्ध और शीलूमद्र । धर्मकीतिका नाम न देनेके विषयमे साधारणतया यही थि ." है, और वह युक्ति- 
सगत भी हैँ कि--धर्मकीति उस समय प्रारम्भिक धिद्यार्थी होगे । 


भिक्षु राहुलसाकृत्यायनजीका विचार हूँ कि-- धमकीतिकी उस समय मृत्यु हो चुकी होगी । चूँकि 
हुएनसागको तर्कशास्त्रसे प्रेम नही था और यत बह समस्त विद्वानोके नाम देनेको बाध्य भी नहीं था, इसी- 
लिए उसते प्रसिद्ध ताकिक धर्मकीतिका नाम नही लिया । राहुलजीका यह तक उचित नही मालम होता, 
बयोकि धमंकीति जैसे युगप्रधानताकिकका नाम हुएनसागकों उसी तरह लेना चाहिए था जैसे कि उससे 
पू्वंकालीन नागार्जुन या वसुबन्धु आदिका लिया है। तकशास्त्रसे प्रेम न होनेपर भी गुणमति, स्थिरमति 
जैसे विज्ञानवादी ताकिकोका नाम जब हुएनसाग लेता हैं तब धमंकीतिने तो बौद्धदर्शनके विस्तारमे उनसे 
कही अधिक एक ठोस प्रयत्न किया हैँ। इसलिए धर्मकीतिका नाम लिया जाना स्यायप्राप्त ही नही था, 
किन्तु हुएनसागकी सहज गुणातुरागिताका द्योतक भी था। यह ठोक है कि--हुएनसाग सबके नाम लेनेको 
बाध्य नही था, पर घमंकीति ऐसा साधारण व्यक्ति नही था जिसकी ऐसी उपेक्षा अनजानमें भी कौ जातो । 
फिर यदि धर्मकीतिका कार्यकाल गुणमति, स्थिरमति आदिसे पहिले ही समाप्त हुआ होता तो इनके प्रन्थो- 
पर धर्मकीतिकी विशालग्रन्थराशिका कुछ तो असर मिलना चाहिए था। जो उनके ग्रन्थोका सूक्ष्म पर्यवेक्षण 
करनेपर भी दृष्टिगोंचर नहीं होता | हुएनसागने एक जिनमित्र नामके आचाय॑ंका भी उल्लेख किया हूँ। 
इत्मिगके ''धर्मकीतिते 'जिन' के पश्चात्‌ हेतुविद्याको और सुधारा इस उत्लेखके अनुसार तो यह स्पष्ट 
मालम हो जाता हूँ कि घर्मकीतिका कार्यकाल 'जिन' के पश्चात्‌ था, क्योकि हुएनसागके “'जिनसमित्र' और 
इत्सिगवे 'जिन' एक ही व्यवित मालूम होते है । अत यहो उचित मालूम होता हैं कि-धर्मकोति उस समय 
युवा थे जब हुएनसागने अपना यात्राविवरण लिखा । 

दूसरा चीनी यात्री इत्सिंग था। इसने सन्‌ ९७१ से ६९५ तक भारतवर्षकी यात्रा की । यह सन्‌ 
६७५ से ६८५ तक दस वर्ष नाकन्दा विश्वविद्यालयमे रहा । इसने अपना यात्रावृत्तान्त सन्‌ ९९१-९ रेमे लिखा 


१ देखो बादन्यायकी प्रस्तावना । 
२. दिग्नागके प्रमाणसमुच्बयपर जिनेन्द्रविरचित ट्रीका उपलब्ध हूँ। सभव है ये जिनन्द्र ही हुएनसागके 


जिनमित्र हो । 
हरे 
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है। इत्सिगने तालन्दा विदवविद्यालयकी शिक्षाप्रणाली आदिका अच्छा वर्णन किया है। वह विद्यालयके लब्ध- 
प्रतिष्ठ स्नातकोंकी चर्चाके सिलसिलेमें लिखता है कि-' प्रत्येक पीढ़ीमे ऐसे मनुष्योमेसे केवल एक या दो ही 
प्रकट हुआ करते हैं जिनकी उपमा चाँद या सूयेसे होती है और उन्‍हें नाग और हाथीकी तरह समझा जाता 
है । पहिले समयमे नागार्जुनदेव, अश्वघोष, मध्यकालमे वसुत्नन्धु, असद्भ, संघभद्र और भवविवेक, अन्तिम 
समयमें जिन, धर्ंपाल, धमंेकीति, शीलभद्र, सिहचन्द्र, स्थिरमति, गुणमति, प्रज्ञाग॒ुप्त, गुणप्रभ, जिनप्रभ ऐसे 
मनुष्य थे ।” ( इत्सिगकी भारतयात्रा पु० २७७ ) इत्सिंग ( पु० २७८ ) फिर लिखते है. कि “धमंकीतिने 
“जिन' के पश्चात्‌ हेतुविद्याको और सुधारा । प्रज्ञागुप्तते ( मतिपाल नहीं) सभो विपक्षी मतोका खडन 
करके सच्चे घर्मका प्रतिपादन किया ।” इन उल्लेखोमे मालम होता है कि--सन्‌ ६९१ तकमे धमंकोतिकी 
प्रसिद्धि ग्रन्थकारके रूपमे हो रही थी । इत्सिगने धर्मंकीतिके द्वारा हेतुविद्याके सुधारनेका जो वर्णन किया हैं 
वह सम्भवत धर्मकीतिके हेतुविन्दु ग्रन्यको लक्ष्यमे रखकर किया गया है, जो हेतुविद्याका एक प्रधान ग्रन्थ है | 
वह इतना परिष्कृत एवं हेतुविद्यापर सर्वागीण प्रकाश डालनेवाला हैं कि केवल उसीके अध्ययनसे हेंतुविद्या- 
का पर्याप्त शान हो सकता है । 


इत्सिगके द्वारा घमंपाल, गुणमति, स्थिरमति आदिके साथ ही साथ धर्मंकीति तथा धर्मकीतिके टीका- 
कार शिष्य प्रज्ञागुप्तका नाम लिए जानेसे यह मालम होता है कि--उसका उल्लेख किसी खास समयके लिए 
नही हैं किन्तु एक ८० वर्ष जैसे लम्बे समयवाले युगके लिए हे। इससे यह भी ज्ञात होता है कि--धर्मंकी्ति 
इत्सिगके यात्राविवरण लिखने तक जीवित थे । यदि राहुलजीकी कत्पनानुसार धर्मकीतिकी मृत्यु हो गई 
होती तो इत्सिंग जिस तरह भर्तृहरिको घर्मपालका समकालोन लिखकर उनकी मृत्युके विषयमे भी लिखता हैं 
कि--उसे मरे हुए अभी ४० वे हो गए' उसी तरह अपने प्रसिद्ध ग्रन्थकार धमंकीतिकी मृत्युपर भी आँसू 
बहाएं बिना न रहता । 


यद्यपि इत्सिंग धर्मकीतिको हेंतुविद्याके सुआरक रूपसे लिखता हे, परन्तु वह हेतुविद्यामे पाण्डित्य 
प्राप्त करनेके लिये पठनीय शास्त्रोकी सूचीमे हेतुद्वारशास्त्र, हेत्वाभासद्वार, न्यायद्वार, प्रज्ञप्तिहेतु, एकीकृत 
अनुमानोपर शास्त्र, आदि ग्रन्थोका ही नाम लेता है, धर्मकीतिके किसी भी प्रसिद्ध ग्रन्थका नाम नही लेता । 
इसके ये कारण हो सकते है--ईत्सिगने अपना यात्राविवरण चाइनी भाषामे लिखा है अत अनुवादकोने 
जिन दाब्दोका हेतुद्वार, ्यायद्वार तथा हेत्वाभासद्वार अनुवाद किया हैँ उनका अथं हेतुबिन्दु और न्यायबिन्दु 
भी हो सकता हो | अथवा धम्क्रीतिको हेतुविद्याके सुधारक रूपमे जननकर भी ईरत्सिग उनके ग्रथोंसे परिचित 
ते हो । अथवा उस समय धमकी निक्े ग्रन्थोकी अयेक्षा अन्य आचार्योंके ग्रथ नालन्दामे विशेष रूपसे पठन-पाठनमे 
आते होगे । 

इस विवेखनसे हमारा यह निश्चित विचार हैं कि--भतृहरि ( सन्‌ ६०० से ६९० ) के साथ ही 
साथ उसके आलोचक कुमारिल ( सन्‌ ६२० से ६८० ) की भी आलोचना करनेवाले, तथा प्रमाणवार्तिक, 
न्यायबिन्दु, हेतुबिन्दु, प्रमाणविनिश्चय, सन्तानान्तरसिद्धि, वादन्याय, सम्बन्ध परीक्षा आदि ९ प्रौढ, विस्तृत 
और सटीक प्रकरणोके रबयिता धमकीतिको समयावधि सत्‌ ६३५-६५० मे आगे उम्बानी ही होगी । और 
वह अवधि सन्‌ ६२० से ६९० तक रखनो समुचित होगी । इससे हुएनसागके द्वारा धर्ंकीतिके नामका 
उल्लेख न होनेका, तथा इत्सिंग हारा होनेवाले उल्लेखका वास्तविक अर्थ भी सगत हो जाता हैं । तथा 
तिब्बतीय इतिहासलेखक तारानाथका धर्मकीतिको तिब्बतके राजा स्रोइ सन्‌ गम्‌ पो का, जिसने सन्‌ ६२९ 
से ६८९ तक राज्य किया था, समकालीन लिखना भी युक्तिथुक्त सिद्ध हो जाता है । 
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अकलंकदेवने भर्तृहरि कुमारिल तथा धर्मकीतिकी समालोचनाके साथ ही साथ प्रशाकरगुप्त, कर्णक- 
गोमि, धर्मोत्तर आदिके विज्ञारोका भी आलोचन किया है। इन सब आचार्योंके ग्रथोके साथ अकलंकके 
ग्रन्योकी आन्तरिक तुलना अकलंकके समयनिर्णयमे खास उपयोगी होगी। इसलिए अकलकके साथ उक्स 
भाचार्योंकी तुलना क्रमश. की जाती है-- 

भतृु हरि और अव लक--भतृहरिके स्फोटवादकी आलोचनाके सिलसिलेमे अकलंकदेवने अपने 
तत्त्वार्थराजवातिक ( पु० २३१ ) में वाक्ययदीयकी ( (।७९ ) ''इन्द्रियस्यैव संस्कार शाब्दस्योभयस्य वा । 
इस कारिकामे वर्णित इन्द्रियसस्का र, शब्दसंहकार तथा उभयसस्कार रूप तीनो पक्षोका खडन किया है । 
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राजवारतिक ( पृ० ४० ) में वाबयपदीयकोी ' शास्त्रेषु प्रक्रियाभेदैरविद्यैवोपवण्यते ---वाब्यप० २।२३५ 
यह कारिका उद्धृत की गई हैं । सिद्धिविनिष्च॒य ( सिद्धिवि० टी० १० ५४६ से ) के शब्दसिद्धि प्रकरणमे 
भी स्फोटकादका खडन है। शब्दाहवतवादका खडन भी सिद्धिविनिश्चयमे (टी० पु० ४५८ से) किया गया हैँ। 

कुमारिल और अकलब॒--अकलक देवके ग्रन्थोमे कुमारिलके मन्तथ्योके आलोचनके साथ हो साथ 
कुछ शब्दसादृश्य भी पाया जाता हें-- 

१-कुभारिल सर्वज्षका निराकरण करते हुए लिखते हैं कि--- 

“प्रत्यक्षाद्यविसंबादि प्रमेयत्वादि यस्य च । 

सद्भाववारण दक्‍त को नु त कल्पयिध्यति ॥ --मभी० इलो० पु० ८५ 
अर्थात्‌-- जब प्रत्यक्षादिप्रमाणोसे अबाधित प्रमेयत्वादि हेतु ही सर्वक्षका सदूभाव रोक रहे हैं तब कौन उसे 
सिद्ध करनेकी कल्पना भी कर सकेगा ? 

अकलकदेव इसका प्रतिबन्दि उत्तर अपनी अष्टशती ( अष्टसह० पृ० ५८ ) में देते हूँ कि--- संदेश 
प्रमेयत्वसत्त्वादियंत्र हेतुलक्षण पुष्णाति त॑ कथ चेतन प्रतिषेद्धमहति सदायितु वा” अर्थात्‌--जब प्रमेयत्व 
और सत्त्व आदि अनुमेयत्वका हेतुका पोषण कर रहे हैं तब कौन चेतन उस सर्वज्ञका प्रतिषेध या उसके 
सद्भावम सशय कर सकता है ? 

२-तत्त्वसग्रहकार झ्ाान्तरक्षितके लेखानुसार कुमारिलने मर्वज्ञनिराकरणमे यह कारिका भी कही 
हैं कि-- 

“दरश हस्तान्तर ब्योम्नो यो नामोत्प्लुत्य गछछति । 

न योजनशत गन्तु शक्तो्म्याशतैरपि ।--तत्त्वसं० पु० ८२६ 
अर्थात्‌-यह सभव है कि कोई प्रयत्नशील पुरुष अभ्यास करनेपर अधिकसे अधिक १० हाथ ऊँचा कूद जाय; 
पर सैकडो वर्षों तक कितना भी अभ्यास क्‍यों न करे वह १०० योजन ऊँचा कभी भी नहीं कूद सफता । इसी 
तरह कितना भी अभ्यास क्यो न किया जाय ज्ञानका प्रकर्ष अतीन्द्रियार्थ जाननेमे नही हो सकता । 

अकलकदेव सिद्धिविनिदचय ( टीका पुृ० ४२५ 9. ) में इसका उपहास करते हुए लिखते है फि-- 

“दर हस्तान्तर व्योम्नो नोत्प्लवेरन्‌ भवादुश । योजनाना सहल्ल॑ कि वोस्प्लवेदधुना नरे ॥* 
अर्थात्‌--जब शारीरिक असामथ्यंके कारण आप दस हाथ भी ऊँचा नही कूद सकते तब दूसरोसे 
हुज(र योजन कूंदनेकी आशा करना व्यर्थ है। ब्योकि अमुक मर्यादासे ऊंचा कूदनेमे शा(रीरिकगुरुण बाधक 


द्वीता है । 
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३-कुमारिलने जैनसम्मत केवलज्ञानकी उत्पत्तिको आगमाश्चित मानकर यह अन्योन्याश्रय दोष दिया! 
है कि--- वे वलज्ञान हुए बिना आगमकी सिद्धि नही हो सकती तथा आगम सिद्ध हुए बिना केवलज्ञानकी 
उत्पत्ति नही हो सकती ॥+-- 


“एवं यै: केवलज्ञानमिर्द्रियाद्यनपेक्षिण । सूक्ष्मतीतादिविषय जीवस्य परिकल्पितम्‌ ।” 
/'नर्ते तदागमात्सिद्धयेत्‌ न च तेनागमों विना । --मी ० इलो० पुृ० ८७ 


अकलकदेव न्‍्यायविनिश्चवय ' का० ८४१२-१३ ) में मीमासाइ्लोकवातिकक्े शब्दोको ही उद्धत कर 
इसका उत्तर यह देते हैं कि--सर्वश्ष और आगमकी परम्परा अनादि हूँ | इस पुरुषकों वे वलज्ञान पृ आगमसे 
हुआ तथा उस अआगमकी उत्पत्ति तत्यूब॑ स्वशसे | यथा-- 
“एवं यत्केवलज्ञानमनुमानविजुम्भितम्‌ । नर्तें तदागमात्सिद्धथेतू न च तेन विनागमः ॥ 
स॒त्यमर्थयलादेव पुरुषातिशयों मत । प्रभव पौरुषेयोस्य प्रबन्धो5ना दिरिष्यते ॥ 
शाब्दिक तुलना-- 
“'पुरुषो5म्युपगन्तव्य कुण्डलादिषु सर्पवत्र ।--मी० इलो० पृ० ६९५ 
/'प्रत्यक्षप्रतिसवेद्य कुण्डल।दिपु सपवत्‌ ।” -न्‍्यायबि० का० ११७ 
'तदय भाव स्वभावेष कुण्डलादिधु सपंवत्‌ । “--प्रमाणम ० पु० ११२ 
धर्मकीति और अकलव --अकलकने घमंकीतिकी केवल मामिक समालोचना ही नही की है, किन्तु 
परपक्षके खडनमें उनका दाव्दिक और आर्थिक अनुसरण भी किया ह। अकलकके साहित्यका बहुभाग बौद्धोके 
खड़नसे भरा हुआ है। उसमे जहाँ धरमंकीतिके पूर्वंज दिग्ताग आदि विद्वानोकी समालोचना हैं वहाँ धमंकीतिके 
उत्तरकालीन प्रज्ञाकर तथा कर्णकगोमि आदिके विचारोका भी निरसन किया गया हू । अकलछक और धम्मं- 
कीतिकी पारस्परिक तुलना कुछ उद्धरणो द्वारा स्पष्ट रूपसे नीचे की जाती है-- 
१-धर्मकीतिके सनन्‍्तानान्तरसिद्धि प्रकरणका पहिला इलोक यह है--- 
“बुद्धिपूर्वाँ क्रिया दृष्ट्बा स्वदेहेस्ल्यत्र तदुग्रहात्‌ । मन्‍्यते बुद्धिसद्भाव सा न येषु न नेष घी 
अकलकदेवने राजवालिक ( पृ० १९ ) में इसे तदुक्तम्‌' लिखकर उद्धत किया है तथा सिद्धि विनि- 
इचथ ( हितीय परि० ) में तो 'ज्ञायते बुद्धिरस्थत्र अश्नान्ते पुरुष ववचित्‌' इस हेरफेरके साथ मलमे ही 
शामिल करके इसकी समाछोचना की हे । 
२-हेतुबिन्दु प्रथमपरिच्छेदका “अथक्रियार्थी हि सब प्रेक्षावान्‌ प्रमाणमप्रमाण बाडनबेषते'' यह 
वाक्य लधीयस्त्रयकी स्वोपज्ञविवृति ( पृ० ३ ) में मूलरूपसे पाया जाता है । हेतुतिन्दुकी-- 
' पक्षघर्मस्तदंशेन व्याप्तों हेतुस्त्रषिंव स । अविनाभावनियमाद्‌ हेत्वाभासास्ततो5परे ॥' 
इस आद्यकारिकाकी आलोचना सिद्धिविनिश्चयकी हेतुलक्षणसिद्धिमे की गई है । 
३-प्रमाणविनिदपिचयके “सहोपलम्भनियमादभेदों नीलतद्धियो” वाक्यकी अष्टशती ( अष्टसहु ० 
पृ० २४२ ) में उद्धरण देकर आलोचना हे ! 
४-वादत्यायकी-- 'असाधना ज़ुवबनमदोषोदभावन द्वयो । 
निग्रहस्थानमन्यत्तु न युक्तमिति नेष्यते ॥”' 


इस आश्यकारिकाकी समालोचना न्यायविनिए्चय ( का० ३७८ ) मे, सिद्धिविनिश्चयके जर्न्परि 


दि हे सद्धि प्रकरण 
में तथा अष्टशती ( अष्टमह० पृ० ८१ ) मे हुई है । 
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५-प्रमाणबातिक स्वोपशवृत्तिका “तस्मादेकस्य भावस्य बावन्ति पररूपाणि तावत्यस्तदपेक्षा तद- 
सम्भविकार्यंका रणा' तस्य भेदात्‌ यावत्यदंच व्यावृत्तयः ताबत्य- श्र्‌तय । यह अश अष्टशती ( अष्टसहु० 
पृ० १३८ ) के “ततो यावस्ति परख्पाणि तावन्त्येब प्रत्यात्मं स्वभावान्तराणि' इस अछासे शब्द तथा अथे- 
दृष्टचा तुलनीय है । 

६-प्रमाणवातिककी आलोचना तथा सुलनाके लिए उपयोगी अवतरण न्यायविनिश्चयादि प्रंथोंमें 
प्रचुर रूपसे पाये जाते हैं । ये सब अवतरण प्रस्तुतग्र थत्रयके टिप्पणोमे सगृहीत किये हैं। देखो--लघी० टि० 
पु० १३१-१३३, १३६-१३९, १४१, १४२, १४६, १४७, १५२ तथा न्यायविनिदचय टि० पु० १५५- 
१५७, १५९-१७० में आये हुए प्रमाणवातिकके अवतरण । 

प्रज्ञाकरगुप्स और अकलंक--घरमंकीतिके टीकाकारोमें प्रज्ञाकरगुप्त एक मर्मज्ञ टीकाकार हैं । ये 
केवल टीकाकार ही नही हैं किन्तु कुछ अपने स्वतन्त्र विचार भी रखते हैं। इनका समय अभी तक पूर्ण रूप- 
से निश्चित नही है । डॉ० सतीशचद्र विद्याभूषण उन्हे १०बी सदीका विद्वान्‌ बताते है। भिक्ष्‌ राहुल साक्त- 
त्यायनजीने टिब्रेटियन गुरुपरम्पराके अनुसार इनका समय सन्‌ ७०० दिया है| इनका नामोल्लेख अनन्तवीयं 
सिद्धिविनिदचयटीकामे, विद्यानन्द अष्टसहस्रीमे तथा प्रभाचन्द्र प्रभेयकमलमार्॑ण्डमे करते हैँ। जयन्तभद्टने 
( न्‍्यायमं० पृ० ७४ ) जिनका समय ईस्वी ८वीका मध्य भाग है, इनके वालतिकालंकारके 'एकमेवेद सवि- 
द्रप हर्षविषादाद्ययैकाकारविवत्ते प्याम तत्र यश्लेष्ट सशा क्रियन्ताम्‌ इस वाक्यका खण्डन किया हूँ। अत- 
इनका समय ८बवी सदीका प्रारम्भिक भाग तो होना ही चाहिए | इत्सिगने अपने यात्राविवरणमे एक प्रज्ञा- 
गुप्त नामके बिद्वानुका उल्लेख करते हुए लिखा हैं कि---' प्रज्ञागुप्त ( मतिपाल नही ) ने सभी विपक्षी मतो- 
का खण्डन करके सच्चे धर्मका प्रतिपादन किया । हमारे विचारसे इंत्सिगके द्वारा प्रशसित प्रज्ञागुप्त दूसरे 
व्यक्ति नहीं हैं। वे वारतिकालंकारके रचयिता प्रश्ञाकरगुप्त ही हैं, क्योकि इनके वातिकालकारमे विपक्ष 
खण्डलका भाग अधिक है । 

इस तरह सन्‌ ६९१-९२ में लिखे गये यात्राविवरणमे प्रज्ञाकरगुप्तका नाम होनेसे ये भी धर्मकीतिके 
समकालीन ही हे । हाँ, धर्ंकीति वृद्ध तथा प्रश्ञाकर युवा रहें होगे । अत इनका समय भी करीब ६७० से 
७२५ तक मानना ठोक हैँ । यह्‌ समय भिक्षु राहुलजी द्वारा सूचित टिबेटियन गुरुपरम्पराक्रे अनुसार भी ठीक 
बैठता हैं । प्रशाकरगुप्तके वातिकालकारकी भिक्षु राहुलजी द्वारा की गयी प्रेसकापी पलटनेसे मालूम हुआ कि 
प्रज्ञाकरने मात्र प्रमाणवातिककी टीका ही नही की हैं, किन्तु कुछ अपने स्वतन्त्र बिचार भी प्रकट किये है । 
जैसे-- 

१-सुब॒प्त अवस्थामे ज्ञानकी सत्ता नही मानकर जाग्रत्‌ अवस्थाके ज्ञानको प्रयोध अवस्थाकालीन ज्ञान- 
में कारण मानना तथा भाविमरणकों अरिष्ट-अपशकुनमे कारण मानना । तात्पयं यह कि---अतीतकारणवाद 
और भाषिकारणवाद दोनो ही प्रज्ञाकरके द्वारा आविष्कृत हैं । वे वारतिकालूकार में लिखते है कि-- 

“अविद्यमानस्थ करणमिति को5थं ? तदनन्तरभाविनी तस्य सत्ता, तदेतदानन्तय्य॑मुभयापेक्षयापि 
समानम्‌ । यर्थव भूतापेक्षया तया भाव्यपेक्षयापि । नचानन्तयंमेव तत्त्वे निबन्धनम्‌, व्यवहितस्थापि कारण- 
त्वात्‌ । 

गाठसुप्तस्य विज्ञान प्रबोधे पृबंबेदनात्‌ । जायते व्यवधानेन कालेनेति विनिश्चिततम्‌ ॥ 

तस्मादन्वयव्यत्तिरेकानु विधायित्वं निबन्धनम्‌ । कार्यकारणमावस्यथ तद्भाविन्यपि विद्यते ॥ 

भावेञ व भावों भाविनापि रृक्ष्यत एवं । मुत्युप्रयुवतमरिष्टमिति छोके व्यवह्वार , यदि ॥ 
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मृत्युनं भविष्यस्न भवेदेवस्भुतमरिष्टमसिति । --वारतिकालकार पु० १७६ 

प्रमेयकमलमात्तंण्ड ( पृ० ११० 8, ) का यह उल्लेख-- ननु प्रज्ञाकराभिप्रायेण भाविरोहिष्युदय- 
कार्येतया कृतिकोदयस्य गसकत्वात्‌ कथ कार्यहेती नास्यान्तर्भाव “--इस बातका सबछ प्रमाण है कि-- 
प्रश्ञाकरगुप्त भाविकारणवादी थे। इसी तरह ध्यवहितकारणवादके सिलसिलेमे अनन्तवीयंका यह लिखना 
कि--इति प्रज्ञाकरगुप्तस्यैेव मत न धर्मोत्तरादीनामिति मन्‍्यते |” ( सिद्धिवि० टी० पृ० १६१ /& ) 
प्रशाकरके व्यवहितकारणवादी होनेका खासा प्रमाण है । प्रज्ञाकरके इस मतको समकालीन धर्मोत्तर आदि तथा 
उत्तरकालीन शान्तरक्षित आदि नहीं मानते थे । 

२-स्वप्तान्तिकशरीर--प्रज्ञाकर स्वप्नमे स्थूल शरीरके अतिरिक्त एक सूक्ष्म शरीर मानता है। स्वप्नमे 

जो शरीरका दौडना, त्रास, भूख, प्यास, मेरुपव॑तादिपर गमन आदि देखे जाते हैं वे सब क्रियाएँ, मौजूदा 
स्थूल्कायके अतिरिक्त जो यसूक्ष्मशरीर बनता है, उसीम होती हैं । इस सुक्ष्मशरीरकों बहू स्वप्नान्तिकशरीर 
शब्दसे कहता है। यथा--- 

“यथा स्वप्नान्तिक काय त्रासलघनधावने । जाग्रददेहविकारस्य तथा जन्मान्तरेष्वषि ॥। 

“'स्वप्तान्तिकशरीरसड्चारदशंनात्‌ । ““"--वातिकालकार पु० १४८, १८४ 

अनन्तवीर्याचायंके सिद्धिविनिश्वयटीका ( पु० १३८ 8 ) में उल्लिखित “'प्रश्ञाकरस्तु स्वप्नान्तिक- 
शरीरबादी''' “* ” बाक्यसे स्पष्ट हैं कि यह मत भी प्रज्ञाकरगुप्तका था । 

३-धर्मंकीतिने सुगतकी सर्वज्ञताके समर्थनमे अपनी दाक्ति न लगाकर धरमंज्ञत्वका समर्थन ही किया 
है। पर प्रज्ञाकर धमंश्त्वके साथ ही साथ सबंज्ञत्वका भी समन करते हैं। सर्वज्ञत्वके समर्थनमे वे 'सत्य- 
स्वप्लज्ञान का दृष्टान्त भी देते है। यथा-- 

“इहापि सत्यस्वप्नदशिनोध्तीतादिक सबिदन्त्येब ।'---बातिकालकार पु० ३९६ 


४>पीतशंखादिज्ञानोके द्वारा अथंक्रिया नही होती, अत वे प्रमाण नही है, पर सस्थानमात्र अछसे 
होनेवाली अ्थंक्रिया तो उनसे भी हो सकती है, अत उस अशमे उन्हें अनुमानरूपसे प्रमाण मानना चाहिये, 
तथा अन्य अशम सशयरूप । इस तरह इस एक ज्ञानमे आशिक प्रमाणता तथा आशिक अप्रमाणता है । यथा- 

पीतशखादिविज्ञान तु न प्रमाणमेव तथाथंक्रियाध्याप्तेरभावात्‌ ॥ सस्थानमात्रार्थ क्रियाप्रसिद्धावन्यदेव 
ज्ञान प्रमाणमनुमानम्‌; तथाहि-- 

“प्रतिभास एवस्भूतों य स न सस्थानर्वाजित । एकमन्यत्र दृष्टत्वादनुभान तथा च तत्‌ ॥' 


ततोथ्नुगान सस्थाने, सशय पत्त्रेति प्रत्ययद्ययमेतत्‌ प्रमाणमप्रमाण च, अनेन मणिप्रभाया मणिज्ञान 
व्याख्यातम्‌ ।--वारतिकालकार पृ० ६ 


अकलकढदेवने प्रज्ञाकरगुप्तके उक्त सभी सिद्धान्तोका खण्डन किया है बथा-- 

१-अकलकदेवबने सिद्धिविनिद्वयमे जीवका स्वरूप बताते हुए अभिन्‍न सविदात्तार्थ. स्वापप्रबो- 
घादौ' विधेषण दिया है । इसका तातये हैं कि--स्थाप और प्रबोध तथा मरण और जन्म आदिम जीव 
अभिन्‍न रहता है, उसकी सन्तान विच्छिन्न नहीं होती । इसीका व्याख्यान करते हुए उन्हीने लिखा हैँ कि--- 
'तदभावे मिद्धादेरनुपपत्ते " यदि सुप्तादि अवस्थाओमे ज्ञानका अभाव माना जायगा तो मिद्ध-अतिनिद्रा मर्च्छा 
भादि नहीं बन सकेगी, क्योकि सवंथा ज्ञानका अभाव माननेसे तो मृत्यु ही हो जायगी । मर्च्छा और अति- 
निद्रा व्यपदेश तो ज्ञानका सदुभाव माननेपर ही हो सकता है । हाँ, उन अवस्थाओमे ज्ञान तिरोहित रहता 
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है । अनन्तवीर्याचायं 'तदभावे मिद्धादेरतुपपत्ते ' वाक्यका व्याख्य।न निम्नरूपसे करते है-- ननु स्वापे ज्ञानं 
नास्त्येव इति चेदत्राह--तदभाव इत्यादि' “ ज्ञानस्य असति मिद्धादे अनुपपत्ते. इति। मिद्धो निद्रा आदि 
यस्य मूष्छादे तस्थानुपपत्ते मरणोपपत्ते अवस्थाचतुष्ट्याभाव तदबस्थ एवं ।” ( सिद्धिबि० टी० पृ० ५७९ 
8. ) इस उद्धरणसे स्पष्ट है कि--अकलकदेबव सुष॒प्तावस्थामे ज्ञान नही माननेवाले प्रज्ञाकरका खडन करते 
हैं । अतएव थे स्यायविनिए्चय ( का० २२२ ) में भी जीवस्वरूपका निरूपण करते हुए सुषुप्तादों बुद्ध पद 
देते हैं। इसके अत्तिरिक्त व्यवहितकारणवादपर भी उन्होने आक्षेप किया हैं। ( देखो सिद्धिबि० टी० पु० 
१६१ #. ) 

इसके सिवाय अकलकदेव सिद्धिविनिइ्चय प्रथमपरिच्छेदमे स्पष्टरूपसे लिखते हैं कि-- न हि 
स्वापादों चित्तचौत्तसिकानामभाव प्रतिपद्यमानान्‌ प्रमाणमस्ति” अर्थात्‌-जों लोग स्वापादि अवस्थाओमे 
निविकल्पक और सविकल्पकजानका अभाव मानते है' उनका ऐसा मानना प्रमाणशून्य है। इस पव्तिसे अक- 
लंकके द्वारा प्रज्ञाकरके अतीतकारणवादके ऊपर किये गये आक्षेपकी बात अत्यन्त स्पष्ट हो जाती है | 

२-न्यायविनिए्चय ( का० ४७ ) मे अकलकदेवने प्रशाकरके स्वप्नान्तिकशरीरका अन्त शरीर शब्दसे 
उल्लेख करके पूवपक्ष किया है। सिश्धिविनिश्चय ( टी० पृ० १३८ फे, ) में भी ककलकने स्वप्नान्तिक 
दारीरपर आक्रमण किया है । 

३-अकलककदेव प्रज्ञाकरकी तरह सर्वशताके समर्थनमे न्यायावनिश्चय ( कारि० ४०७ ) में स्वप्नका 
दृष्टान्त देते है तथा प्रमाणसग्रह ( पु० ९९ ) में तो स्पष्ट ही सत्यस्वप्नशानका ही उदाहरण उपस्थित करते 
है । यथा-- स्वयं प्रभुरलड्घनाहँ स्वार्थालोकपरिस्फुटमवभासते सत्यस्वप्नवत्‌ ।” 

४-जिस प्रकार प्रज्ञाकरगुप्तने पीतशखादिज्ञानको सस्थानमात्र अशमे प्रमाण तथा इतराक्षमे अप्रमाण 
कहा है । उसी तरह अकलक भी लघीयस्त्रय तथा अष्टशतीमे हद्िचन्द्रशानकों चन्द्राशमे प्रमाण तथा द्वित्वाशमे 
अप्रमाण कहते है । दोनो ग्रन्थोके अवतरणके लिए देखो--छघी० टि० पृ० १४० प० २० से। अष्टशतीमे 
तो अकलकदेव प्रशञाकरगुप्तकी सस्थानमात्रमे अनुमान माननेकी बातपर आशक्षेप करते है । यथा--- 

“नापि लैज़िक लिगलिगिसम्बन्धाप्रतिपत्ते अन्यथा दृष्टान्तेतश्योरेकत्वात्‌ कि केन कृत स्यात्‌ ।” 
“--अष्टश० अष्टसह ० पृ० २७७ 

इसके अतिरिक्त हम कुछ ऐसे वाक्य उपस्थित करते हैं जिससे प्रशाकर भौर अकलकके ग्रन्थोकी 
शाब्दिक और आशिक तुलनामे बहुत मदद मिलेगी । 
“एकमेवेद सविद्रप हषंविषादाद्यनेकाकारबिवत्त पदयाम तत्र यथेष्ट सज्ञा क्रियन्तामू । “-वात्तिकालकार 

“हुवे विषादाद्यनेकाकारविवत्तंज्ञानवृत्ते प्रकृतेरपरा चैतन्यर्वृत्ति क प्रेक्षावान्‌ प्रतिजानीते ।॥-- 
सिद्धिवि० टी० पृ० ५२६ 8 शेषके लिए देखो--लघी० टि० पृ० १३५ प० ३१, न्‍्यायवि० टि० पु० १५९ 
पं० ११, पुृ० १६२ प० १३, पृ० १६५ प० २०। 

प्र्ञाकरगुप्तने प्रमाणवातिक टीकाका नाम प्रमाणवातिकाछकार रखा है। इसीलिए उत्तरकालमे 
इनकी प्रसिद्धि 'अलच्छारकार के रूपमे भी रही है । अफलंकदेवका 'तत्त्वाथराजवातिकालूकार' या 'तत्त्वार्थ- 
वातिकव्याख्यानालकार' नाम भी वातिकालकारके नामप्रभावसे अछता नही मालम होता । इस तरह उपर्यक्त 
दलीलोके आधारसे कहा जा सवता हैं कि--अकलकदेवने घमंकीतिकी तरह उनके टीकाकार शिष्य प्रज्ञाकर- 
गुप्तको देखा ही नही था किन्तु उनकी समालोचना भी डटकर की है । 


१६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-प्रन्थ 


कर्णकगोमि और अकलक-- धमंकी तिने प्रमाणवातिकके प्रथम-स्वार्थानुमान परिच्छेदपर ही बृत्ति 
बनाई थी । इस वृत्तिकी कर्णकगोमिरचित टीकाके प्रूफ हमारे सामने है। कर्णकगोमिके समयका बिलकुल 
ठीक निदचय न होतेपर भी इतना तो उनके ग्रन्थ देखनेसे कहा जा सकता है कि-ये मडनमिश्रके बादके 
हैं । इन्होंने अनेकों जगह मंडनमिश्रका नाम लेकर कारिकाएँ उद्धत की है तथा उनका खडन किया है। 
इनने प्रमाणवा० स्ववु० टीका (पृ० ८८ ) में 'तदुकक्‍्त मण्डनेन' कहकर “आहुविधातु प्रत्यक्ष न निषेद्ध 
विपश्चत । नैकत्वे आगमस्तेन प्रत्यक्षेण प्रबाध्यते ॥ यह कारिका उद्धृत की है तथा इसका खण्डन भी 
किया है | 


मण्डनमिश्रने स्फोटसिद्धि ( पृ० १९३ ) में मो० इलोकवातिक ( पृ० ५४२ ) की “वर्णा वा ध्वनयों 
वापि' कारिका उद्धृत की है, तथा विधिविवेक ( पृ० २७९ ) में तस्त्रवातिक ( २।१॥१ ) की अभिधा- 
भावनामाहु ' कारिका उद्घुत की है । इसलिए इनका समय कुमारिल ( सन्‌ ६०० से ६८० ) के बाद तो 
होना ही चाहिए । बृहती द्वितीयभागकी प्रस्‍्तावनामे इनका समय सन्‌ ६७० से ७२० सुचित किया हैं, जो 
युक्तियुक्‍्त है । 


अत मण्डनका उल्लेख करनेवाले कर्णकगोमिका समय ७०० ई० के बाद होना चाहिए । ये प्रज्ञाकर- 
गुप्तके उत्तरकालीन मालम होते हैं, क्योकि इन्होने अपनी टीकामे ( पृ० १३७ ) 'अलछड्भूर एवं अवस्तुत्व- 
प्रतिपादनात्‌' लिखकर वातिकाल कारका उल्लेख किया हैं। अत इनका समय ६९० से पहिले होना सभव 
ही नही है । 

अकलंकदेवने प्रमाणसग्रहमे इनके मतकी भी आलोचना की हैं । यथा-- 

जब कुमारिल आदिने बौद्धसस्मत पक्ष घमंत्वरूपपर आक्षेप करते हुए कहा कि क्ृतिकोदयादि हेतु 
तो शकटोदयादि पक्ष में नही रहते, अत हेतुका पक्ष धमंत्वरूप अव्यभिचारी कैसे कहा जा सकता हैं ? तब 
इसका उत्तर कर्णकगोमिने अपनी स्ववृत्तिटीकाम इस प्रकार दिया हैँ कि--काछको पक्ष मानकर पक्षधरमंत्व 
घटाया जा सकता हैं। यथा--तदा च स एवं कालो धर्मी तत्रेव च साध्यानुमान चन्द्रोदयरच तत्सम्बन्धीति 
कथमपक्षश्षमंत्वम्‌ ? [ प्रमाणवा० स्वबु० टी० पृ० ११ ] 


अकलकदेव इसका खडन करते हुए लिखते हैँ कि--यदि कालादिकों धर्मी मानकर पक्षधर्मत्व सिद्ध 
करोगे तो अतिप्रसग हो जायगा। यथा-- 'कालादिधमिकल्पनायामतिप्रसद्भ ।'--प्रमाणप० प्‌० १०४ 


धर्मोत्तर और अकलक--प्रज्ञाकरकी तरह धर्मोत्तर भी धमकीतिके यशस्वी टीकाकार है। इन्होने 
प्रमाणविनिश्चय, न्यायबिन्दु आदिपर टीका लिखनेके सिवाय कुछ स्वतन्त्र प्रकरण भी लिखे है । न्‍्यायविनि- 
इचयविवरणकार ( पृ० ३९० के ) के लेखानुमार मालूम होता है कि--अकलकदेवने न्यायविनिश्चय 
( फा० १६२ ) से धर्मोत्तर ( न्‍्यायवि० टी० पृ० १९ ) के मानसप्रत्यक्ष विषयक विचारोको आलोचना की 
है । इसी तरह थे न्‍्यायविनिद्चयविवरण ( पु० २६ ऊ#, ) में लिखने हैं कि--चूणिमे अकलकदेवने धर्मोत्त रके 
( न्‍्यायबिन्दुटीका पृ० १ ) आदिवाक्यप्रयोजन तथा शास्त्रशरीरोपदर्शनका प्रतिक्षेप किया है । यह चरणि 
अकलकदेवकी ही है, क्योकि--'तथा च सक्‍त॑ चूर्णों देवस्य वचनम्‌' इस उल्लेखके साथ ही एक इलोक न्याय- 
विनिश्चयविवरणमे उद्धृत देखा जाता हैं ( देखो इसी ग्रन्थका परिद्षिष्ट ९वाँ )। इसी तरह अनन्लवीर्याचार्य॑- 
ने सिद्धिविनिश्वयके अनेक वाक्योको धर्मोत्तरके खडन रूपमे स॒चित किया है । धर्मोत्तर करीब-करीब प्रज्ञाकर- 
के समकालीन मालम होते हूँ । 


४ विशिष्ट निबन्ध : १७ 


शान्तरक्षित और अकलक---धर्मकीतिके टीकाकारोमे शान्तरक्षित मी अत्यन्त प्रसिद्ध हैं। इन्होंने 
वादन्यायकी टीकाके सिवाय तत्त्वसंग्रह तारका विज्ञाल ग्रन्थ भी लिखा है। इसका समय सन्‌ ७०५ से ७६२ 
तक माना जाता है । ( देखो तत्त्वमंग्रहकी प्रस्तावना ) अकलंक और क्षान्तरक्षितकी तुलनाके लिए हम कुछ 
वाक्य नीचे देते हैं--- 


“बृक्षे शाखा शिलाश्चाग इत्येषा लौकिका मति' ।---तत्त्यसे० पु० २६७ 
“'सानेष पश्यन प्रत्येति शाखा वृक्षेदपि लौफिक: । “--न्यायविनि० का० १०४, 
'प्रमाणसं० का० २६९ 
“अविकल्पम विश्लान्त तद्योगीश्वरमानसम्‌ ।--तत्त्वस० पु० ९.३४ 
“अविकल्पकमशञञान्तं प्रत्यक्ष न पटोयसाम्‌ ।--स्यायवि० का० १५५ 
“एवं यस्य प्रमेयत्ववस्तुसत्त्वादिलक्षणा' । निहन्त हेतवोज्शक्ता को न त॑ कल्पयिष्यति ॥। 
-तत्त्वसं० पृ० ८८५ 
“तदेव॑ प्रमेयत्वसत्त्वादियंत्र हेतुलक्षणं पृष्णाति त॑ कर्थ चेतनः प्रतिषेद्धुमहँति गंशयितु वा ॥।' 
--अष्टश० अष्टसह० पु० ५८ 
इनके सिवाय शान्तरक्षितने सर्वशसिद्धिमें ईक्षणिकादिविद्याका दुष्टान्त दिया है । 


यथा-- 'अस्ति हीक्षणिकाद्यार्या विद्या या (या ) सुविभाविता । 
परतचित्तपरिज्ञानं करोतीहैबव जन्मनि ॥ --तत्त्वसं० पृ० ८८८ 


अकलकदेब भी ( न्‍्यायवि० का० ४०७ ) सर्वज्षसिद्धिमे ईक्षणिका विद्याका दुष्टान्त देते हैं । 
इन अवतरणोसे अकलूक और शान्‍्तरक्षितके बिम्बप्रतिबिम्बभावका आभास हो सकता है । 


अकलकके साथ की गई प्रज्ञाकर आदिकी तुलनासे यह बात निविवाद रूपसे सिद्ध हो जाती है कि अक- 
लकदेव इनके उत्त रकालीन नही तो ऊघुसमकालीन तो अवद्य ही हैं । उक्त समस्त आचार्योको खीचकर एक 
कालमे किसी भी तरह नही रखा जा सकता । अत भर्तृंहरिके समालोचक कुमारिल, कुमारिलका निरसन करने- 
बाले धर्मकीति, धमंकीतिके टीकाकार प्रशाकर गुप्त तथा प्रशाकरगुप्तके बातिकालकारके बाद बनी हुई कर्णक- 
गोमिको टीका तकका आलोचन करनेवाले अकलक किसी भी तरह कुमारिल और धर्मकीतिके समकालीन 
नही हो सकते । घर्मकीतिके समयसे इनको अवश्य ही कमसे कम ५० वर्ष बाद रखना होगा | इन पचास वर्षोंमे 
प्रमाणवातिककी टीका, वातिकालकारकी रचना तथा कर्णकगोमिकी स्वोपश्षव॒ृत्तिटीका बनी होगी, और उसने 
इतनी प्रसिद्धि पाई होगी कि जिससे बह अकलंक जैसे त/किककों अपने, ओर आक्ृष्ट कर सके। अत अकलक- 
का समय ७२० से ७८० तक मानना चाहिए | पुराने जमानेमे आज जैसे प्रेस, डॉक आदि शीघ्र प्रसिद्धिके 
साधन नही थे, जिनसे कोई लेखक या ग्रन्थकार ५ वर्षमे ही दुनियाँके इस छोरसे उस छोर तक ख्याति 
प्राप्त कर लेता हैं। फ़िर उस समयका साम्प्रदायिक वातावरण ऐसा था जिससे काफी प्रसिद्धि या विचारोंकी 
मौलिकता ही प्रतिपक्षो विद्वानोका ध्यान अपनी ओर आक्ृष्ट कर सकती थो, और इस प्रसिद्धिमे कमसे कम 
१५-२० बर्षेका समय तो रूगना ही चाहिए। इस विवेचनाके आधारपर हम निम्न आचार्योंका समय इस 
प्रकार रख सकते हैं--- 

भतुंहरि ६०० से ६५० तक प्रशाकर ६७० से ७२५ तक 

कुमारिल ६०० से ६८० तक कर्णकगोमि ६९० से ७५० तक 

४-३ 


१८ : डॉ० महेन्द्रकुमार जेन न्यायाचाये स्मृति-ग्रन्थ 


धर्मकीति ६२० से ६९० तक शान्तरक्षित ७०५ से ७६२ तक 
घर्मोत्तर ६५० से ७२० तक अकलक ७२० से ७८० तक 


तात्परय यह कि--भतृहरिकी अन्तिम कृति वाब्यपदीय सन्‌ ६५० के आसपास बनी होगी । वाक्य- 
पदीयके इलोकोका खडन करनेवाला कुमारिलका मीमासाइलोकवातिक और तसत्रवातिक जैसा महान्‌ ग्रन्थ 
सन्‌ ६६० से पहिले नही रचा गया होगा । कुमारिलके मीमासाइलोकवातिककी समालोचना जिस धर्मकीति- 
कृत बहत्काय प्रमाणवार्तिकमे है, उसकी रचना सन्‌ ६७० के आसपास हुई होगी । प्रमाणवातिकपर प्रज्ञाकर 
गुप्तकी अतिविस्तृत वातिकालकार टीका सन्‌ ६८५ के करीब रची गई होगी। वारतिकालकारका उल्लेख करने- 
वाली कर्णकगोमिकी विशाल प्रमाणवार्तिकस्वोपज्ञवृत्तिटोकाकी रचना ७२० से पहिल्ले कम सभव हैं। अतः 
इन सब ग्रन्थोकी आलोचना करनेवाले अकलकका समय किसी भी तरह सन्‌ ७२० से पहिले नही जा 
सकता । अकलकचरितके “७०० विक्रमाकंशकाब्द' वाले उल्लेखको हमे इन्ही प्रमाणोके प्रकाशमे देखना है । 
यदि १६वी सदीके अकलकवरितकी दी हुई शास्त्राथंकी तिथि ठोक हैं तो वह विक्रमसवत्‌की न होकर शक 
सवत॒की होनी चाहिए। शकसवत॒का उल्लेख भी 'विक्रमा्कशकाब्द' शब्दसे पाया जाता है । अकककका यह 
समय माननेंसे प्रभाचच्द्रके कथाकोशका उन्हे शुभतुग ( क्रृष्णराज प्र० राज्य सन्‌ ७५८ के बाद ) का मन्त्रि- 
पुत्र बतलाना, मल्लिषेणप्रशस्तिका साहसतुग ( दन्तिदुर्गंद्वि०, राज्य सन्‌ ७४५-७५८ ) की सभामे उपस्थित 
होना आदि घटनाएँ यु क्तिसगत समयवाली भिद्ध हो जाती हैं। सोलहवी सदीके अकलकचरितकी अपेक्षा हमे 
१४वीं सदीके कथाकोश तथा १९वीं सदीकी मल्लिषेणप्रशस्तिको अग्रस्थान देना ही होगा, जब कि उसके 
साधक तथा पोषक अन्य आन्तरिक प्रमाण उपलब्ध हो रहे हैं। इति । 


अकलंक ग्रन्यत्रय प्रत्थ 


[ बाह्मस्वरूपपरिच्य ] 
!. प्रस्यश्नय की अकलकुकत कता 
प्रस्तुत ग्रस्थश्नयके कर्ता प्रश्तर ताकिक, वाग्मी श्रीमद्भट्टाकलड्भूदेव है । अकलद्भुदेवकी यहू शैली है 
कि--वे अपने प्रन्थोमे कही न कही 'अकलड्धू नामक्रा प्रयोग करते हैं। कहो वह प्रयोग जिनेन्द्रके विशेषण- 
रूपसे हुआ है तो कही ग्रन्थके विशेषणरूपसे और कही किसी लद्ष्यक्रे लक्षणभूत शब्दोमे विशेषणरूप से । 


लघीयस्त्रय के प्रमाणनयप्रबेशके अन्तमे आए हुए 'कृतिरिय सकलवादिचक्रचक्रवर्तिनों भगवतों भट्‌ठा- 
कलडूदेवस्य' इस पुष्पिकावाक्यसे, कारिका नं० ५० मे प्रयुक्त 'प्रेक्ञावानकलद्भुमेति' पदसे तथा कारिका 
ने० ७८ में कथित 'भगवदकलड्भानाम्‌' पदसे ही लघीयस्त्रयकी अकलड्डूकतृंकता स्पष्ट है और अतन्तवीर्याचार्य॑ 
द्वाश सिद्धिविनिश्चयटीका ( पृ० ९९8 ) में उद्धृत “तदुक्तम्‌ लघीयस्त्रये-प्रमाणफलयो. ''” इस वाक्यसे, 
आचारय॑ विद्यानन्द द्वारा प्रमाणपरीक्षा ( पु० ६९ ) एवं अष्टसह्नो ( पृ० १३४ ) में 'तदुक्तमकलडुदेवी:' 
कहुकर उद्धृत ऊघीयस्त्रयकी तौसरी कारिकासे, तथा तत्त्वाथंडलोकबातिक (पु० २३९ ) में 'अन्र अकलडू- 
देवा प्राहु' करके उद्घृत लघीयस्त्रयकी १०वीं कारिकासे लघीयस्त्रयकी अकलऊछ्ूकतुकता समधित हीती हैं । 
आचाये मलयगिरि आवश्यकनियु क्तिकी टीका ( पृ० ३७०४ ) में 'तथा चाहाकलड्ु कहकर लघीयस्त्रयकी 
३०वीं कारिका उद्घृत करके लघीयस्त्रयकी अकलड्जूकतृंताका अनुमोदन करते हैं । 
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न्यायविनिश्चय कारिका नं० ३८६ में प्रयुक्त 'विलब्धरकलडूरत्तनिचयन्यायों पकसे, तथा 
कारिका न० ४८० में आभव्यादकलकमज़लफलम्‌' पदके प्रयोगसे केवल न्यायविनिश्ययक्रो अकलखूकलुकता 
जोतित हो नही होती; किन्तु न्‍्यायविनिदवयविवरणकार वादिराजसूरिके उल्लेखोसे तथा आचार्य अनन्तबीय- 
द्वारा सिद्धिविनिश्वमंटीका ( पृ० २०८४७ ) में, एवं आचाये बिद्यानन्द द्वारा बआप्सपरोक्षा (पृ० ४९ ) 
में 'तदुक्तमकलडूदेवँ.' कहकर उद्घुत की गई इसकी ५१वी कारिकासे इसका प्बक समर्थंत भी होता है । 
आचार्य धमंभूषणने तो न्‍्यायदीपिका (१० ८ ) में तदुक्त॑ भगवद्भिरकलद्धूदेव' न्‍्यायविनिदचये लिखकर 
स्थायविनिद्चयकी तीसरो कारिका उद्धुत करके इसका असंदिग्ध अनुमोदन किया है । 


प्रमाणसग्रह की कारिका न० ९ में आया हुआ 'अकलडू, महीयसाम्‌' पद प्रमाणसग्रहके अकलडू- 
रखित होतेकी सूचना दे देता है । इसका समर्थन आचायं विद्यानन्द द्वारा 'तत्त्वाथंडलोकवार्तिक ( पु० १८५ ) 
में 'अकलदुँरम्पधायि य ' कहकर उद्घुत इसको दूसरी कारिकासे, तथा वादिराजसूरि द्वारा न्यायविनिशलय- 
विवरण ( पृ० ८३४ ) में 'तथा चात्र देवस्य वचनम्‌' लिखकर उद्धृत किए गए इसके ( पु० ९८ ) 'विवि- 
भानुविवादनस्य' वाक्य से स्पष्टरूपमे हो जाता है । 
२, प्रस्यश्रयके नामका इतिहास तथा परिचय 


लघीयस्त्रय नामसे मालूम होता हूँ कि यह छोटे-छोटे तोन प्रकरणोका एक सप्रह हैं। पर इसका 
लघीयस्त्रय नाम ग्रन्थकतके मनमें प्रारम्भसे हो था या नही, अथवा बादमे ग्रन्थकारने स्वयं या उनके टीका- 
कारोने यह नाम रखा, यह एक विचारणीय प्रदन है। मालम होता है कि--प्रन्थ बनाते समय अकेलकदेव- 
को 'लघीयस्त्रय' नामकी कब्पना नहीं थी। उनके मनमे तो दिग्नागके न्यायप्रबेश जैसा एक जैनन्यायप्रबेश 
बनानेंकी बात धूम रहो थी । यद्यपि बौद्ध और नैयायिक परार्थानुमानकों न्‍्यायशब्दकी मर्यादामे रखते है; 
पर अकलकदेवने तत्त्वाथ॑सूत्रके 'प्रमाणनयैरघिगम ' सूत्र मे वणित अधियमके उपायभूत प्रमाण और नयको 
हो न्यायशब्दका वाच्य माना है। तदनुसार हो उन्होने अपने ग्रन्थकों रचनाके समय प्रमाण और नयके 
निरूपणका उपक्रम किया । लघीयस्त्रयके परिच्छेदोका प्रवेशख्पसे विभाजन तो न्यायप्रवेशकों आधार मानने- 
को कन्पनाका स्पष्ट समर्थन करता है । प्रमाणनयप्रवेद्की समाप्तिस्थलमे विवृतिकी प्रतिमे ''इति प्रमाणनय- 
प्रवेश समाप्त । कृतिरिय सकलवादिश्नक्रवतिनों भगवतों भट्टाकलडूदेवस्य'' यह वाक्य पाया जाता है । इस 
बावयसे स्पष्ट मालम होता हैं कि --अकलकदेवने प्रथम ही 'प्रमाणनयप्रवेश/ बनाया था | इस प्रमाणनयप्रवेश- 
की सकलना, सगल तथा पर्यवसान इसके अलण्ड प्रकरण होनेको पूरी तरह सिद्ध करते हैँ । यदि नयप्रवेश 
प्रमाणप्रवेशसे भिन्‍न एक स्वतन्त्र प्रकरण होता तो उसमें प्रवच्ननप्रवेशकी तरह स्वतंत्र मगलवाक्य होना चाहिए 
था। अकलकदेवकी प्रवचनपर अग्राध श्रद्धा थी । यही कारण है कि--स्वतत्र उत्पादनकी पूर्ण सामर्थ्य रखते 
हुए भी उन्होने अपनी शक्ति पुरातनप्रवचचनके समन्‍्वयमे ही लगाई। उनने प्रवचनमे प्रवेश करनेके लिए 
तस्वार्थसूत्रमें अधिगमोषाय रूपसे प्ररूपित प्रमाण, नय और निक्षेपका अखडरूपसे वर्णन करनेके लिए प्रवचन- 
प्रवेश बनाया । इस तरह अकलंकदेवने प्रमाणनयप्रवेश और प्रवचनप्रवेश ये दो स्वत॑त्र प्रकरण बनाये । 

यह प्रइन अभी तक है ही कि-- इसका छथीयस्त्रय नाम किसने रखा ? मुझे तो ऐसा छगता है 
कि--यह सूझ अनन्तवीयं आचार्य की है, क्योकि लघीयस्त्रथ नामका सबसे पुराना उल्लेख हमे सिद्धिविनि- 
इचय टीकामे मिलता है | अनन्तवीयंकी दृष्टिमे 'प्रमाणनयप्रवेश” एक अख़ण्ड प्रकरण नही था, वे उसे दो 
स्वतंत्र प्रकरण मानते थे । इसका आधार यह है कि-- सिद्धिविनिश्वय टीका ( पृ० ५७२ छे ) में शब्द- 
गवादिका रक्षण करके थे लिखते हैं कि “ एतेषासुदाहरणानि नयप्रवेशकप्रकरणादबगन्तव्यानि ---इनके 
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उदाहरण नयप्रवेशकप्रकरणसे जानना चाहिए । यहाँ नयप्रवेशको स्वतत्र प्रकरणरूपमे उल्लेख करनेसे अनुमान 
किया जा सकता है कि अनन्तवीयंकी दृष्टिमे प्रमाणप्रवेश और नयप्रवेश दो प्रकरण थे । और यह बहुत कुछ 
सम्भव है कि उनने हो प्रबचनप्रवेशकों मिलाकर इनकी 'लघीयस्त्रय' सज्ञा दी हो । उस समय प्रवेशक और 
लघु ग्रंथोको प्रकरण शब्दसे कहनेकी परम्परा थी । जैसे न्यायप्रवेशप्रकरण, न्यायबिन्दुप्रकरण आदि | अनन्त- 
बीयेंके इस रूघीयस्त्रय सज्ञाकरणके ढाद तो इनकी प्रमाणनयप्रवेश तथा प्रवचनप्रवेश सज्ञा लघीयस्त्रयके तीन 
प्रवेशोंके रूपमें ही रही पग्रन्थके नामके रूपमे नहीं ! 

अस्तु, लूघीयस्त्रय नामका इतिहास जान लेनेके बाद अब हम इसका एक अखण्ड ग्रन्थके रूपमे ही 
वर्णन करेगे; क्योकि आज तक निर्विवाद रूससे यह एक ही ग्रन्थके रूपमे स्वीकृत चला आ रहा हूँ । इस ग्रन्ध- 
में तोन प्रवेश हैं--१ प्रमाण प्रवेश, रे. नय प्रवेश, ३. निक्षिप प्रवेश । प्रमाण प्रवेशके चार परिच्छेद हैं-- 
१, प्रत्यक्ष परिच्छेद, २ विषय परिच्छेद, २े परोक्ष परिच्छेद, ४ आगम परिच्छेद | इन चार परिच्छेदोके 
साथ नयप्रवेश तथा प्रवचन प्रवेशको मिलाकर कुल ६ परिच्छेद स्वोपज्विवृतिकी प्रतिमे पाए जाते हैं । 
लघोयस्त्रयके व्याख्याकार आ० प्रभाचन्द्रने प्रवचनप्रवेशके भो दो परिच्छेद करके कुल सात परिच्छेदोपर 
अपनी न्यायकुमुदचन्द्र व्याख्या लिखो हू । प्रवचनप्रवेशमे जहाँ तक प्रमाण और नयका वर्णन हूँ वहाँ तक 
प्रभाचन्द्रने छठवाँ परिच्छेद, तथा निक्षेपकरे बणंनकों स्वतन्त्र सातवाँ परिच्छेद माना हैँ । 


लघीयस्त्रयमे कुल ७८ कारिकाएँ हैँ। मुद्रित लघीयस्त्रयमे ७७ ही कारिकाएँ हैं । उसमे “लक्षण 
क्षणिकैकान्ते' ( का० ३५ ) कारिका नही हे । नयप्रवेशके अन्तमे 'मोहेनैव परोडपि' इत्यादि पद्य भी विवृति- 
की प्रतिमे लिखा हुआ मिलता हैँ । पर इस पद्चका प्रभाचनद्र तथा अभयनन्दिने व्याख्यान नही किया है, तथा 
उसफो मलग्रन्थके साथ कोई संगति भी प्रतीत नहीं होती, अत इसे प्रक्षिप्त समझना चाहिए | प्रथम परिण०मे 
६॥ , द्वि० परि०्मे ३, तृ० परि०मे १२, चतु० परि०में ७, पंचम परि०्मे २१, तथा ६ प्रवचन प्र० में २८, 
इस तरह कुछ ७८ कारिकाएँ है । 

मूल लघीयस्त्रयके साथ ही स्वय अकलकदेवक़ी सक्षिप्त विकृति भी इसी सस्करणमे मुद्रित है। यह 
विवृति कारिकाओका व्याख्यानरूप न होकर उसमे सूचित विषयोको पूरक हैं। अकलक्देवने इसे मूल 
इलोकोके साथ हो साथ लिखा है। मालम होता है कि---अकलकदेव जिस पदार्थंको कहना चाहते है, वे 
उसके क्रमृक अदकी कारिका बनाकर बाकीको गद्य भागमे लिखते है । अत बविषयकी दृष्टिसे गद्य और पद्च 
दोनो मिलकर ही ग्रन्थकी मखडता स्थिर रखते है। धर्मकीतिकी प्रमाणवातिकको वृत्ति भी कुछ इसी प्रकार- 
की है | उसमे भी कारिकोक्त पदा्थकी पूर्ति तथा स्पष्टताके लिए बहुत कुछ लिखा गया हैं। अकलकके 
प्रमाणसग्रहका अध्ययन करनेसे यह बात स्पष्ट हो जाती है कि---अकलकके गद्यभागकों हम शुद्ध वृत्ति नहीं 
कह सकते, क्योकि शुद्ध वृत्तिमे मात्र मुठकारिकाका व्याख्यान होना ही आवश्यक हैं, पर लघोयस्त्रयकी 
विवृति या प्रभाणमप्रहके गद्यभागमें व्याख्यनात्मक अश नहीके हो बराबर हैं । हाँ, कारिकोक्त पदोको 
आधार बनाकर उस विषयका होष वक्तव्य गद्यरूपमे उपस्थित कर दिया है । व्याख्याकार प्रभावदझने इसको 
विवृति माना है और वे कारिकाका व्याख्यान करके जतब्र गद्य भागका व्याध्यान करते हैं. तब 'विर्वाति 
विवृष्वन्तनाह' लिखते हैं। विवुति शब्दका प्रयोग हमारे विचारसे खालिस टीका या वृत्तिके अथमें न होकर 
तत्सम्बद्ध दोष वक्‍तव्यके अथंमे है । 


लघीयस्त्रयमे चचित विषय संक्षेपमें इस प्रकार हैं-- 
प्रथमपरिच्छेदमे--सम्यश्शानकी प्रमाणता, प्रत्यक्ष परोक्षका लक्षण, प्रत्यक्षके साव्यवहारिक और 
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भुर्य रूपसे दो भेद, साब्यवहारिकके इस्द्रियानिखियप्रत्यक्ष रूपसे मेद, मुल्यप्रत्यक्षका समर्थन, साव्यवहारिक- 
के अवश्रहा दिख्पसे भेद तथा उनके लक्षण, अवग्रह्ादिके बह्लादिरूप भेद, भावेन्द्रिय, द्रब्येन्द्रिके लक्षण, पूर्व 
पूववनज्ञानकी प्रमाणतामें उत्तरोसर ज्ञानोकी फलरूपता आदि विषयोकी चरचा है । 


ट्वितीयपरिच्छेदमे--्रव्यपर्यायात्मक वस्तुका प्रमाणविषयत्व तथा अथंक्रियाकारित्व, नित्यैकान्स 
तथा क्ष णिकैकान्तमें क्रममौगपद्यरूपसे अर्थक्रियाकारित्वका अभाव, नित्य साननेपर विक्रिया तथा अविक्रिया- 
का अविरोध आदि प्रमाणके विषयसे सम्बन्ध रखनेवाले विचार प्रकट किए हैँ । 

तुतांयपरिच्छेदमे--मति, स्मृति, संशा, चिन्ता, तथा अभिनिबोधका शब्दयोजनसे पूर्व अवस्थामें 
मतिब्यपदेश तथा उत्तर अवस्थामें श्रुतब्यपदेश, व्याप्तिका ग्रहण प्रत्यक्ष और अनुमानके द्वारा असंभव द्वोनेसे 
व्याप्तिग्राही तकका प्रामाण्य, अनुमानका रलूष्वण, जरूचन्द्रके दुष्टान्ससे कारण हेसुका समर्थन, कृततिकोदय 
आदि पूर्वचर हेतुका समर्थन, अदृद्यानुपछड्घिसे भी परचैतन्य आदिका अभावज्ञान, नैयाथिकाभिमत उपमानका 
सादृइ्यप्रत्यभिज्ञानमे अन्तर्भाव, प्रत्यभिज्ञानके बैसदृश्य आपेक्षिक प्रतियोगि आदि भेदोका निरूपण, बौद्ध 
मतमे स्वभावादि हेतुओके प्रयोगमें कठिनता, अनुमानानुमेयव्यवह्ारकी वास्तविकता एवं विकल्पबुद्धि की 
प्रमाणता आदि परोक्ष ज्ञानसे सम्बन्ध रखनेवाले विषयोकी चरवा है । 

चतुर्थेपरिच्छेदमे---किसी पी शानमे ऐकान्तिक प्रमाणता या अप्रमाणताका निषेध करके प्रमाणा- 
भासका स्वरूप, सविकत्पज्ञानमे प्रत्यक्षाभासताका अभाव, अविसंवाद और थविसवादसे प्रमाण-प्रमाणाभास- 
व्यवस्था, विप्रकृष्टविषयोमे श्रुतकी प्रमाणता, हेतुबाद और आप्तोक्तरूपसे द्विविध श्रुतकी अविसवादि होनेसे 
प्रमाणता, शब्दोके विवक्षावाचित्यका खण्डनकर उनकी अर्थवायकता आदि श्रृत सम्ब्रस्धी बातोंका विवेचन 
किया गया है। इस तरह प्रमाणके स्वरूप, सख्या, विषय और फलका निरूपणकर प्रमाणप्रवेश समाप्त 
होता है । 

पचम परिच्छेदमें--नय दुर्नयके लक्षण, द्रब्याथिक और पर्यायाथिक रूपसे मलमेद, सतूरूपसे समस्त 
वस्तुओके ग्रहणका सम्नहनयत्व, ब्राह्मवादका संग्रहाभासत्व, बौद्धाभिमत एकान्तक्ष णिकताका निशास, गुण- 
गुणी, धमं-धर्मोकी गौण मुख्य विवक्षामे नैगमनयकी प्रवृत्ति, वैशेषिकसम्मत गुणगुण्यादिके एकान्त भेदका नैगमा- 
भासत्व, प्रामाणिक भेदका व्यवहारनयत्व, काल्पनिक भेदका व्यवहाराभासत्व, कालकारकादिके भेदसे अथे- 
भेद निरूपणकी शब्दनयता, पर्यायमेदसे अथंभेदक कथनका समभिरूढनयत्य, क्रियाभेदसे अरथंगेद प्ररूपणका 
एवंभूतनयत्व, सामग्रीभेदसे अभिन्‍नवस्तुर्में भी षघट्कारकीका सभव आदि समस्त नयपरिवारका बिवेचन है। 
यहाँ नयप्रवेश समाप्त हो जाता है । 

६ प्रवचन प्रवेशमें--प्रमाण, नय भौर निक्षेपके कथनकी प्रतिज्ञा, अर्थ और आलोकको ज्ञान- 
कारणताका खंडन, अम्थकारको ज्ञानका विषय होनेसे आवरणरूपताका अभाव, तज्जन्म, ता प्य और 
तदध्यवसायका प्रामाण्यमे अप्रयोजकत्व, श्रुतके सकलादेश बिकलादेश रूपसे दो उपयोग, 'स्थादस्त्येव जीव! 
इस वआक्यकी विफकल।देदाता, 'स्याज्जीव एवं इस वाबयकी सकलादेशता, धाब्दकी विवक्षासे भिन्‍न वास्तविक 
अर्थकी वाचकता, लैगभादि सात नयोसेसे आदिके नैगमादि चार नगोका अर्थनयत्य, दाब्दादि तीन नयोंका 
शब्दनयत्व, नामादि चार निषक्षेपोके लक्षण, अप्रस्तुत निराकरण तथा प्रस्तुत अर्थका निरूपण रूप निक्षेपका 
फल, इत्यादि प्रवचनके अधिगमोपायभूत प्रमाण, नय और निक्षेपका निरूपण किया गया है । 

न्‍्यायविनिश्चय---धर्मकीतिका एक प्रमाणविनिइचय ग्रन्थ प्रसिद्ध है। इसकी रचना गद्यपद्यमय है । 
स्यायविनिदचय नाम स्पष्टतया इसी प्रमाणविनिश्वय नामका अनुकरण है। नामकी पसन्‍्दगीमें आन्तरिक 
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विषयका मिइलय भी एक खास कारण होता है। सिद्धसेल दिवाकरने अपने न्यायावतारमे प्रत्यक्ष, अमुभान 
और दाब्द इन तीन प्रमाणोका विवेचन किया है । अकलकदेवने न्‍्यायविनिस्चयमे भी तीन प्रस्ताव रखे हैं-- 
१ प्रत्यक्ष प्रस्ताव, रे अनुमान प्रस्ताव, ३ प्रवचन प्रस्ताव । अत सभव है कि---अकलंकके लिए विष्यकी 
पसन्दगीमे तथा प्रस्तावके विभाजनमे न्यायावतार प्रेरक हो, और इसीलिए उन्होंने न्‍्यायाबतारके न्याय के 
साथ प्रमाणविनिद्चयके 'विनिहचय' का मेल बैठाकर न्‍्यायधिनिश्चय नाम रखा हो । वाविदेवसरिने स्थाद्माब- 
श्त्नाकर ( पृ० २३ ) में 'धर्मकीतिरपि न्‍्यायविनिद्चयस्य ““' यह उल्लेख करके लिखा है कि न्‍्यायत्रिभिदषय- 
के तीन परिच्छेदोमे क्रमश प्रत्यक्ष, स्वार्थानुमान और परार्थानुमानका वर्णन है। यदि घर्मकीतिका प्रमाण- 
बिनिव्चयके अतिरिक्‍त भी कोई न्यायविनिश्चय ग्रन्थ है तब तो ज्ञात होता है कि--अस्तावविभाजन तथा 
नामकरणकी कल्पनामे उसीने कार्य किया है। मह भी सभब हे कि--प्रमाण विनिद्चयको हो वादिदेवसरिने 
न्‍्यायविनिश्चय समझ लिया हो | इसके तीन प्रस्तावोमे निम्नविषयोका विवेचन है-+- 


अ्रथम प्रत्यक्ष प्रस्तावमे--प्रत्यक्षका लक्षण, इच्द्रियप्रत्यक्षका लक्षण, प्रमाणसम्प्लवसूचन, चक्षरादि- 
बुद्धियोका ष्यवसायात्मकत्व, विकल्पके अभिलापवर्व आदि लक्षणोका खंडन, शानको परोक्ष माननेका सिरा- 
करण, ज्ञानके स्वसवेदनकी सिद्धि, ज्ञानान्तरवेद्यज्ञाननिरास, अचेतनज्ञाननिरास, साकारज्ञाननिरास, मिरा- 
कारमानसिद्धि, सवेदनाहँतनिरास, विश्रमवादनिरास, बहिरथंसििद्धि, चित्रशानखडन, परमाण्‌रूप बहिरथंका 
निराकरण, अवयबोसे भिन्‍न अवयवीका खड़न, द्रव्यका लक्षण, गुणपर्यायका स्वरूप, सामान्यका स्वरूप, 
अर्थंके उत्पादादादित्रयात्मकत्वका समर्थन, अपोहरूप सामान्यका निरास, व्यक्तिसे भिन्‍न सामान्यका खण्डन , 
धरंकीतिसम्मत प्रत्यक्षकक्षणक्रा खडन, बौद्धकल्पित स्वसवेदनयों गिमानसप्रत्यक्षनिरास, साख्यकल्पित प्रत्यक्ष- 
लक्षणका खडन, नैयायिकके प्रत्यक्षका ममालोचन, अत्तीन्द्रियप्रत्यक्षका लक्षण आदि बिषयोका विवेचन किया 
गया है । 

हितीय अनुमानप्रस्ताबमें-अनुमानका लक्षण, प्रत्यक्षकी तरह अनुमानकी बहिरथंविषयता, साध्य- 
साध्याभासके लक्षण, बौद्धादिमतोमे साध्यप्रयोगकी असम्भवता, शब्दका अथंवाचकत्व, शब्दसकेतग्रहणप्रकार, 
भूतचैतन्यवादका निराकरण, गुणगुणि भेदका निराकरण, साधन-साधनाभासके लक्षण, प्रमेयत्व हेतुकी अने- 
कान्तसाधकता, सत्त्वहेतुकी १रिणामित्वप्रसाधकता, श्रैरूप्य खडन पूर्वक अन्यथानुपपत्तिसम्धन, तर्ककी प्रमाणता, 
अनुपलम्भहेतुका समर्थन, पूर्वचर, उत्तरचर और सहचरहेतुका समर्थन, असिद्ध विरुद्ध अनैकान्तिक और 
अकिब्चित्कर हेत्वाभासोका विवेचन, दृूषणाभास लक्षण, जातिलक्षण, जयेतरबव्यवस्था, दृष्ट्ान्त-दुष्टान्ताभास 
विचार, वादका लक्षण, निग्रहस्थानलक्षण, वादाभासलक्षण आदि अनुमानसे सम्बन्ध रखनेवाले बिषयोका 
वर्णन है । 

तृतीय प्रवचनप्रस्तावमे-प्रबचनका स्वरूप, सुगतके आप्तत्वका मिरास, सुगतके करुणाबत्त्व तथा 
अतुराय॑सत्यप्रतिपादकत्वका परिहाम, आगमके अपौरुषेयत्वका खण्डन, सर्वशत्वसमर्थन, ज्योतिरजञानोपदेश सल्य- 
स्वप्नश्ञान तथा ईक्षणिकादिविज्याके दृष्टान्त द्वारा सर्वज्ञत्वयसिद्धि, शब्दनित्यत्वनिरास, जीबादितस्वनिरूपण, 
नैरात्म्यभावनाकी निर्ंकता, मोक्षका स्वरूप, सप्तभगीनिरूपण, स्याह्मादमे दिये जानेवाले संशयादि दोषोका 
परिहार, स्मरण, प्रत्यभिजशञान आदिका प्रामाण्य, प्रमाणका फल आदि विषयोका विवेचन है । 

रघीयस्त्रयकी तरह न्यायविनिश्वयपर भी स्वयं अकलझूकृत विवृति अवश्य रही है। जैसा कि 


न्यायविनिद्वयविवरणकार ( पु० १२० 8 ) के 'बुलिमध्यवर्तिस्वात' आदि वाक्योसे तथा सिद्धिविनिदवय- 
टीका ( पृ० १२० # ) में न्‍्यायविनिश्वयके नामसे उद्घृत 'नचैतदबहिरिव““' आदि गद्यममागसे पता चलता 
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हैं। न्यायविनिश्वय विवरण ( १० १६१ 8, ) में 'तथा च सूक्‍त चर्णों देवस्यथ बचनम्‌' कहकर 'समारोष- 
व्यवच्छेदात्‌”“'' इलोक उद्धृत मिलता है। बहुत कुछ सम्भव है कि इसी विवृतिरूप गद्यभागका ही विवरण- 
कारने चूणि शब्दसे उल्लेख किया हो । न्‍्यायविनिदश्चयवियरणकार वादिराजने न्‍्यायविनिदलयके केवल पद्च- 
मागका व्याख्यान किया है । 


प्रमाणसंग्रह--पं० सुखलालूजीकी कल्पना है कि-- प्रमाणसग्रह नाम दिग्नागके प्रमाणसमुच्चय तथा 
शाष्तरक्षितके तत्वसंग्रहका स्मरण दिलाता है। यह कल्पना हृदयको लगती है। पर तस्वस ग्रहके पहिले भी 
प्रशस्तपादमाष्यका पदार्थसंग्रह नाम प्रचलित रहा हैं। सभव है कि संग्रहान्त नामपर इसका भी कुछ प्रभाव 
हो । जैसा कि इसका नाम है वैसा ही यह ग्रन्थ वस्तुत प्रमाणो-युक्तियोका सग्रह ही है । इस ग्रन्थकी भाषा 
और ज्ासकर विषय तो अत्यन्त जटिल सथा क्नितासे समझने लायक है। अकलकके इन तीन ग्रन्थोमे यही 
प्रन्‍्थ प्रसेयबहुल है । मालम होता है. कि गह ग्रन्थ न्यायविनिश्वयके बाद बनाया गया है; क्योकि इसके कई 
प्रस्तावोके अन्तमे न्‍्मायविसिश्वनमकी अनेको कारिकाएँ बिना किसी उपक्रम जाक्यके लिखी गई हैं । इसकी 
प्रौहृशलीसे ज्ञात होता है कि यह अकलकदेवकी अन्तिम कृति है, और इसमे उन्होने अपने यावत्‌ भवष्षिष्ट 
विचारोके लिखनेका प्रयास किया है, इसलिए यह इतना गहन हो गया है । इसमे हेलुओके उपलब्धि अनुप- 
लब्धि आदि अनेको भेदोका विस्तृत विवेचन है; जबकि न्‍्यायविनिद्चयमे मात्र उनका नाम ही लिया गया है । 
अत्र॒_अह सहज ही समझा जा सकता है कि--यहू न्‍्यायविनिष्चयके बाद बनाया गया होगा । 

इसमे ९ प्रस्ताव हैं, तथा कुल ८७॥ कारिकाएँ । 

प्रथम प्रस्तावमे-९ कारिकाएँ हैं। इनमे प्रत्यक्ष का लक्षण, श्रुतका प्रत्यक्षानुमानागमपुर्व॑कत्व, प्रमाण- 
का फल, मुख्यप्रत्यक्षका लक्षण भ्ादि प्रत्यक्ष विधयक मनिरूपण है । 

द्वितीय प्रस्तावभे-९ कारिकाएँ हैं। इनमे स्मृतिका प्रसमाण्य, प्रत्यभिज्ञानकी प्रमाणता, तकका लक्षण, 
प्रत्यक्षानुपलम्भसे तकंका उद्भव, कुतकंका लक्षण, विवक्षाके बिना भी शब्दप्रयोगका सभव, परोक्ष पदार्थोमे 
श्रुतसे अविनाभावग्रहण आदिका वर्णन है। अर्थात्‌ परोक्षके भेद स्मृति, प्रत्यभिज्ञान और तकफा निरूपण है । 

तृतीय प्रस्तावमे-१० कारिकाएँ हैं। इनमे अनुमानके अवयव साध्य-साधनका लक्षण, साध्याभास- 
का लक्षण, सदसदेकान्तमें साध्यप्र योगकी असभवता, सामान्यविशेषात्मक वस्तुकी साध्यता तथा उसमे दिये 
जानेवाले सशयादि आठ दोषोका परिहार आदिका वर्णन है । 

चतुर्थ प्रस्तावमे-११॥ कारिकाएँ हैं। इनमे त्रिरूपका खडन करके अन्यथानुपत्तिरूप हेतुरुक्षणका 
समर्थन, हेतुके उपलब्धि, क्षनुपलब्धि आदि भेदोका विवेचन, पूर्चंचर, उत्तरचर और सहचरहेतुका समर्थन 
भादि हेतु-सम्बत्धी विचार है । 

पचम प्रस्तावमें-१०।। कपरिकाएँ हैं। इनमें विरुद्धादि हेस्वाभासोका निरूपण, सबंधा एकान्तमे 
सत्त्वहेतुकी विरुद्धता, सहोपलम्मनियमहेतुकी विरुद्धता, विरुद्धाव्यभिचारीका विरुद्धमे अन्तर्भाव, अज्ञात हेतुका 
अकिड्चित्करपे अन्तर्भाव क्षादि हेत्वाभास विषयक प्र रूपण है, तथा अन्‍्तर्व्याप्तिका समर्थन हूँ । 

घद्ठ प्रस्तावमें--१२॥ कारिकाएँ हैं। इनमे वादका लक्षण, जयपराजय व्यवस्थाका स्वरूप, जाति- 
का कक्षण, दष्युध्ट्त्वादिके अभेदप्रसगका जात्युत्तरत्व, उत्पादादिन्नवात्मकत्वसमर्थत, सर्वथा नित्य सिद्ध करने- 
में सस्‍्वहेतुका सिद्धसेमादिके मतसे असिद्धत्वादिनिर्पषण आदि वादविषयक कथन है। अन्तमे--धम्मंकीलि 
क्रादिमे ध्पने प्रन्थोमे प्रतिवादियोके प्रति जिन जाड्य जादि अपशब्दोका प्रयोग किया है उनका बहुत युन्दर 
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मुँहतोड उत्तर दिया है। लिखा है कि--क्षून्यवाद, संवृतिवाद, विज्ञानवाद, निविकल्पकदर्शन, परमाणुसंच य- 
को प्रत्यक्षका विषय मानना, अपोहवाद तथा मिथ्यासन्तान ये सात बालें माननेवाला ही वस्तुत' जड़ है । 
प्रतिशाको असाधन कहना, अद्श्यानुपलब्धिको अगमक कहना आदि ही अहछीकता--निरूंज्जता है। निविक- 
स्पकृप्रत्यक्षके सिवाय सब ज्ञानोंकों भ्रान्त कहना, साकार ज्ञान मानना, क्षणभड्भवाद तथा असत्कार्यवाद ही 
पदुताके द्योतक है । परलोक न मानना, शास्त्र न मानना, तप-दान देवता आदिसे इर्कार करना ही अलौ- 
किकता है | अती र्द्रिय धर्माधमे आदिमे दब्द-बेदको ही प्रमाण मानना, किसी चेतनको उसका ज्ञाता न कहना 
ही तामस है। ससस्‍्कृत आदि शब्दोंमे साधुता, असाधुताका विचार तथा उनके प्रयोगमात्रसे पुण्य-पाप मानना 
ही प्राकृत-ग्रामीणजनका लक्षण है । 

सप्तम प्रस्तावमें-१० कारिकाएँ हैं । इसमे प्रवचनका लक्षण, सर्वश्ञतामे किये जानेवाले सन्देहका 
निराकरण, अपौरुषेयत्वका खंडन, तत्त्वज्ञानचारित्रकी मोक्षहेतुता आदि प्रवचन सम्बन्धी विषयोका विवेचन है । 


अष्टम प्रस्तावमें-१३ कारिकाएँ है | इनमे सप्तभंगीका निरूपण तथा नैगमादिनयोका कथन है । 


नवम प्रस्तावमे-२ कारिकाएँ हैं। इनमे प्रमाणनय और निक्षेपका उपसंहार है। 
३ रचनाशेली 

अकलझुके ग्रथ दो प्रकारके हैं--१ दीका ग्रथ, २.स्वतन्त्र प्रकरण । टीका ग्रथोमे राजबातिक तथा 
अष्टशती हैं । स्वतन्त्र अ्रथोमे लघीयस्त्रयसविवृति, न्‍्यायविनिश्चय सवृत्ति, सिद्धिविनिष्चय सवृत्ति और 
प्रमाणसग्रह ये चार ग्रथ निश्चितरूपसे अकलककतुंक हैं। परम्परागत प्रसिद्धिकी दृष्टिसे स्वरूपसम्बोधन, 
न्‍्यायचूलिका, अकलक प्रतिष्ठापाठ, अकलक प्रायश्चित्तसग्रह आदि है, जिनके कर्ता प्रसिद्ध अकलंकदेव न 
होकर अन्य अकलक हैं । 

राजवारतिकके सिवाय प्राय सभी ग्रथ अष्टशती जितने ८०० इलोक प्रमाण ही मालम होते है । घमं- 
कीतिके हेतुबिन्दू, वादन्याय, प्रमाणविनिदचय ग्रथ भी करीब-करीब इतने ही छोटे है । उस समय सक्षिप्त 
पर अथंबहुल, गम्भीर तथा तलस्पर्शी प्रकरणोकी रचनाका ही युग था । 

अकलंक जब आगमिक विषयपर कलम उठाते हैं तब उनके लेखनकी सरलता, विशदता एवं प्रसाद 
गुणका प्रवाह पाठककों पढ़ेनेसे ऊबने नही देता । राजवारतिककी प्रसन्न रखना इसका अप्रतिम उदाहरण हूँ । 
परन्तु जब वही अकलक ताकिक विषयोपर लिखते हैं तब वे उतने ही दुरूह बन जाते हैं। अकलकके प्रस्तुत 
संस्करणमे मुद्रित प्रकरणग्रथ अत्यन्त जटिल, गूढ़ एव इतने सक्षिप्त हैं कि कहो-कही उनका आधार लेकर 
टीकाकारो द्वारा किये गये अथं अकलकके मनोगत थे या नही यह सन्देह होने लगता है। अकलंकके प्रकरणो- 
की यथार्थश्ञताका दावा करनेवाले अनन्तवीयं भी इनकी गूढ़ताके विषयमे बरबस कह उठते हैं कि--- 

' देवस्पानन्तवीयों5पि पद व्यक्त तु सबंधा । न जानीते>कलकस्य चित्रमेतत्पर भुवि ॥” 

अर्थात्‌-- अनन्तवीयं॑ भी अकलक देवके पदोके व्यक्त अथंको नही जान पाता यह बड़ा आइचयं है। 
ये अनन्तवीय उस समय अकलंकके प्रकरणोके ममंज्ञ, तलद्रष्टा समझे जाते थे । प्रभाचन्द्र एबं वादिराज अनत- 
वीयंकी अकछकीय प्रकरणोकी तलस्पक्चिताका वर्णन करते हुए लिखते है कि-- “मैंने त्रिलोकके यावत्‌ पदार्थों 
को सक्षेपरूपसे वर्णन करनेवाली अकलंककी पद्धतिको अनन्तवीयंकी उक्तियोका सैकड़ों बार अभ्यास करके 


समझ पाया है ।” 'अकलकके ग्रूढ़ प्रकरणोको यदि अनन्तवीयंके वबचनदीप प्रकट न करते तो उन्हें कौन समझ 
सकता था ?” आदि । 
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सविवृति लघीयस्त्रयपर प्रभाचन्द्रकी टीका उपलब्ध होनेसे तथा उसका विषय कुछ प्रारम्भिक होने- 
से समझनेमे उतनी कठिनाई नही मालम होती जितनी न्यायविनिश्चयमे । प्रमाणसग्रहमे तो यह कठिनाई 
अपनी चरमसीमाको पहुँच जाती है। एक ही प्रकरणमे अनेक चर्चाओका समावेश हो जानेसे तो यह जद्लिता 
और भी बढ़ जाती है । उदाहरणार्थ--न्यायविनिदवयमे भृतचैतन्यवादका निराकरण करते हुए जहां यह 
लिखा हैं कि ज्ञान भूतोका गुण नहो है, वही लगे हाथ गुण दब्दका व्याख्यान तथा वैश्ेषिकके गुणगुणिभेदका 
खडन भी कर दिया है | समझनेवाऊला इससे विषयके वर्गीकरणमे बडी कठिनाईका अनुभव करता है । अक- 
लंकदेवका षड्दर्शनका गहरा अभ्यास तथा बौद्धशास्त्रोका अतुलभावनापूर्वंक आत्मसात्करण ही उनके प्रकरणो- 
की जटिल्तामे कारण मालम होता है । वे यह सोचते है कि कम-से-कम शब्दोमे अधिकसे अधिक सूक्ष्म और 
बहुपदार्थ ही नही किन्तु बहुविध पदार्थ लिखा जाय । उनकी यह शब्दसक्षिप्तता बड़े-बड़े प्रकाण्डपण्डिशोको 
अपनी बृद्धिको मापनेका मापदण्ड बन रही है * शर्मकीतिकी प्रमाणवारलतिक-स्ववुत्तिको देखकर तो यह और भी 
स्पष्ट मालम होने लगता हैं कि उस समय कुछ ऐसी ही सूत्र रूपसे छिखने की परम्परा थी। लेखनशैलीमें 
परिहासका पुट भी कही -कही बडी ब्यजनाके साथ मिलता है, जैसे--नन्‍्यायविनिशवयमे धर्मकीतिके--' जब 
सब पदार्थ द्रव्यरूपसे एक हैं तब दही और ऊट भी द्रव्यरूपसे एक हुए, अत दहीको रानेवाला ऊँटको बयो 
नही थाता 7 इस आशक्षेपका उत्तर देते हुए लिखा है कि--भाई, जैसे सुगत पू्व भवमे मृग थे, तथा मृग भी 
सुगत हुआ था, अत सनन्‍्तानदृष्टिसे एक होनेपर भी आप मृगकी जगहु सुगतको क्‍यों नहीं खाते और मृगकी 
वन्दना क्यो नही करते ? अत जिस तरह वहाँ पर्यायभेद होनेसे वन्यत्व और खाद्यत्व की व्यवस्था है उसी 
तरह दही और ऊँटके दारीरमे पृद्गलद्रब्यरूपसे एकता होनेपर भी पर्यायकी अपेक्षा भिन्‍नता है । यथा-- 


“'सुगतो5पि मृगो जात मृगो5षपि सुगतस्तथा | तथापि सुगतो वन्द्यो मृग खाद्यों यथेष्यते ॥। 
तथा वस्तुबलादेव  भेदाभेदव्यवस्थिते । चोदितों दि खादेति किमुष्ट्रमभिधावति ॥।'' 
“-न्यायवि० ३३७३-७४ 

अकलकके प्रकरणोका सूक्ष्मतामे अनुसधान करनेपर मालम होता है कि--अकलकदेवकी सीधी चोट 
बौद्धोके ऊपर है । इतरदह्ांन तो प्रसगसे ही चचित हैं, और उनकी समालोचनामे बौद्धदर्शंनका सहारा भी 
लिया गया है । बौद्धाचायं धर्मकीतिके प्रमाणवातिकसे तो अनेको पूर्वपक्ष शब्दशा लेकर समालोखित हुए हैं । 
धर्ंकीतिके साथ ही साथ उनके शिष्य एवं टीकाकार प्रज्ञाकरगुप्त, कर्णंकंगोमि प्रभूति भी अकलकके द्वारा 
युवितजालोमे लपेटे गये हैं । जहाँ भी मौका मिला सौत्रान्तिक या विशानवादीके ऊपर पूरा-पूरा प्रहार किया 
गया है। कुमारिलकी सर्वशताविरोधिनी युकितियाँ प्रबलप्रमाणोसे खंडित की गई है । जैननिरूपणसे समन्त- 
भद्ग, पूज्यपादका प्रभाव होनेपर भी नन्‍्यायविनिश्चयमे सिद्धसेत दिवाकरके न्‍्यायाबतार तथा लूघीयस्त्रयके 
नयनिरूपषणमे सम्मतितकके नयकाण्ड तथा मल्लबादिके नयचक्रका भी प्रभाव है । उत्तरकालीन ग्रथकार अनत- 
वीर्य, माणिक्यनन्दि, विद्यानन्द, प्रभाचन्द्र, अभयदेव, शान्तिसूरि, वादिराज, वादिदेव, हेमचन्द्र तथा यशो- 
विजय आदि सभी आचार्योने अकलंकके द्वारा प्रस्थापित जैनन्यायकी रेखाका विस्तार किया तथा उनके 
वाक्योको बड़ी श्रद्धासे उद्धुतकर अपनी कतज्ञता प्रकट की है । 

अकलक द्वारा भ्रणीत व्यवस्थामे अनुपपत्ति शान्तिसूरि तथा मलयगिरि आचाय॑ने दिखाई है । शान्ति- 
सूरिने जैनतकंवातिकमे अकलंक द्वारा प्रमाणसग्रहमे प्रतिपादित प्रत्यक्ष-अनुमान-आगमनिभित्तक त्रिविध श्रुतकी 
जगह द्विविध-अनुमानज और शब्दज श्रुत माना है। मल्‍ूयगिरि आचार्यने सम्यस्नयमे स्थात्पदके प्रयोगका इस 
आधारपर समालोचन किया है कि स्थात्‌ पदका प्रयोग करनेसे तो प्रमाण और नयमें कोई भेद नही रहेगा । 
+र इसका उत्तर उ० यश्चोविजयने गुरूतत्त्वविनिशचयमें दे दिया है कि--मात्र सुयात्‌ पदके प्रयोगसे प्रमाण 

ह्जहं 
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और नयमे भेदाभाव नहीं हो सकता । नयान्तरसापेक्षनय यदि प्रमाण हो जाय तब तो व्यबहारादि सभी नयो- 
को प्रमाण मानता होगा । इस तरह उपाध्यायजीने अककलके मतका ही समन किया है । 


आन्तरिक विधयपरिथ्रय 


इस परिचयमे अकलंकदेवने प्रस्तुत तीनो ग्रन्थोमे जिन विषयोपर संक्षेप या विस्तारसे जो भी 
लिखा हैं, उन विषयोका सामान्य परिचय तथा अकलकदेवके वक्‍तब्यका सार दिया है । इससे योग्यभूमिवाले 
जैनन्धायके अभ्यासियोका अकलंकके ग्रन्थोंमे प्रवेश तो होगा ही, साथ हो साथ जैनन्यायके रसिक अध्यापको- 
को जैनन्यायसे सम्बन्ध रखनेवाले दह नान्तरीय विषयोकी अनेको महत्त्वपूर्ण चर्चाएँ भी मिल सकेगी । इसमे 
प्रसंगत' जिन अन्य आचार्योंके मतोकी चर्चा आई है उनके अवतरण देखनेके छिए उस विषयके टिप्पणोको 
ध्यानसे देखना चाहिए। इस परिचयको ग्रथश नही लिखकर तोनो ग्रन्थोके मुख्य-मुख्य विषयोका सकअ्न 
करके लिखा है जिससे पाठकोकों विद्योष सुविधा रहेगी । यह परिचय मुख्यतयासे प्रमाण, प्रमेय, नय, निक्षेप 
और सप्तभगीरूपसे स्थूल बिभाग करके लिखा गया है । 


१, प्रभाणनिरूषण 


प्रमाणसामान्यविचार---समन्तभद्र और सिद्धसेनने प्रमाणसामान्यके लक्षणमे स्वपरावभासक, ज्ञान 
तथा बाधवर्जित पद रखे हैं, जो उस समयके प्रचलित लक्ष णोसे ज॑तलक्ष णको ब्यावृत्त कराते थे। साधारणतया 
'फ्रमाकरण प्रमाणम्‌ यह लक्षण सर्वमान्य था। विबाद था तो इस विषयम्े कि वह करण कौन हो ? न्याय- 
भाप्यमे करणरूपसे सन्तिकर्ष और ज्ञान दोनोका स्पष्टतया निर्देश हैं। यद्यपि विज्ञानवादी बौद्ध ज्ञानको 
स्वसंवेदी मानते रहे हैं, पर वे करणके स्थानमे सारूप्य या योग्यताको रखते है। समल्तभद्रादिने करणके 
स्थानमे स्वपरावभासक ज्ञान पद रखके ऐसे ही ज्ञानको प्रमाण मान! जो स्व और पर उभयका अवभासन 
करनेवाला हो । अकलकदेवने इस लक्षणमें अविसबादि और अनधिगताथंग्राहि इन दो नए पदोका समावेश 
करके अवभासकके स्थानमें व्यवसायात्मक पदका प्रयोग किया है। अविसवादि तथा अज्ञाताथंप्रकाश पद 
स्पष्टरूपले धर्मकीतिके प्रमाणके लक्ष णसे आए हैं तथा व्यवसायात्मक पद न्यायसूत्र से । इनकी लक्षणसघटनाके 
अतुसार स्व और परका व्यवसाय-निरचय करनेवाला, अधिसबादि-सशयादि समारोपका निरसन करनेवाला 
और अनधिगताथंको जाननेबाला ज्ञान प्रमाण होगा । 


प्रमाणसम्प्लव विचार--यहाँ एक बात ध्यान देने योग्य है कि धर्मकीति और उनके टीकाकार 
घर्मोत्त रने अज्ञत्तार्थ प्रकाश और जनभिगताथंग्राहि शब्दोका प्रयोग करके प्रमाणसम्प्लवका निषेध किया है । 
एक प्रमेयमे अनेक प्रमाणोकी प्रवृत्ति को प्रमाणसम्प्लब कहते हैं । बौद्ध पदार्थोको एकक्ष णस्थायी मानते है । 
उनके सिद्धान्तके अतुसार पदार्थ शानमे कारण होता है । अत जिस विवक्षित पदार्थंसे कोई भी प्रत्यक्षज्ञान 
उत्पन्न हुआ कि वहू पदार्थ दूसरे क्षणमे नियमसे नष्ट हो जाता हैँ । इसलिए किसी भी अथंमे दो ज्ञानोके 
प्रव्त होनेका अवसर ही नहीं है । दूसरे, बौद्धोने प्रमेषके दो भेद किए है--१ विद्योष ( स्वलक्षण ), 
२ सामान्य ( अन्यापोहरूप )। बिशेष पदार्थकों विषय करनेबांला प्रत्यक्ष है तथा सामाल्यफो आननेवाले 
असुमानादि विकल्पज्ञान | इस तरह विषयद्वैविध्यात्मक व्यवस्था होनेसे कोई भी प्रमाण अपनी विषयमर्यादा- 
को नहीं लाॉँध सकता। इसलिए बिजातीय प्रमाणकों तो स्वनियत विषयसे भिन्न प्रमेयमें प्रवृत्ति ही नही हो 
सकती । रह जाती है सजातीय प्रमाणान्तरके सम्प्लवकी बात, सो द्वितीय क्षणमे जब वह पदार्थ रहता ही 
नही है तब सम्प्लवकी चर्चा अपने आप ही समाप्त हो जाती है। 


यहाँ यह प्रश्न होता हैं कि-- जैन सो पदा्थकों एकात्तक्ष णिक नहीं मानते और न विषमहवविष्यको 
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ही । जैनकी दृष्टिसे तो एक सामान्य-जिदेषात्मक अर्थ सभी प्रमाणोका विषय होता है । तब अनषिगताधंग्राहि 
पदका जेनोक्त प्रमाणलक्ष णम्ते क्या उपयोग हो सकता है ” अकलंकदेबने इसका उत्तर दिया है कि--क्तु 
अनन्तधमंवाली है । अमुक शञानके द्वारा वस्तुके अम॒क अंशोका निशचय होनेपर भी अगृहोत अंशोको जाललनेके 
लिए प्रमाणान्तरको अवकाश रहता है । इसी तरह जिन ज्ञान अशोमे सवाद हो जासेसे निष्चय हो गया है, 
उन अशोमे भले ही प्रमाणान्तर कुछ विशेष परिण्छेद न करे पर जिन अझोमे जसंवाद होनेसे अभिशुचय भा 
विपरीतनिइचय है उनका निश्चय करके तो प्रमाणान्तर विशेष परिच्छेदक होनेके कारण अनधिगतप्राहिरूपसे 
प्रमाण ही हैं । प्रमाणसम्प्लवके विषयमे यह बात और भी ध्यान देने योग्य है कि--अकलंकदेवने प्रमाणके 
लक्षणमे अनधिणताभंग्राहि पदके प्रवेश करनेके कारण अनिश्चिताशके निशचयमे या निश्चिताशमे उपयोग- 
बिश्येष होनेपर प्रमाणसम्प्लव साना है, जब कि नैयायिक्े अपने प्रमाणद्क्ष णमे ऐसा कोई पद नही रखा, 
अल उसकी दृष्टिसे वस्तु गृहीत हो या भगृह्ीत, बदि इन्द्रियादि काशणकलाप मिल जायें तो अवश्य ही प्रमाण- 
की प्रवृत्ति होगी, इसो तरह उपयोग विशेष हो या न ही, कोई भी ज्ञान इसलिए अप्रमाण नही होगा कि उसने 
गृहीत को ग्रहण किया है । तात्पयय॑ यह कि नैयाय्रिकको प्रत्येक अवस्थामे प्रमाणसम्प्लव स्वीकृत है । 


अकलकदेवने बौद्ध मतमें प्रमाणमम््लवककी असभवताके कारण 'अनुमानको अप्रवृत्ति' रूप दथण देते हुए 
कहा है कि--जब आपके यहाँ यह नियम है कि प्रत्यक्षके द्वारा बस्तुके समस्त गुणोका दर्शान हो जाता हैँ; 
तब प्रत्यक्षके द्वारा सर्वाशतया गृहीत वस्तुमे कोई भी अनधिगत अश नही बचा, जिसके ग्रहणके लिए अनुमान- 
को प्रमाण माना जाय । अनुमानके बिषयभूत अन्यापोहरूप सामान्यमे विपरीतारोपकी सभावना नही हैं, अतः 
समारोपव्यवच्छेदा्थ भी अनुमान प्रमाण नही हो सकता । अकलंकोत्त रवर्सी आ० माणिक्यनन्दिने अनन्ि- 
गता्ंकी जगह कुमारिलके अपूर्वा्थ पदको स्थान दिया | पर विद्यानन्द तथा उनके बाद अभयदेव, बादिदेब, 
हेमचन्द्र आदि आचार्योने अनधिगत या अपूर्वाथं किसी भी पदको अपने लक्षणोमे नही रखा । 


ज्ञान का स्व-परसवेदन विचार--ज्ञानके स्वरूपसंबे दनके विषयमे निम्न बाद है--१. मीमासकका 
परोक्षशानवाद, २ नैयायिकका ज्ञानान्तरवेदशानवाद, ३ साख्यका प्रकृतिपर्यायात्मक ज्ञानका पुरुष द्वारा 
स्ेेतनवाद, ४. बौद्धका साकार-स्वसवेदनज्ञानवाद, ५. जैनका निराकार-स्वसवेदनज्ञानवाद । अकलंकदेषमे 
इतर बादोकी समालोचना इस प्रकार की है-- 


परोक्षज्ञानवादनिरास---यदि ज्ञान को परोक्ष माना जाय अर्थात्‌ ज्ञान स्वय अपने स्वरूपको न जान 
सके, तब उस परोक्षज्ञानके द्वारा जाना गया पदार्थ हमारे प्रत्यक्षका विषय नही हो सकेगा, क्योंकि आत्मान्तर- 
के ज्ञानसे हमारे ज्ञानमे यही स्वकीयत्व है कि वह हमारे स्वय प्रत्यक्षका विषय है, उसे हम स्वय उसीके द्वारा 
प्रत्यक्ष कर सकते हैँ, जब कि आत्मान्तरके ज्ञानको हम स्वय उसीके द्वारा प्रत्यक्ष नही करते । यही कारण है 
कि आत्मान्तरके ज्ञानके द्वारा हमे पदार्थंका प्रत्यक्ष नहो होता । जब ज्ञान स्वय प्रत्यक्ष नहों तब उसकी सिद्धि 
अनुमानसे भी कैसे होगी ? क्योकि अस्वसविदित अर्थप्रकाशरूप लिगसे अज्ञात धमि-ज्ञानका अविनाभाव ही 
गृहीत नही हैँ । अथ्थंप्रकाशको स्वसविदित माननेपर तो ज्ञानकी कल्पना ही निरथंक हो जायगी; क्योकि 
स्वार्थसवेदी अर्थश्रकागसे स्व और अर्थ उभयका परिच्छेद हो सकता है। इसी तरह विषय, इन्द्रिय, मन भादि 
भी परोक्ष ज्ञानका अनुमान नही करा सकते, क्योंकि एक तो इनके साथ ज्ञानका अविनाभाव असिद्ध है, दसरे 
इनके होतेपर भी कभी-कभी ज्ञान नही होता अत ये व्यभिचारी भी हूँ । यदि विषयजन्य ज्ञानात्मक सुखादि 
परोक्ष हैं, तब उनसे हमे अनुप्रह या परिताप नहीं हो सकेगा । अपने सुखादिको अनुमानग्राह्य मानकर 
अनुग्रहादि मानना तो अभय जात्माके सुखले व्यभिचारी है, अर्थात्‌ परकीय आत्माके सुलादिका हम उसकी 
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प्रसाद-विषादादि चेष्टाओसे अनुमान तो कर सकते हैं पर उनसे अनुग्रह्मदि तो हमे नही होता । शे कौ परोक्ष 
माननेपर आत्मान्सरकी बुद्धिका अनुमान करना भी कठित हो जायगा। परकीय आत्मामे बुद्धिका अनुमान 
व्यापार वचनादि चेष्टाओसे किया जाता हे । यदि हमारा ज्ञान हमे ही अप्रत्यक्ष हे, तब हम ज्ञानका व्यापा- 
रादिके साथ कार्यकारणरूप अविनाभाव अपनी आत्मामे तो ग्रहण ही नही कर सकेगे, अन्य आत्मामे तो अभी 
तक ज्ञानका सद्भाव ही असिद्ध हैं। अत अविनाभावका ग्रहण न होनेसे परकीय आत्मामे बुद्धिका अनुमान 


नही हो सकेगा । 


नैयायिकके ज्ञानान्तरवेद्यन्‍्षानवादका निराकरण--यदि प्रथमज्ञानका प्रत्यक्ष द्वितीयज्ञानसे माना 
जाय और इसी तरह अस्वसवेदी तृतीयादिज्ञानसे द्विततीयादिज्ञानोका प्रत्यक्ष, तब अनवस्था नाप्का दूषण शान- 
के सदभाव सिद्ध करनेमे बाधक होगा, क्योकि जब तक आगे-आगेके ज्ञान अपने स्वरूपका निदचय नही करेगे 
तब तक वे पृव॑पूर्वज्ञानोको नही जान सकेगे । और जब प्रथमज्ञान ही अज्ञात रहेगा तब उसके द्वारा अर्थंका 
ज्ञान असभव हो जायगा | इस तरह जगत अथंनिदचयशून्य हो जायगा । एक ज्ञानके जाननेमे ही जब इस तरह 
अनेकानेक ज्ञानोका प्रवाह चलेगा, तब तो ज्ञानकी विषयान्तरमे प्रवृत्ति ही नही हो सकेगी | यदि अप्रत्यक्ष शान- 
से अथंबोध माना जाय, तब तो हम लोग ईश्वरज्ञानके द्वारा भी समस्त पदार्थोकों जानकर सर्वज्ञ बन जायेंगे, 
बयो कि अभी तक हुम लोग सर्वज्ञके ज्ञानके द्वारा अर्थोकों इसी कारणसे नहीं जान सकते थे कि वह हमारे 
स्‍्वय अप्रत्यक्ष हूँ । 


साख्यके प्रकृतिपर्यायात्मकज्ञानवाद निरसन--यदि ज्ञान प्रकृतिका विकार होनेसे अचेतन है तथा 
वह पुरुषके सचेतन द्वारा अनुभूत होता है, तो फिर इस अकिब्चित्कर ज्ञानका क्या प्रयोजन ? क्योंकि 
उसी ज्ञानस्वरूपसचेतक पुरुषानुभवके द्वारा अथंका भी परिज्ञान हो जायगा। यदि वह सबड्चेवन 
स्‍्वप्रत्यक्ष नही है; तब इस अकि ड्चित्कर ज्ञानकी सत्ता किससे सिद्ध की जायगी ? ज्ञान विषयक सस्चेतना 
जो कि अनित्य है, अविकारी कटस्थनित्य पुरुषका धर्म भी कैसे हो सकती हुँ ? अत ज्ञान परिणामी पुरुषका 
ही धघमे हे ओर वह स्वार्थंसवेदक होता है । इसी तरह यदि अथंसज्चेतना स्वार्थसवेदक हैं, तब तद्गघति(रक्‍्त 
अकिज्चित्कर पुरुषके माननेका भी क्या प्रयोजन ? यदि बहू अस्वसवेदक है, तब पूर्वज्ञान तथा पुरुषकी सिद्धि 
किससे होगी ? 

बौद्धोके साकारज्ञानवादका निरास--साकारज्ञानवादी निराकारज्ञानवादियोको ये दूषण देते हैं 
कि-- यदि ज्ञान निराकार है, उसका किसी अथ्थंके साथ कोई खास सम्बन्ध नहीं है, तब प्रतिकमंव्यवस्था- 
घटजानका विषय घट ही है पट नहीं--कैसे होगी ? तथा विषयप्रतिनियम न होनेसे सब क्षर्थ एक ज्ञानके या 
सब ज्ञानोंके विषय हो जायेंगे । विषयज्ञान और विषयज्ञानज्ञानमे कोई 'म्रेद नही रहेगा । इनमे यही भेद है 
कि विषयज्ञानजहाँ केवछ विषयके आकार होता है तब विषयज्ञानशञान अथं और अर्थाकारज्ञान दोनोके आकार- 
को घारण करता हैं। विषयकी सत्ता सिद्ध करनेके लिए ज्ञानको साकार मानना आवश्यक हैं ।। अकलकदेवने 
इनका समाधान करके ज्ञानको निराकार सिद्ध करते हुए लिखा है कि--विषयप्रतिनियमके लिए ज्ञानकी 
अपनी शक्ति ही नियामक है । जिस श्ञानमें जिस प्रकारकी जितनी शक्ति होगी उससे उतनी और उसी 
भ्रका रकी अर्थव्यवस्था होगी । 


इस स्वद्ाक्तिको न मानकर ज्ञानकों साकार मानतेपर भी यहू प्रइ्न किया जा सकता है कि 'घटज्ञान 


घटके ही आकार क्यो हुआ पटके आकार क्यो नही हुआ ” तदुत्पत्तिसे तो आकारनियम नहीं किया जा 
सकता, क्योकि जिस नरह घटशान घटसे उत्पन्त हुआ है उसी तरह इन्द्रिय, आलोक आदि पदार्थोंसे भी तो 
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उत्पन्न हुआ है, अत उनके आकारको भी उसे प्रहण करना चाहिए । ज्ञान विषयके आकारको यदि एकदेशसे 
प्रहण करता है; तब तो ज्ञान साश हो जायगा। यदि स्बदेशसे तो ज्ञान अथंकी तरह जड़ हो जायगा । 
समानकालीन पदार्थ किसी तरह आकार ज्ञानमें समर्पित कर सकते हैं पर अतीत और अनागत पदा्थोंके 
जाननेवाले स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, अनुमानादि ज्ञान बैसे उन अविश्वमान पदार्थोके आकार हो सकते हैं * हाँ, 
शक्तिप्रतिनियम माननेसे अतीतादि पदार्थोंका ज्ञान मलीभाँति हो सकता है । ज्ञानका अमुक अधथंको विषय 
करना ही अन्य परदार्थोंसे व्यावृत्त होना है। अत ज्ञानको निराकर मानना ही ठीक है। अमूत ज्ञानमें मृते अथ- 
का प्रतिबिम्ब भी कैसे आ सकता है ? 

सौज्रान्तिकको ज्ञानके साकार होनेका ज्ञानमें अर्थका प्रतिबिम्ब पड़ता है।' यहू अर्थ इष्ट था या 
नही यह तो विचारणोय हैं। पर विज्ञानवादी बौद्धोने उसका खण्डन यही अर्थ मानकर किया है और उसीका 
प्रतिबिम्ब अकलककृत खण्डनमें है । 

इस तरह अकलंकने स्वार्थव्यवसायात्मक, अनधिगतार्थग्राहि, अविसवादि ज्ञानकों प्रमाण कहा है । 
इस लक्ष णके अनधिगतार्थंग्राहित्व विशेषण के सिवाय बाकी अश सभी जैन ताकिकोने अपनाए है। अनधिग- 
ताथंग्राहित्वकी परम्परा माणिक्यनन्दि तक ही चली । आ० हेमचन्द्रनें स्वनिणंयकों भी प्रमाणके व्यावत्तंक 
लक्ष णमे नही रखा, क्योकि स्वनिर्णय तो शानसामान्यका धर्म है न कि प्रमाणात्मक विशेषज्ञानका । अक- 
लकदेवने जहाँ अज्ञानात्मक सन्निकर्षादिकी प्रमाणताका व्यवच्छेद प्रमितिक्रियामे अव्यवहित करण न होनेके 
कारण किया है, वहाँ शानात्मक सशय और विपर्ययका विसवादी होनेसे तथा निविकल्पज्ञानका सब्यवहारा- 
नुपयोगी होनेके कारण निरास किया है । इसी संव्यवहारानुपयोगी पदसे सुषुप्त चैतन्यके समान निविकल्पक- 
दर्शन भी प्रमाणकोटिसे बहिभूत है इसकी सूचना मिलती है । 

प्रमाणके भेद--तत्त्वाथंसूत्रके तत्प्रमाणे' इस सूत्रको लकष्ममे रखकर ही अकलकने प्रमाणके दो मर 
भेद किए हैं । यद्यपि उन्हे प्रत्यक्ष तथा परोक्ष के कई अवान्तर भेद मानना पडे है। इसीलिए उनने '्रमाणे 
इति सपग्रह' पद देकर उस भेदके आधारभूत सृत्रकी सूचना दी है । वे दो भेद है--एक प्रत्यक्ष, दूसरा 
परोक्ष । तत्त्वाथंसूत्रमे मति ( इन्द्रियान्दियप्रत्यक्ष , स्मृति, संज्ञा ( प्रत्यभिज्ञान ), चिन्ता ( तक॑ ), अभिनि- 
बोध ( अनुमान ) इन ज्ञानोको मतिसे अनर्था_न्तर अर्थात्‌ मतिज्ञानरूप बताया हैं। मतिज्ञानका परोक्षत्व भी 
वही स्वीकृत है । अत' 3क्तज्ञान जिनमे इन्द्रियानिन्द्रियप्रत्यक्ष भी शामिल है आगमिकपरम्परामे स्पष्टरूपसे 
परोक्ष हैं । पर लोकव्यवहार तथा दशनान्तरोमे इन्द्रियानिन्द्रियज्ञान प्रत्यक्ष रूपसे ही प्रसिद्ध तथा व्यवहृुत होते 
हैं । यद्यपि अकलकदेबके पहले आ० सिद्धसेन विवाकरने अपने न्यायावतारमे प्रत्यक्ष, अनुमान तथा शाब्द 
इन तीन प्रमाणोका कथन किया है, पर प्रमाणोकी व्यावतंक सख्या अभी तक अनिष्िचतसी ही रही है । अक- 
लंकदेवने सूत्रकारकी परम्पराकी रक्षा करते हुए लिखा है कि--मत्ति, स्मृति, सज्ञा, चिन्ता और अभिनिबोध 
ज्ञान दाब्दयोजनासे पहिले मतिशान तथा शंब्दयोजनाके अनन्तर श्रुतज्ञान कहे जायें। श्रुतज्ञान परोक्ष कहा 
जाय! मतिज्ञानमे अन्तर्भूत मति--इच्तियानिन्द्रियप्रत्यक्षको लोकव्यवह्वारमे प्रत्यक्षरूपसे प्रसिद्ध होनेके 
कारण तथा वैशद्यादाका सदभाव होनेसे संब्यवहारप्रत्यक्ष कहा जाय । प्रत्यक्ष के इन्द्रियप्रत्यक्ष, अनिन्द्रियप्रत्यक्ष 
और अतीन्द्रियप्रस्यक्ष ये तीन मझूभेद हो । 

इस वक्‍षतव्यका यह फलिता्थ हुआ कि प्र॒त्यक्षके दो म्रेद--१. सांध्यवहारिक, २ मुख्य । सांब्यव- 
हारिक प्रत्यक्षके दो भेद--९. इन्द्रियप्रत्यक्ष, २ अनिन्द्रियप्रत्यक्ष । इन्द्रियप्रत्यक्ष-अवग्रह, ईहा, अवाय और 
घारणादिज्ञान | अनिन्द्रियप्रत्यक्ष-शब्दयोजनासे पहिलेकी अवस्थावाले स्मृति, सज्ञा, चिन्ता और अभिनिवोध- 
ज्ञान । इस तरह अकलंकदेवने प्रमाणके भेद किए जो निविवाद रूपसे उत्तरकालीन भ्रन्थकारो द्वारा माने गए । 
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ही, इससे जो स्मृति, संज्ञा, चिन्ता और अंभिनिवोधशानको क्षरदयोजनाके पहिले अनिन्दियप्रत्यक्ष कहा है 
उसे किसी भी अन्य आचार्थने स्वीकार नहीं किया। उन्हें सर्वाधमे अर्थात्‌ शब्दयोजनाके पूर्व और पह्चात्‌ 
दोनों अवस्थाओंमे परोक्ष ही कहा है। यही कारण है कि श्राचार्य प्रभाचनच्द्रने लघीयस्त्रयकी 'शानमा् 
कारिकाका यह अथं किया है कि---भति, स्मृति, सज्ञा, चिन्ता और अभिनिवोधशान शब्दयोजनाके पहिले 
हैथा दाव्दयोजनाके बाद दोनो शवस्थाओंमे श्रुत हैं अर्थात्‌ परोक्ष हैं।' 


यद्यपि जिनभव्रगणिक्षमाश्रमणने अपने विद्येषावश्यकभाष्यमे प्रत्यक्षके दो भेद करके इन्द्रियानिन्द्रियज- 
प्रत्यक्षकों सब्यवहारप्रत्यक्ष कहा है, पर उन्होने स्मृति आदि ज्ञानोंके विधयमे कुछ खास नहीं लिखा । इन्द्रिय- 
प्रत्यक्षकों सब्यवहारप्रत्यक्ष मान लेनेसे लोकप्रसिद्धिका निर्वाह तथा द्शनान्तरप्रसिद्धिका समन्वय भी हो गया 
और सूत्रकारका अभिप्राय भी सुरक्षित रह गया । 


प्रत्यक्ष--सिद्धसेन॒दिवाकरने प्रत्यक्षका-- अपरोक्ष रूपसे अथंको जाननेवाला ज्ञान प्रत्यक्ष है यह 
परोक्षलक्षणाश्रित लक्षण किया है। यद्यपि विशद ज्ञानको प्रत्यक्ष माननेकी परम्परा बौद्धोमे स्पष्ट है, फिर 
भी प्रत्यक्षके लक्षणमे अकलकके द्वारा विशद पदके साथ ही साथ प्रयुक्त साकार और अजसा पद खास महत्त्व 
रखते हैं। बौद्ध निविकल्पज्ञानको प्रत्यक्ष कहते हैं॥ यह निर्विकत्पकज्ञान जैनपरस्परामे प्रसिद्ध-इन्द्रिय और 
पदार्थके योग्यदेशावस्थि तिरूप सन्निकर्षके बाद उत्पन्न होनेवाले, तथा सत्तात्मक महासामान्यका आलोचन करने- 
वाले अनाकार दर्शनके समान है । अकलकदेवको दुष्टिमे जब निरविकल्पकदर्शान प्रमाणकोटिसे ही बहिर्भूत हैं तब 
उसे प्रत्यक्ष तो कहा ही नही जा मकता । इसी बातकी सूचनाके लिए उन्होने प्रत्यक्षके लक्षणमे साकार पद 
रखा, जा निराकारदहान तथा बौद्धसम्मत निविकत्पप्रत्यक्षका निराकरणकर निशचयात्मक विशद ज्ञानको 
ही प्रत्यक्षकोटिमे रखता हैँ । बौद्ध निविकल्पक प्रत्यक्षके बाद होनेवाले 'नीलमिदम्‌' इत्यादि प्रत्यक्षज विकल्पो- 
को भी सव्यवहारसे प्रमाण मान छेते हैं। इसका मूल यह है कि--प्रत्यक्षके विषयभूत दृश्य-स्वलक्षणमे 
विकल्पके विषयभूत विकल्प्यसामान्यका आरोपरूप एकत्वाध्यवसाय करके प्रवृत्ति करनेपर स्वलक्षण ही प्राप्त 
होता है । अत विकल्पन्नान सव्यवहारसे विशद है। इसका निराकरण करनेके लिए अकलंकदेवने 'अड्जसा' 
पदका उपादान करके सूचित किया कि विकल्पज्ञान सव्यवहारसे नहीं किन्तु अजसा--परमाथैरूपसे विशद है । 


अनुमान आदि ज्ञानोसे अधिक विद्ोषप्रतिभासका नाम पैदय हैं। जिस तरह अनुमान आदि ज्ञान 
क्षपनी उत्पत्तिमे लिगज्ञात भादि जश्ञानान्तरकी अपेक्षा करते हैं उस लरहु प्रत्यक्ष अपनी उत्पत्तिम किसी अन्य 
ज्ञानकी आवश्यकता नही रखता, यही भनुमानादिसे प्रत्यक्षमे अशिरेक-अधिकता है । 

अकलकदेवने इतरवादिसम्मत प्रत्यक्षकक्षणोका निराकरण इस प्रकार किया है--- 

बौद्ध-जिसमें शब्दससर्गकी योग्यता नहीं है ऐसे निरविकत्पज्ञानको प्रत्यक्ष प्रमाण मानते है! सविकल्प- 
को नहीं, क्योंकि घिकल्पज्ञान अर्थके अभावमे भी उत्पस्न होता है। निविकल्पक प्रत्यक्षके द्वारा यद्यपि अथंमे 
रहुसेवाले क्षणिकत्वादि सभी धर्मोका अनुभव हो जाता है, पर वह नीछादि अज्ञोम 'नीलमिदम्‌' इत्यादि 
विकल्पशञानके द्वारा व्यवहाश्साधक होता है, तथा क्षणिकत्वादि अशोंमे यथासभव अनुमानादि विकल्पों द्वारा । 
अतः निविकल्पक 'नीलूमिदम्‌' इत्यादि विकल्पोका उत्पादक होनेसे तथा अथंस्वलक्षणसे उत्पन्न होनेके कारण 
प्रमाण है । विकल्पज्ञान अस्पष्ट है, क्योकि वह परमार्थंसत्‌ स्वलक्ष णसे उत्पन्न नहीं होता । सर्वप्रथम अथंसे 
सिविकत्प ही उत्पन्त होता है। निविकल्पकमे असाधारण क्षणिक परमाणुओका प्रतिभास होता है। उस 
निविकल्पक अवस्थामें कोई भी विकल्प अनुभवमे नहीं आता । बिकल्पज्ञान कल्पितसामान्यकों विषय करनेके 
कारण तथा निविकत्पकके द्वारा गृहीत अथंको ग्रहण करनेके कारण प्रत्यक्षाभास है । 
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अकलंकदेव इसका निराकरण इस तस्ह करते हँ--अथंव्रियार्थी पृरुष प्रमाणका भन्वेषण करते हैं । 
जब व्यवहारमें साक्षात्‌ अर क्रिपप्साथकसा सबिकल्पश्नलम हो हे, तब क्यो न उसे हो प्रमाण माना जाय ? 
निविकल्पकमे प्रमाणता रानेको आखिर आपको सब्कित्पक्षान तो मानना ही पडता है। यद्दि निक्किल्पके 
द्वारा गृहीत नीलाग्यशको विषय करनेसे विकल्पज्ञात बप्रमाण है; तब तो अनुमान भी प्रत्यक्षके द्वारा युह्दीत 
क्षणिकत्वादिको विषय करनेके कारण प्रमाण नहीं हो सकेगा । निविकल्फ्से जिस प्रकार नीलाइशोमे 'नील- 
मिदम्‌' इत्यादि विकल्प उत्पन्य होते हैँ उसी प्रकार क्षणिकल्दादि अश्योमे भी क्षणिकमिदम्‌' इत्यादि विकल्प- 
ज्ञान उत्पन्न होना चाहिए | अत व्यवह्ारसाधक सबिकल्पश्मान द्वी प्रत्यक्ष कहा जाने योग्य हैं। विकस्पज्ञान 
ही विशदरूपसे हर एक प्राणीके अनुभवमे आता है, जबकि निविकल्पज्ञान अनुभवसिद्ध नहो है। प्रत्यक्षसे तो 
स्थिर स्थूल अर्थ ही अनुभवमे आते है, अत क्षणिक परमाणुका प्रतिभास कहना प्रत्यक्षविरुद्ध है। निविकल्पक- 
को स्पष्ट होनेसे तथा सविकल्पको अस्पष्ट द्वोनेसे विषयभेद मानना भी ठीक नही है; क्योकि एक ही वृक्ष 
दूरवर्तो पुरुषको अस्पष्ट तथा समीपवर्तीकों स्पष्ट दीखता है। आश्यप्रत्यक्षकालमे भी कल्पनाएँ बराबर उत्पन्न 
तथा विनष्ट तो होती हो रहती है, भले हो वे ब्ननुपल्क्षित रहें । निविकत्पसे सविकत्पककी उत्पत्ति मानना 
भी ठीक नहीं है; क्योंकि यदि अशब्द निविकल्पक्से सशब्द विकत्पज्ञान उत्पन्न हो; तो छाब्दशून्य अथंसते ही 
बिकल्पकी उत्पत्ति माननेमे क्‍या बाघा है ? अत मति, स्मृति, सज्ञा, चिन्तादि यावद्विकल्पज्ञान सवादी होनेसे 
प्रमाण हैं । जहाँ ये विसवादी हो वही इन्हें अप्रमाण कह सकते हैं। सिविकल्पक प्रत्यक्षमे अथेक्रियास्थिति- 
अर्थात्‌ अथे क्रियासाधकत्व रूप अविसवादका लक्षण भी नही पाया जाता, अतः उसे प्रमाण कैसे कह सकते हैं ? 
शब्दससुष्ट ज्ञानको विकल्प मानकर अप्रमाण कहनेसे ज्ञास्त्रोथदेशसे क्षभिकत्वादिकी सिद्धि नहीं हो सकेगी । 


मानस प्रत्यक्ष निरास--बौद्ध इन्द्रियशानके अनन्तर उत्पन्न होनेवाले विशद ज्ञानको, जो कि उसी 
इच्द्रियज्ञानके द्वारा ग्राह्म अर्थ के अनन्तरभावी द्वितीयक्षणकों जानता है, मानस प्रत्यक्ष कहते हैं। अकलछकदेव 
कहते हैं कि--एक ही निशचयात्मक अधथंसाक्षात्कारी ज्ञान अनुभवसे आता है। आपके हारा बताए मए मानस 
प्रत्यक्षका तो प्रतिभास ही नहीं होता । नीलमिदम्‌' यह विकल्पज्ञान भी मानसप्रत्यक्षका असाधक हूँ; क्योकि 
ऐसा विकल्पज्ञान तो इन्द्रियप्रत्यक्षसे ही उत्पन्न हो सकता है, इसके लिए मानसप्रत्यक्ष माननेकी कोई आवह्य- 
कता नही है। बडी और गरम जहेबी खाते समय जितनी इन्दियबुद्धियाँ उत्पन्न होती हैं. उतने ही तदनस्तर- 
भावी शर्थकों विषय करनेवाले मानस प्रत्यक्ष मानना होंगे; क्योकि बादमे उतने ही प्रकारके विकल्पञ्ञान 
उत्पन्न होते हैं। इस तरह अनेक मानसप्रत्यक्ष माननेपर सन्तानभेद हो जानेके कारण जो मै खाने वाला हूँ 
वही मैं सूंघ रहा हूँ' यह प्रत्यभिज्ञान नही हो सकेगा । यदि समस्त रूपादिकों विषय करनेवाला एक ही मानस- 
प्रत्यक्ष माना जाय; तब तो उसोसे रूपादिका परिज्ञान भी हो ही जायगा, फिर इन्द्रियबुद्धियाँ किसलिए 
स्वीकार को जाये ? धर्मोत्तरने मानसप्रत्यक्षकों आगमप्रसिद्ध कहा है। अकर्छकने उसकी भी समालोचना की 
है कि---जब बह मात्र आगमप्रसिद्ध ही है, तब उसके लक्ष णका परीक्षण ही निरथंक है । 


स्वसंवेदन प्रत्यक्ष खंडन--यदि स्वसंवेदन प्रत्यक्ष निथिकल्पक है तब तो स्वाप तथा मुच्छादि अब- 
स्थाओमें ऐसे निविकत्पक प्रत्यक्षको माननेमे क्या बाघा हैँ ? सुषुप्ताद्यवस्थाओमे अनुभवसिद्ध ज्ञानका निषेध 
तो किया ही नहीं जा सकता । यदि उक्त अवस्थाओमे ज्ञानका अभाव हो तो उस समय योगियोको चतु .सत्य- 
विषयक भावनाओका भी विच्छेद मानना पड़ेगा। 


बौद्धसम्मत विकल्पके लक्षणका निरास--बौद्ध अभिलापवती प्रतीति: कल्पना' अर्थात्‌ जो ज्ञान 
दब्दससर्गके योग्य हो उस ज्ञानकों कतपता या विकत्पज्ञान कहते है। अकलंकदेवने उनके इस लक्षणका खडन 
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करते हुए लिखा है कि--यदि शब्दके द्वारा कहे जाने लायक ज्ञानका नाम कत्पना है तथा बिना छशब्दसंश्रयके 
कोई भी विकल्पज्ञान उत्पन्न ही नही हो सकता; तब शब्द तथा शब्दाशोके स्मरणात्मक विकल्पके लिए तद्ा- 
शक अन्य दाब्दोका प्रयोग मानना होगा, उन अन्य छाब्दोके स्मरणके लिए भी तद्वाचक अन्यधाब्द स्वीकार 
करना होंगे, इस तरह दूसरे-दूसरे शब्दोकी कल्पना करनेसे अनवस्था नामका दृषण होगा। अत जब बिकत्प- 
शान ही सिद्ध नही हो पाता; तब विकल्पशानरूप साधकके अभावमे निर्विकल्पक भी असिद्ध ही रह जायगा 
और निविकत्पक तथा सविकल्पक रूप प्रमाणद्रयके अभावमें सकरू प्रमेयका भी साधक प्रमाण न होनेसे अभाव 
ही प्राप्त होगा । यदि शब्द तथा शब्दाशोंका स्मरणात्मक विकल्प तद्गबाचक छाब्दप्रयोगके बिना ही हो जाय; 
तब तो विकल्पका अभिलापवत्त्व लक्षण अव्याप्त हो जायगा । और जिस तरह शब्द तथा शब्दाशोका स्मरणा- 
त्मक विकल्प तद्ाचक अन्य श्ब्दके प्रयोगके बिना ही हो जाता है। उसी तरह 'नीलमिदम्‌” इत्यादि विकल्प 
भी छब्दप्रयोगकी योग्यताके बिना ही हो जायेंगे, तथा चक्षुरादिबुद्धियाँ शब्दप्रयोगके बिना ही नीलपीतादि 
पदार्थोका निश्चय करतेके कारण स्वत व्यवसायात्मक सिद्ध हो जायेगी । अत विकल्पका अभिलापवत्त्व 
छक्षण दूषित हैं। विकल्पका निर्दोष लक्षण हँ--समारोपविरोधीग्रहण या निशचयात्मकत्व । 


सांख्य--श्रोत्रादि इन्द्रियोकी वृत्तियोको प्रत्यक्षप्रमाण मानते है । अकलकदेव कहते है कि--श्रोत्रादि 
इन्द्रियोकी धृत्तियाँ तो तैमिरिक रोगीको होनेवाले द्विचन्द्रशान तथा अन्य सशयादि ज्ञानोमे भी प्रयोजक होती 
हैं, पर बे सभी शान प्रमाण तो नही है । 


नेयायिक--इच्द्रिय और अथंके सन्तिकर्षको प्रत्यक्ष प्रमाण कहते है । इसे भी अकलकदेबने सर्वज्ञके 
शानमे अव्याप्त बताते हुए लिखा हैं कि--त्रिकाल-त्रिलोकवर्ती यावत्‌ पदार्थोंको विषय करनेवाला सर्वशका 
ज्ञान प्रतिनियतशक्तिवाली इन्द्रियोसे तो उत्पन्न नही हो सकता, पर प्रत्यक्ष तो अवश्य है । अत सन्निकर्ष 
अब्याप्त है । 

सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष--चार प्रकारका है--१ अवग्रह, २ ईहा, ३. अबाय, ४ धारणा | प्रत्यक्ष- 
ज्ञानकी उत्पत्तिका साधारण क्रम यह है कि--सर्वप्रथम इन्द्रिय और पदा्थंका योग्यदेशस्थितिरूप सम्बन्ध 
( सन्तिकर्ष ), तत सामान्यावल्ोकन ( निविकल्पक ), तत अबग्रह ( सविकल्पक ज्ञान ), तत. ईहा ( विशेष 
जिज्ञासा ), तत अवाय ( विशेष निश्चय ), अन्तमें धारणा ( सस्कार )। 


सामान्यावलोकनसे धारणापयंन्त ज्ञान चाहे एक ही मत्युपयोगरूप माने जायें या पुथक्‌-पुथक्‌ उपयोग- 
रूप, दोनो अवस्थाओमे अनुस्यृत आत्माकी सत्ता तो मानना ही होगी, अन्यथा “जो मै देखनेबाला हूँ, वही मैं 
अबग्रह तथा ईहादि ज्ञानवाला हूँ, वही मैं धारण करता हूँ यह अनुभवसिद्ध प्रत्यभिज्ञान नही हो सकेगा । 
इसी दृष्टिति अकलंकदेवने दर्शनकी अवग्रहरूप परिणति, अवग्रहकी ईहारूप, ईहाकी अवायरूप तथा अवायकी 
घारणारूप परिणति स्वीकार की है । अन्वित आत्मदृष्टिसे अमेद होनेपर भी इन ज्ञानोमें पर्यायकी दृष्टिसे तो 
मेद है ही । 

ईहा और धारणाकी ज्ञानात्मकता--वैशेषिक ईहाको प्रयत्न नामका पृथक्‌ गुण तथा धारणाकों 
भावनासस्कार नामक पृथक गुण मानते हैं। अकलंकदेवने इन्हें एक चैतन्यात्मक उपयोगकी अवस्था होनेके 
कारण ज्ञानात्मक ही कहा है, शानसे पृथक स्वतत्र गुणरूप नही मान है । 

अवग्रह्दिका परस्पर प्रमाण-फलभाव--ज्ञानके साघकतम अशको प्रमाण तथा प्रमित्यंशको फल 
कहते है । प्रकृत शञानोमे अवग्नहू, ईहाके प्रति साधकतम होनेसे प्रमाण है, ईहा प्रमाणरूप होनेसे उसका फल है । 
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इसी तरह ईहाकी प्रमाणतामे अवाय फ़रू है तथा अवायको प्रमाण माननेपर धारणा फलरूप होती हैं| तात्पयें 
यह कि--यूब॑पू्व ज्ञान साधकतम होनेसे प्रमाण हैं तथा उत्तरोत्त रश्ञान प्रमितिरुप होनेसे फलरूप हैं। प्रमाण- 
फलमावका ऐसा ही क्रम वैशेषिकादि अन्य वशनोंमे भी पाया जाता है । 

मुख्य प्रत्यक्ष--इन्द्रिय और मनक्ती अपेक्षाक्रे बिना होनेवाले, अतीन्द्रिय, व्यवसत्यात्मक, विधाद, 
सत्य, अव्यवहित, अक्ौकिक, अदोष पदार्थोको विषय करनेवाले, अक्रम ज्ञानको मुख्य प्रत्यक्ष कहने हैं । बह 
सकल और बिकलके भंदसे दो प्रकारका हैं। सकलप्रत्यक्ष केवलजश्ान हैं। अवधिज्ञान और मन पर्ययज्ञान 
अमक पदार्थोंको विषय करनेके कारण विक- प्रत्यक्ष हैं। 

रर्वज्ञत्त्र विचार--प्राचीनकालमे भारतवर्षको प्रम्पराके अनुसार सर्वशताका सम्बन्ध भी मोक्षके 
ही साथ था । ममुक्षुओंमे विचारणीय विषय तो यह था कि--मोक्ष के मार्गक्ा किसने साक्षात्कार किया है ? 
इसी मोक्षमागंकों धर्में शब्दसे कहते हैं। अत चघमेंका साक्षात्कार हो सकता हैं या नहीं? इस विषयमें 
विवाद था । एक पक्षका, जिसके अनुगामी शबर, कुमारिक आदि भीमासक है, कहना था कि---धर्म जैसी 
अतीन्द्रिय वस्तकों हम छोग प्रत्यक्षस नही जान सकते, उसमे तो वेदका ही निर्बाध अधिकार है । धर्मकी 
परिभाषा भी 'चोदनालक्षणो5र्थ घम्मं " करके घमंमे चोदना-वेदको ही प्रमाण कहा (। ऐसी घधर्मज्ञतामे वेदकों 
हो अन्तिम प्रमाण माननेक्रे कारण उन्हें पुरुषमे अतीन्‍्द्रियाथंविषयक ज्ञानका अभाव मानना पडा । उल्होंने 
पुरुषोमे राग-द्ेष-अज्ञान आदि दोषोकी शका होनेसे अतीन्‍न्द्रियाथंप्रतिपादक बेदको पुरुषकृत न मानकर उसे 
अपौरुषेय स्वीकार किया । इस अपौरुषेयत्वको मान्यतासे ही पुरुषमे स्वज्ञताका अर्थात्‌ प्रत्यक्षके द्वारा होने- 
वाली धर्मज्ञताक निर्षध हुआ। कुमारिल हस विषयमें स्पष्ट लिखते हे कि--सर्वक्ञत्वके नि्षेघसे हमारा 
तात्पयं केवल धर्मज्षत्वके निषेधसे है। धर्मके सिवाय यदि कोई पुरुष ससारके समस्त अर्थोंको जानना चाहता 
हैं, खुशीसे जाने, हमे कोई आपत्ति नही है । पर धर्मका ज्ञान वेदके द्वारा ही होगा, प्रत्यक्षादि प्रमाणोंसे 
नही । इस तरह धर्मंको वेदके द्वारा तथा घर्मातिरिकत अन्य पदार्थोंको यथासभव अनुमानादि प्रमाणोके द्वारा 
जानकर कोई पुरुष यदि टोटलमें सर्वज्ष बनता हैं, तब भी हमे कोई आपत्ति नहीं है । 

दूसरा पक्ष बौद्धोका है। थे बुद्धको घर्म-चतुराय॑सत्यका साक्षात्कार मानते हैं। इनका कहना हूँ कि 
बुद्धने अपने निरासव शुद्धज्ञानके द्वारा दुख, समुदय--दु खके कारण, निरोध-मोक्ष, मार्ग---मोक्षोपाय इस 
चतुराय॑सत्यरूप धम्मका प्रत्यक्षसे हो स्पष्ट साक्षात्कार किया हैं। अत धम्मके विषयमे बुद्ध ही प्रमाण हैं। भरे 
करुणा करके कषायज्वालासे झुलसे हुए संसारी जीवोके उद्धारकी भावनासे उपदेश देते हैं। इस मतके समर्थक 
धर्मकीतिने लिखा हैं कि--हम 'ससारके समस्त पदार्थोका कोई पुरुष साक्षात्कार करता हैं कि नहीं इस 
निरथंक बातके झगडेमें नही पडना चाहते । हम तो यह जानना चाहने है कि--उसने इष्टतस्व-धर्मको जाना 
है कि नही ? मोक्षमार्गमे अनुपयोगी ससारके कीडे-मकोडो आदि+ी सख्याके परिज्ञानका भछा मोक्ष मार्गसे क्या 
सम्बन्ध है ? धर्मकीति सर्वज्ञताका सिद्धान्तत विरोध नही करे उसे निरथंक अवश्य बतलाते हैं। वे सर्वेशताके 
समय कोसे कहते है कि---भाई, मीमासकोके सामने सर्वज्षत[---तविकाल-त्िलोकवर्तों समस्तपदार्थोका प्रत्यक्षसे 
शान--पर जोर क्यो देते हो” असली विवाद तो धर्मशतामें ह कि धर्मके विषयम घधमंके साक्षात्कर्ताको 
प्रमाण माना जाय या वेदकों ” उस धम्मंमागके साक्षत्कारके लिए धर्मकीतिने आत्मा-शानप्रवाहसे दोषोका 
अत्यन्तोच्छेद माना और उसके साधन नैरात्म्यमावना आदि बताए हैं। तात्पर्य यह कि---जहाँ कुमारिलने 
प्रत्यक्षते धर्मं्नताका निषेध करके धर्मंके विषयमे वेदका ही अव्याहृत अधिकार सिद्ध किया है, वहाँ धर्मकीलिने 
प्रत्यक्षसे हो. धर्म-मोक्ष मागंका साक्षात्कार मानकर प्रत्यक्षके द्वारा होनेवाली धर्मश्॒ताका जोरोसे समर्थन 
किया है । 
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धर्मकीतिके टीकाकार प्रज्ञाकरगुप्तने सुगतकों धर्मज्के साथ ही साथ स्वज्षत्रिकालवर्ती मावत्‌ पदार्थों 
का शांत भी सिद्ध किया हैं। और लिखा है कि--सुगतकी तरह अन्य योगी भी सबेश हो सकते हैं यदि ने 
अपनी साधक अवस्थामें रागादिविनिर्मुक्तिकी तरह सर्वज्ञताके लिए भी यत्न करे । जिनने वीतरागता प्राप्त 
कर ली है थे चाहें तो थोडेसे प्रयत्नसे तो सर्वज्ञ बन सकते हैं| श्ान्तरक्षित भी इसी तरह धमंञ्ञता साधनके 
साथ ही साथ सर्वज्ञता सिद्ध करते हैं और इस स्वज्ञताकों वे शक्तिरूपसे सभी वीतरागोमे मानते हैं । प्रत्येक 


बीतराग जब चाहें तब जिस किसी भी वस्तुको अनायास ही जान सकते है । 

योग तथा वैशेषिकके सिद्धान्तमे यह सर्वशता अणिमा आदि ऋड्धियोकी तरह एक विभूति है जो सभी 
वीतरांगोंके लिए अवश्य प्राप्तब्य नही है। हाँ, जो इसकी साधना करेगा उसे यह प्राप्त हो सकतो है । 

जैन ताकिकीने प्रारम्भसे ही त्रिकाल-त्रिलोकवर्तों यावज्ज्ञेयोके प्रत्यक्षदर्शन रूप अथंमे सर्वश्ञता मानी 
है और उसका समर्थन भी किया है। यद्यपि तकंयुगके पहले जे एप जाणद से सव्व जाणइ'--जो एक आत्मा- 
को जानता है वह सर्व पदार्थोंको जानता है इत्यादि वाक्य जो सर्वज्ञताके मुख्य माधक नही है, पाए जाते हैं; 
पर तर्कयुगमें इनका जैसा चाहिए बैसा उपयोग नही हुआ। समन्‍्तभद्र आदि आचार्योने सूकष्म, अन्तरित तथा 
दूरवर्सी पदार्थोका प्रत्यक्षत्व अनुमेयत्व हेतुसे सिद्ध किया है। ज्ञान आत्माका स्वभाव हे, जब दोष और आब- 
रणका सम्‌ल क्षय हो जायगा तब ज्ञान अनायास ही अपने पूर्णरूपमे प्रकट होकर सम्पूर्ण अर्थका साक्षात्कार 
करेगा। बौद्धोको तरह किसी भी जैनतकंग्रन्थमे धर्मज्ता और सर्वज्षताफा विभाजनकर उनमे गौण-मुख्य- 
भाव नहीं बताया गया है। सभो जैनत्ताकिकोने एकस्व॒रसे त्रिछोकत्रिकालवर्ती समस्त पदार्थोंके पूर्णपरिश्ञान 


क्षयमें सवेशताका समर्थन किया है । घर्मजश्ञता तो उक्त पूर्णसबंञ्ञताके गर्भ हो निहित मान लो गई है । 
अकलंकदेवने सर्वज्ञता तथा मुख्यप्रत्यक्षके समयनके साथ ही साथ धर्मकीतिके उन विचारोका ख्ब 


समाष्लेचन किया है जिनमे बुद्धको करुणावान्‌, शास्ता, तायि, तथा चातुरा्यसत्यका उपदेष्टा बताया है । 
साथ ही सर्वज्ञाभावके विशिष्ट समर्थक कुमारिलकी युक्तियोका खण्डन किया है। वे लिखते हैं कि---आत्मा- 
में स्वंपदार्थोंक जाननेकी पूर्ण सामथ्यं है। ससारो अवस्थामे मल-ज्ञानावरणसे आवृत होनेके कारण उसका 
पूर्ण प्रकाश नहीं हो पाता पर जब चैतन्यके प्रतिबन्धक कर्मका पूर्ण क्षय हो जाता है, तब उस अप्राप्यकारी 
ज्ञानको समस्त अर्थोंकों जाननेमे क्‍या बाधा है ? यदि अतीर्द्रियपदार्थोका ज्ञान न हो सके तो ज्योतिग्रंह्ठोकी 
अहण भादि मविष्यदृदशाओंका जो अनागत होनेसे अतीन्द्रिय हैं, उपदेश कैसे होगा ? ज्योतिज्ञनोपदेद यथार्थ 
देखा जाता है, भत यह मानना ही चाहिए कि उसका यथार्थ उपदेश साक्षाद्द्रष्टा माने बिना नही हो सकता । 
जैसे सत्यस्वप्नदर्शन इन्द्रियादिकी सहायताके बिना ही भाविराज्यलाभादिका यथार्थ स्पष्ट ज्ञान कराता है 
तथा विशद है उसी तरह सर्वज्ञका ज्ञान भी भाविपदार्थोमे संवादक तथा स्पष्ट है । जैसे प्रश्न या ईक्ष णिकादि- 
विद्या अतीच्द्रिय पदार्थोका स्पष्ट भान करा देती है उसी तरह अतीन्द्रियज्ञान स्पष्ट भासक होता है । इस 
तरह साधक प्रमाणोको बताकर उन्होने जो एक ख़ास हेतुका प्रयोग किया है, वह है-- सुनिश्चितासम्भव- 
दुबाधकप्रमाणत्व' अर्थात्‌ किसी भी वस्तुकी सत्ता सिद्ध करनेके लिए सबसे बडा प्रमाण यही हो सकता है कि 

उसकी सत्तामें कोई साधक प्रमाण नही मिले । जैसे 'मैं सुद्ती हें' यहाँ सुखका साधक प्रमाण यही है कि-- 

मेरे सुखी | कोई होगी, प्रमाण नही है। चूंकि सर्वज्ञकी सत्तामे कोई भी बाधक प्रमाण नही हैँ, अतः 

उसकी निर्बाध सत्ता होनी चाहिए । इस हेतुके समर्थनाथ्थ घियो बमकोकों 

मिराकरण इस प्रकार किया है-- हे ५8500 300 ६23 

/4०-- अहँन्‍त स्वंश नही है, क्योकि वह वक्‍ता है, पुरुष है, जे गलीमे घमसे 
केक यह बनने शक है नह बता है, पुरुष है, जैसे कोई भी गलीमे घुमनेवाला साधारण 
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(४०--चवक्‍तृत्व और सर्वज्ञत्वका कोई विरोध नही है, वक्ता भी हो सकता है और सर्वज्ञ भी | श्ञानकी 
बढ़तोमें वचनोंका छ्ास नहीं होता । 

प्र०--वक्तुत्व विवक्षासे सम्बन्ध रखता है, अतः इच्छारहित निर्मोही सर्वेक्षमे वचनोंकी संभावना ही 
कैसे है ? शब्दोब्चारणकी इच्छा तो मोहकी पर्याय हैं। 

उ०--विवक्षाके साथ बक्तृत्वका कोई अविनाभाव नहीं है। मन्दबुद्धि शास्त्रविवक्षा रखते हैं, पर 
शास्त्रका व्याख्यान नही कर सकते । सुब॒प्तादि अवस्थाओमें वचन देखे जाते हैं पर विवक्षा नही है। अतः 
वचनप्रवृत्तिमे चैतन्य तथा इन्द्रियोकी पटुला कारण है। लेकिन उनका सर्वज्षताके साथ कोई विरोध नही 
है। अथवा, वचन विवक्षाहेतुक मान भी लिए जायें पर सत्य और हितकारक वचनकी प्रवृत्ति करानेबाली 
विवक्षा दोषवाली कैसे हो सकती है ? इसी तरह निर्दोष वीतराम पुरुक्त्थ स्वश्ञताके साथ कोई विशोध नही 
रखता । अत इन व्यभिचारी हेतुओसे साध्यसिद्धि नही हो सकती; अन्यथा जैमिनिकों यथाथ वेदज्ञान 
नही है, क्योकि वह वक्‍ता हैं एवं पुरुष है इस अनुमालसे जैमिनिकी वेदार्थशवाका भी निर्षेध भलीभाँति किया 
जा सकता है । 

प्र०---आजकल हमे किसी भी प्रमाणसे स्वज्ञ उपलब्ध नहीं होता, अल अनुपलम्भ होनेसे उसका 
अभाव ही मानना चाहिए । 

उ०--प्र्वोषत अनुमानोसे सर्वशकी सिद्धि होती है, अत अनुपलम्भ तो नहीं कहा जा सकता । यहू 
अनुपलम्भ आपको हैं, या ससारके समस्त जीवोकों ? आपको तो इस समय हमारे चित्तमे आनेवाले विचारो- 
की भी अनुपलब्धि है पर इस से उनका अभाव तो सिद्ध नहीं किया जा सकता । अत स्वोपलम्भ अनैकान्तिक 
हैं । सबको सवंजका अनुपल/्भ है! यह बात तो सबके ज्ञानोका शान होनेपर ही सिद्ध हो सकती है। और 
यदि किसी थुरुषकों समस्त प्राणियोके ज्ञानका ज्ञान हो सके; तब तो वही पुरुष सर्वज्ञ हो जायगा। यदि 
समस्तजीवोके ज्ञानका ज्ञान नहीं हो सके, तब तो 'सबको सर्वज्ञका अनुपलम्भ है” यह बात असिड्ध ही रह 
जामगी । 


प्र०---सर्वज्षता आगमोक्तपदा्थोका यथार्थशान एवं अभ्याससे होगी तथा आगम सबंज्ञके द्वारा कहा 
जायगा' इस तरह सर्वज्ञ और आगम दोनों ही अन्योन्याश्रित--एक-दूसरेके आश्रित होनेसे असिद्ध हैं । 


उ०--सर्वज्ञ आगमका कारक है। प्रकृत सर्वक्षका शान पूर्वसर्वज्ञके द्वारा प्रतिपांदित आगमके अथंके 
आचरणसे उत्पन्न होता है, पूर्व आगम तल्यूबंसर्वज्ञके द्वारा कहा गया है। इस तरह बीजाकुरकी तरह 
सर्वश और आगमकी परम्परा अनादि मानी जाती हैँ । अनादिपरम्परामे इसरेतराश्रय दोषका विचार 
अव्यवहाये है । 

प्र०---जब आजकल पुरुष प्रायः रागादि दोषसे दूषित तथा अज्ञानी देखे जाते हैं, तब अतीतकालूसे 
भी किसी जतीन्द्रियाअंद्रष्टाकी संमावना नही की जा सकती और न भविष्यत्‌कालमे ही ? क्योकि पुरुषजातिकी 
शक्लियाँ तीनों कालोमें प्राय समान ही रहती हैं; थे अपनी अमुक मर्यादा नही लाँध सकती । 

उ०--यदि पुरुषातिशयकों हम नहीं जान सकते तो इससे उसका अभाव नहीं होता । अन्यथा आज- 
कल कोई वेदका पूर्णज्ष नही देखा जाता अतः अतीतकालमे जैसिनिको भी उसका यथार्थ ज्ञान नही था यह 
कहना चाहिये । बुद्धिमे तारतम्य होनेसे उसके प्रकर्षकी संभावना तो है ही । जैसे मछिन सुवर्ण अग्निके 
तापसे क्रमदा परृर्ण निर्मेल हो जाता है, उसी तरह सम्यग्दर्शनादिके अभ्याससे आत्मा भी पूर्णरूपसे निर्मल हो 
सकता है । 


है६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जेन न्यायाचार्य स्मृति-प्रन्थ 


प्र०--जब सर्वक्ष रागी आत्माके राग तथा दु खीके दु खका साक्षात्कार करता ह॒ तब तो बहू स्वयं 
रागी तथा दु खी हो जायगा । 

उ०--दु-ख यथा राग को जाननेसात्रसे कोई दु खी या रागी नहों होता । राग तो आत्माका स्वय 
तद्रपसे परिणमत करनेपर होता हैं। क्‍या कोई श्रोभियग्राह्मण मदिराके रसका ज्ञान करनेमात्रसे मद्यपायी 
कह! जा सकता हू ? रागके कारण मोहनीय आदि कर्म सर्वज्षसे अत्यन्त उज्छिन्न हो गए है, अत बे राग या 
दु.खको जाननेमात्रसे रागी या दु खी नही हो सकते । 

प्र०--जब सर्वज्ञके साधक और बाधक दोनो प्रकारके प्रमाण नही मिऊये, तो उसकी सत्ता सदिग्घ 
हो कहना चाहिए । 

उ०--साधक प्रमाण पहिले बता आए हैं तथा आधकोका परिहार भी किया जा चुका हैं तब सदेह 
क्यों हो ? सर्वज्षके अभावका साधन तो स्वज्ञ हुए विना किया हो नहीं जा सकता । जब हम त्रिकाल-त्रिछोक- 
बर्सी यावत्युरुषोंका असर्वज्षरूपमे दर्शन कर सकेंगे तभी असवंज्ञता सिद्ध की जा सकती है । पर ऐसी असबंज्ञता 
सिद्ध करनेवराल्ा व्यवित स्वय अनायास ही सर्वज्ञ बन जायगा । 


धर्मकीत्तिने बुद्धको कहणाबान्‌ तथा हेयोपादेय तत््वका उपदेष्टा कहा है। अकलक कहते हैं कि--- 
जब आप मसमस्तव्र्मोंके आधारभ्‌ त आत्माकों ही नहीं मानते तव किसपर करुणा की जायगी तथा कौन करुणा 
करेगा ? कौन उसका अनुष्ठान करगा ? ज्ञानक्षण तो परस्पर भिन्‍न हैं, अत भावना किसी अन्यज्ञानक्षणकों 
होगी तो मुक्ति किसी दूसरे ज्ञानक्षणकों | दु ख, समृदय, निरोध और मागं ये चार आयंसत्य तो तब ठीक 
हो सकते हैं जब दु खादिके अनुभव करनेवाले आत्म को स्वीकार किया जाय । इस तरह जीव जिसे ससार 
होता है तथा जो मुक्त होता है, अजीव जिसके सम्बन्धसे दुख होता है, इन दो आधारभूत तत्त्वोको माने 
बिना तत्त्वसख्याकी पूर्णता नहीं हो सकती । दू खको जैन लोग वन्ध तथा समुदयको आख्रव शाब्दसे कहते हैं । 
निरोधको मोक्ष तथा मागगंको सवर और निर्जरा शब्दसे कहते है। अत चार आयसत्यके साथ जोब और 
अजीव इन दो मल तत्त्योको मानना ही चाहिय । जीव और अजीव इन दो मल तत्त्वोके अनादिकालीन 
सम्बन्धसे ही दुख आदिकी सृष्टि होती है । बुद्धने हिसाका भी उपदेश दिया है अत मालम होता है कि वे 
यथार्थदर्शी नहो थे । इत्यादि। सद्‌ आत्माकों हेय कहना, निरोधको जो असद्गरप ह उपादेय कहना, उसके 
कारणोका उपदेश देना तथा असत्‌की प्र(प्तिके लिए यत्न करना ये सब बाते उनकी असवंज्ञताका दिश्दर्शन 
करानेके लिए पर्याप्त हैं। अकलकके द्वारा बुद्धके प्रति किए गए अकरुणावत्त्व आदि आक्षेपाके लिए उस समय- 


को साम्प्रदायिक परिस्थिति ही जवाबदेह हू, क्योकि कुमारिछ और धर्मकीति आदिने जैनोके ऊपर भी ऐसे 
ही कल्पित आक्षेप किए हैं । 


परोक्ष--अकलद्»ुदेवने तत्वार्थसूत्रकारके द्वारा निर्दिष्ट परोक्षज्ञानोमे मतिज्ञान मति स्मृत्यादि ज्ञानो- 
को नामयोजनाके पहिले साव्यवह्मारिकप्रत्यक्ष कहकर नाम योजना होनेपर उन्ही ज्ञानांको श्रुतब्यपदेश दिया 
हैं ओर श्रुतकी अस्पष्ट होनेसे परोक्ष कहा हू । अर्थात्‌ परोक्षज्ञानके स्मृति, सज्ञा, चिन्ता, अभिनिवोध तथा 
श्रुत-आगम ये पाँच सेद हुए । अकलकदेवने राजवात्तिकमे अनुमान आदि ज्ञानोको स्वप्रसिपत्तिकालमे ( नामयो- 
जनासे पहिले ) अनक्षरश्षुत तथा परप्रतिपत्तिकालमे अश्षरश्रुत कहा ह । लघीयस्त्रयमे मति ( इन्द्रियानिन्द्रियज- 
प्रत्यक्ष ) को नामयोजनाके पहिले मतिज्ञान एव साव्यवहारिकप्रत्यक्ष तथा शब्दयो जनाके ब 
उनके समन्वय करनेके उत्कट यत्नकी ओर ध्यान खीचता हूँ, 


सत्रय बनाते समय वे अपनी योजनाकों दृढ़ नही कर सके थे, 


द उसे हो श्रुत कहना 
और इससे यह भी मालम होता है कि लघीय- 
क्योकि उनने लरघीयस्त्रयमे मति, स्मृति आदिको 


। , ४ | विशिष्ट निबन्ध : १७ 


अवस्थाविश्ेषमें मतिशान लिखनेपर भी न्यायविनिष्चयमे स्मरणादि शानोंके ऐकान्तिक श्रुतत्व-परोक्ष त्वका- 
विधान किया है । 

स्मृति--स्मरणको कोई बादी गृहीतग्राही होनेसे तथा कोई अर्थसे उत्पन्न न होनेके कारण अप्रमाण 
कहते आए हैं । पर अकलंकदेव कहते हैं कि--यद्यपि स्मरण गृहीतग्राही है फिर भी अविसंवादी होनेसे प्रमाण 
ही होना चाहिये | वहु अविसंवादी प्रत्यभिशानका जनक भी है। स्मृति समारोपका व्यवच्छेद करनेवाछी हैं, 
अत. उसे प्रमाण माननेमें कोई विरोध नही होना चाहिए । 


प्रत्यभिज्ञान--दर्शन और स्मरणसे उत्पन्न होनेवाले, एकत्व सादश्य वैसदृश्य प्रतियोगि तथा दूर- 
त्वादिख्पसे संकलन करनेवाले ज्ञानका ताम प्रत्यभिज्ञान है। प्रत्यभिज्ञान यद्यपि स्मरण और प्रत्यक्षसे उत्पन्न 
होता है फिर भी इन दोनोके द्वारा अगुह्वीत पूर्वोत्तरपर्यायवर्ती एकत्वकों विषय करनेके कारण प्रमाण है। 
अविसवादित्व भी प्रत्यभिज्ञानमे पाया जाता है जो प्रमाणताका खास प्रयोजक है । 


तर्क--प्रत्यक्ष--साध्यसाधनसद्भावज्ञान और अनुपलम्भ--साध्याभाव-साधनाभा वज्ञानसे उत्पन्न होने- 
वाला सर्वोपसहाररूपसे साध्यसाधनके सम्बन्धको ग्रहण करनेबाल् ज्ञान तक है । सक्षेपमे अविनाभावरूप व्याप्ति- 
को ग्रहण करनेवाला ज्ञान तर्क कहुलाता हैँ । जितना भी धूम है बहु कालत्रय तथा त्रिलोकमे अश्निसे ही उत्पन्न 
होता है, अग्निके अभावमे कही भी कभी भी नहीं हो सकता ऐसा सर्वोपसहारी अविनाभाव प्रत्यक्षादि किसी 
भी प्रमाणसे गृहीत नही होता । अत अगृह्ीतग्राही तथा अविसवादक तर्ककों प्रमाणभूत मानना ही चाहिये । 
सन्निहितपदार्थभो विधय करनेवाला अविचारक प्रत्यक्ष इतने विस्तृत क्षेत्रवाले अविनाभावकों नहीं जान 
सकता । भले ही वह एक अमुकस्थानमें साध्यसाधनके सम्बन्धको जान सके, पर अविचारक होनेसे उसकी 
साध्यसाधनसम्बन्धविषयक विच्वारमे सामथ्यं ही नही है । अनुमान तो व्याप्तिग्रहणके बाद ही उत्पन्न होता है, 
अत. प्रकृत अनुमान स्वय अपनो व्याप्तिके ग्रहण करनेका प्रयत्न अन्योन्याश्रयदोष आनेके कारण नहीं कर 
सकता; क्योकि जब तक व्याप्ति गृहीत न हो जाय तब तक अनुमानोत्पत्ति नही हो सकती और जब तक 
अनुमान उत्पन्न न हो जाय तब तक व्याप्तिका ग्रहण असभव है । प्रकृंत अनुमानकी व्याप्ति किसी दूसरे अनु- 
मानके द्वारा ग्रहण करनेपर तो अनवस्था दूषण स्पष्ट ही है। इस तरह सकंको स्वतन्त्र प्रमाण मानना ही 
उचित है । 

जिनमें अविनाभाव नही है उनमें अविनाभावकी सिद्धि करनेवाला शान कुतक हूँ । जैसे विवक्षासे 
यचनका अविनाभाव बतलाना; क्योंकि विवक्षाके अभावमे भी सुधुप्तादि अवस्थामे बचनप्रयोग देखा जाता 
है । शास्त्रविवक्षा रहुनेपर भी मन्दबुद्धियोके झास्त्रव्यास्यानरूप वचन नही देखे जाते । 

अनुमान---अविनाभावी साधनसे साध्यके श्ञानको अनुमान कहते हैं । नैयायिक अनुमितिके करण- 
को अनुमान कहते हैं। उनके मतसे परामर्श ज्ञान अनुमानरूप होता हैं। 'धूम अग्निसे व्याप्त है तथा वह धुम 
पब॑तमे है| इस एकज्ञानको परामशंज्ञान कहते हैं | बौद्ध त्रिरूपलिंगसे अनुमेयके ज्ञानको अनुमान मानते हैं । 

साधनका स्वरूप तथा अबिनाभावग्रहणप्रकार--साध्यके साथ जिसकी अन्यथानुपपति-अविना- 
भाव निर््चित हो उसे साधन कहते है। अविनाभाव ( बिना-साध्यके अभावमें अ-नही भाव-दहोना ) साध्यके 
अभावमे साधनके न होनेको कहते हैँ । यह अविनाभाव प्रत्यक्ष और अनुप्लम्भसे उत्पन्न होनेवाले तक नामके 
प्रमाणके द्वारा गृहीत होता है । बौद्ध पक्षप्रमंत्वादि त्रिरूपवाले साधनको सत्माधन कहते हैं। वे सामान्यसे 
अधिनाभावकों ही साधनका स्वरूप मानते हैं। त्रिर्प तो अविनाभावके परिचायकमात्र हैं। वे तादात्म्य 
और तदुत्पत्ति इन दो सम्बन्धोसे अविनाभावका ग्रहण मानते हैं। उनके मतसे हेतुके तीन भेद हैं--- 
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१. स्वभावहेतु, २. कार्महेतु, ३. अनुपलब्धिहेतु | स्वभाव और कार्यहेतु विधिसाध्रक हैं. तथा अनुषरूब्षिहेतु 


निेधसाधक्र । स्वभावहेतुर्में तावात्म्यसम्बन्ध, कार्यहेतुमे तदुत्पत्तिसम्बन्ध तथा अनुपलब्धिहेंतुर्में क्था्शभव 
दोनों सम्बन्ध अविवाभावके प्रयोजक होते हैं । 


अकलंकदेव इसका निरास करते हैं कि---जहाँ तादात््य और तदुत्पत्ति सम्बन्धसे हेतुमे गमकत्व देखा 
जाता है वहाँ अविनाभाव तो रहता ही है, मले ही वह अविनाभाव तादात्म्य तथा तदुस्पत्तिप्रयुक्‍्त हो, पर 
बहुतसे ऐसे भी हेतु हैं जिनका साध्यके साथ तादात्म्य या तदृत्पत्ति सम्बन्ध नहीं है फिर भी अविनाभावके 
कारण वे नियत साध्यका ज्ञान कराते है । जैसे कृतिकोदयसे भविष्यत्‌ दाकटोदयका अनुमान । यहाँ कृतिकोदय- 
का झकटोदयके साथ न तावात्म्य सम्बन्ध है और न तदुत्पलि ही। हेतुओंके तीन भेद मानना भी ठीक नही 
हैं; क्योकि स्वभाव, कार्य और अनुपलब्धिके सिवाय कारण, पूबंचर, उत्तरसर और सहचर हेतु भी स्वनियत- 
साध्यका अनुमान कराते हैं । 

कारणहेतु---वृक्षसे छायाका ज्ञान, चन्द्रमासे जलमे पडनेबाले उसीके प्रतिबिम्बका अबाधित अनुमान 
होता है । यहाँ वृक्ष या चन्द्र न तो छाया या जलप्रतिबिम्बित चन्द्रके कार्य हैं और न स्वभाव ही । हां, 
निमित्तकारण अवश्य है । अत. कारणलिगसे भी कार्यका अनुमान मानना चाहिये । जिस कारणकी सामध्य 
अप्रतिबद्ध हो तथा जिसमें अन्य कारणोकी विकलता न हो वह कारण अवश्य ही कार्योपादक होता है । 


पूर्व वरहेतु---कतिका नक्षत्रका उदय देखकर एक मुहत्तके बाद रोहिणी नक्षत्रके उदयका अनुमान 
देखा जाता हैं। अब विचार कीजिये कि---कृतिकाका उदय जिससे रोहिणीके उदयका अविसबादी अनुमान 
होता हू, किस हेतुमे शामिल किया जाय ? कृतिकोदय तथा रोहिण्युदयमे काकृभेद होनेसे तादात्म्य सम्बन्ध 
नही हो सकता, अत स्वभावहेतुरमे अन्तर्भाव नही होगा । तथा एक दूसरेके प्रति कायंकारणभाब नही है अत 
कार्य या कारणहेतुमे उसका अन्तर्भाव नही किया जा सकता। अत पूर्बंचरहेतु अतिरिक्त ही मानना चाहिये । 
इसी तरह आज सूर्योदय देखकर कल सूर्योदय होगा, चन्द्रग्रहण होगा इत्यादि भविष्यद्धिषयोका अनुमान अमुक 
अभिनाभावी पृव॑चर हेतुओसे होता है । 
उत्त रचरहेतु--क#लिकाका उदय देखकर एक मुहूर्त पहिले मरणी नक्षत्रका उदम हो चुका यह अनु- 
मान होता है। यह उत्तरचर हेंतु पूर्वोक्त किसी हेतुमे अन्तर्भूत नही होता । 
सहचरहेतु---बन्द्रमके इस भागको देखकर उसके उस भागका अनुमान, तराजूके एक पलडेको नीचा 
देखकर दूसरे पलडेके ऊँचे हीनेका अनुमान, रस अखकर रूपका अनुमान तथा सास्‍्ना देखकर गौका अनुमान 
देखा जाता है । यहाँ रसादि सहचर हेतु हैं, क्योकि इनका अपने साध्योके साथ तादात्म्य और तदुत्पत्ति आदि 
कोई कम नहीं होनेसे ये काय॑ आदि हेतुओंम अन्तर्मूत नही हैँ । हाँ, अविनाभावमात्र होनेसे ये हेतु गमक 
होते हैं । 
अनुपलब्धि---बौद्ध दृदयानुपलब्धिसे ही अभावकी सिद्धि मानते है । दृश्यसे उनका तात्पय ऐसी बस्तु- 
से है कि--जो बस्तु सूक्म, अन्तरित या दूरवर्त्ती न हा तथा जो प्रत्यक्षफा विषय हो सकती हो । ऐसी वस्तु 
उपलूब्धिके समस्त कारण मिलछनेपर भी यदि उपलब्ध न हो तो उसका अभाव समझना चाहिये । सृक्ष्मादि 
परदार्थोर्भे हूम लोगोके प्रत्यक्ष आदि की निर्वुत् कं 
ह्ृ ही बृत्ति होनेपर भी उनका अभाव तो नहीं होता । प्रमाणसे प्रमेयका 
सदुभाव जाता जा सकता है पर प्रमाणक्ती अप्रवृत्तिसे प्रभेयका अभाव नही माना जा सकता । अत बिप्रकृष्ट 
पदायोंमें अनुपऊूद्धि संशयहेतु होनेसे अभावकी साधिका नही हो सकती । 


अकलंकदेव इसका तिरास करते हुए लिखते हैं कि--वृश्यत्वका अर्थ प्रत्यक्षविषयत्व ही न होता 


४ / विशिष्ट नियत्ध : ३९. 


आाहिये किन्तु प्रमाणविषयरब कशना बाहिबे । इससे यह तात्पर्य होगा कि--जो वस्तु जिस प्रमाणका विषय 
होकर यदि उसी प्रमाणसे उपलब्ध न हो तो उसका अभाव सिद्ध होथा। देखो---मृत क्रीरमे स्वभावसे अती- 
क्िय परचैतस्यका अभाव भी हम लोग सिद्ध करते हैं। यहाँ प्रचतन्यमें प्रत्यक्षबिषयत्वरूप दृ्ष्यत्य तो नही 
है; क्योकि परचैतन्य हमारे प्रत्पक्षका विषय नहीं होता । वचन उष्णताविशेष या आकारविशेष आदिके द्वारा 
उसका अनुमान किया जाता है, अत उन्हीं वचनादिके बमावसे चैतस्यका अभाव सिद्ध होना चाहिये । अदृश्या- 
नुपलब्धि यदि सशय हेतु मानी जाय तो अपनी अवृद्य अश्माकी सत्ता भी कैसे सिद्ध हो सकेगी ? आत्मादि 
अवुक्य पदार्थ अनुमानके विषय हैं; यदि हम उनकी बनुमसनसे उपलब्धि न कर सके तब उनका अभाव सिद्ध कर 
सकते हैं । हाँ, जिन पिशाचादि पदार्थोंकों हम किसी भी प्रमाणसे नहीं जान सकते उनका अभाव हम अलुप- 
लब्षिसे नही कर सकेंगे । तात्पयं यह कि--जिस वस्तुकों हम जिबजन प्रमाणोंसे जानते है उस बस्तुका उन- 


उन प्रमाणोकी निवृत्तिसे अभाव सिद्ध होगा । 
अकलंककृत हेतुके भेद--अकलकदेवने सद्भाव स।धक छ. उपलब्धियोंका वर्णन किया है-- 


१-स्वभावोपलब्धि---आत्मा है, उपलब्ध होनेसे । 
२-स्वभावकार्योपलश्धि---आत्मा थी, स्मरण होनेसे । 
३-स्वभावकारणो पलब्धि---आत्म! होगी, सत्‌ होनेसे । 
४-सहचरोपलब्धि--आत्मा है, स्पर्शविदोष ( हारीरमें उष्णता विशेष ) पाया जानेसे । 
५-सहूचरकार्योपलब्धि---कायब्यापार हो रहा है, वचनप्रवृत्ति होनेसे । 
६-सहचरकारणोपलूब्धि---आत्मा सप्रदेशी है, सावयवशरीरके प्रमाण होनेसे । 
असंद्व्यवहारसाधनके लिए छ. अनुपलब्धियाँ बतायी हैं-- 
१-स्वभावानुपलब्धि--क्षणक्षयैकान्त नही है, अनुपलब्ध होनेसे । 
२-कार्यानुपलब्धि--क्षणक्षयैकान्त नही है, उसका कार्य नहीं पाया जाता । 
३-कारणानुपलब्धि--क्ष णक्ष यैकान्त नही हैं, उसका कारण नही पाया जाता । 
४-स्वभावसहण रानुपलब्धि--आत्मा नही है, रूपविशेष ( शरीरमें आकारविशेष ) नही पाया जाता । 
५-सहूचरकार्यानुपलब्धि---आत्मा नही हैँ, भ्यापार, आकारविषल्लेष तथा वचनविशेषकी अनुपलब्धि 
होनेसे । 
हे ६-सहचरकारणानुपरूब्धि--आत्मा नही है, उसके द्वारा आहार ग्रहण करना नही देखा जाता। 
सजीव द्ारीर ही स्वयं आहार ग्रहण करता है । 
राद्व्यवहारके निषेधके लिए ३ उपलब्धियाँ बतायी हैं--- 
१-स्वभावविरुद्धोपछब्धि--पदार्थ नित्य नही है, परिणामी होनेसे । 
३-कार्यविरुद्धोपलब्धि--रक्ष ण विज्ञान प्रमाण नही है, विसवादी होनेसे | (?) 
३-कारणविरुद्धोपलब्धि--इस व्यक्तिको परीक्षाका फल प्राप्स नही हो सकता, क्योकि इसने अभाज॑ै- 
कान्तका ग्रहण किया है | 
इस तरह सदभावसाधक ९ उपलब्धियाँ तथा अभावसाधक छ' अनुपलब्धियोंको कण्ठोक्त कहकर इनके 
और अन्य अनुपलब्धियोके भेदप्र भेदोका इन्होमें अन्तर्भाव किया है। साथ ही यहू भी बताया है कि--धर्म- 
कौतिके कथनानुसार अनुपलूब्धियाँ केवल अभाव साधक ही नहीं हैं, किन्तु मावसाधक भी होती हैं। इसी 
संकेतके अनुसार माणिक्यनन्दि, विद्यानन्द तथा वादिदेवसूरिने उपलब्धि और अनुपलूब्धि दोनोंको उभयसाधक 
मानकर उनके थनैेकों भेदप्रभेद किये हैं । 
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तरैरूप्प निशास---बोौड्ध हेतुके लीन रूप मानता है । प्रत्येक सत्य हेतुमे निम्न त्रिरूपता अवश्य ही 
पाई जानी चाहिए, अन्यथा वह ॒सड्धेतु नही हो सकता। १ पक्षघमंत्व->हेतुका पक्षमें रहना। २. सपक्ष- 
सत्व--हेतुका समस्त सपक्षोमे या कुछ सपक्षोमे रहना । ३. विपक्षासत्व--हैतुका विपक्षमे बिलकुल नहीं 
पाया जाना | अकःकदेव इनमेसे तीसरे विपक्षमत््व रूपको ही सद्ेतुत॒वका नियामक मानते हैं। उनकी दृष्टि- 
से हेतुका पक्षमे रहना तथा सपक्षसत्त्व कोई आवश्यक नही है । वे लिखते हैं कि---शकटोदय होगा, कृति- 
कौदय होनेसे' “भरणीका उदय हो चुका, कृतिकाका उदय होनेसे' इन अनुमानोमे कृतिकोदय हेतु पक्ष भूत 
दकट तथा भरणिमें नही पाया जाता | इसी तरह “अह्वैतवादीके प्रमाण हैं, अन्यथा इष्ट्साधन और जनिष्ट- 
दूषण नही हो सकेया ।” इस स्थलमे जब इस अनुमानके पहिले अद्दैलवादियोके यहाँ प्रमाण नामक धघर्मीकी 
सत्ता ही सिद्ध नही हैं तब पक्ष धमंत्व कैसे बन सकता है ? पर उक्त हेतुओकी स्वसाध्यके साथ अन्यथा5्नु- 
पपत्ति ( अन्यथा-साध्यके अभावमे-विपक्ष मे अनुपपत्ति -असत्त्व ) देखी जाती है, अत' बे सद्ठेतु हैं । 

घमंकीतिके टीकाकार कर्णकगोमिने शकटोदयादिका अनुमान करानेवाले क्रुतिकोदयादि वैयधिकरण 
हेतुओमे काल या आकाशको धर्मी बनाकर पक्षघमंत्व घटानेकी युक्तिका उपयोग किया है। अकलकदेवने 
इसका भी निराकरण करते हुए कहा हैं कि--यदि काल आदिको धर्मी बनाकर क्ृृतिकोदयमे पक्ष धर्मत्व 
घटाया जायगा तब तो पृथिबीरूप पक्ष की अपेक्षासे महानसगतघ्महेतुसे समुद्रमे भी अग्नि सिद्ध करनेमे हेतु 
अपक्ष धर्म नही होगा । 

सपक्षमसत्त्वको अनावश्यक बताते हुए अकलकदेव लिखते हैं कि--पक्ष में साध्य और साधनकी ब्याप्ति- 
रूप अन्तर्व्याप्तिके रहनेपर ही हेतु सवंत्र गमक होता हैँ। पक्षसे बाहिर-सपक्षम व्याप्ति ग्रहण करने रूप 
बहिर्ग्याप्तिसे कोई लाभ नही । क्योकि अन्तर्व्याप्तिके असिद्ध रहनेपर बहिर्ब्याप्ति तो असाधक ही है । जहाँ 
अन्तर्व्याप्ति गृहीत है. वहाँ बहि्याप्तिके ?हंण करलेपर भ्री कुछ खास लाभ नही हैं। अत बहिर्ब्याप्तिका 
प्रयोजक सपक्षसत्त्वरूप भी अनावश्यक हैं । इस तरह अन्यथानुपपत्तिको ही हेतुका व्यावत्तंक रूप मानते हुए 
अकलकदेवने स्पष्ट लिखा हैं कि---जहाँ अन्यथानुपपत्ति है वहाँ त्रिरूपता माननेसे क्या लाभ ? जहाँ अन्यथा- 
नुपपत्ति नही हैं वहाँ त्रिर्पता मानकर भी गमकता नहीं आ सकती । “अन्यथानुपपन्‍नत्व यह कारिका तत्त्व- 
संग्रहकारके उल्लेखानुसार पात्रस्वामिकी मालम होती हैं। यही कारिका अकलंकने न्‍्यायविनिश्चयके त्रिलक्षण- 
खण्डनप्रकरणमे लिखी है । 

हेल्वाभास--नैयायिक हेतुके पाँच रूप मानते है, अत वें एक-एक रूपके अभावम असिद्ध, विरुद्ध, 
अनैकान्तिक, कालात्ययापदिष्ट और प्रकरणसम ये पाँच हेत्वाभास मानते है । बौद्धने हेतुको त्रिरूप माना है, 
अत्तः उनके मतसे पक्ष धर्मत्वके अभावसे असिद्ध हेत्वाभास, सपक्षसत्त्वके अभावसे विरुद्ध हेत्वाभास तथा 
विपक्षासत््वके अभावसे अन॑कान्तिक हेत्वाभास, इस तरह तीन हेत्वाभास होते हैं। अकलकदेवने जब अन्यथा- 
नुपपन्‍नत्वकों ही हेतुका एकमात्र नियामक रूप माना है तब स्वभावत इनके मतसे अन्यथानुपपन्नत्वके अभावमे 
एक ही हेत्वामास माना जायगा, जिसे उन्होने स्वय लिखा है कि---बस्तुत एक हो असिद्ध हेत्वाभास है । 
अन्यथानुपपत्तिका अभाव कई प्रकारसे होता है अत विरुद्ध, असिद्ध, सन्दिग्ध और अकिड्नचित्करके भेदसे 
झार हेत्वाभास भी हो सकते हैं । इनके लक्षण इस प्रकार हैं-- 

१-अभिद्ध--सर्वधात्ययात्‌ू--सर्वथा पक्ष मे न पाया जानेवाल्य, अथवा सर्वथा जिसका साध्यसे अविना- 
भाव न हो । जैसे शब्द अनित्य है चाक्षुष होनेसे । 

२-विरुद्ध---अन्यथाभावात्‌---साध्याभावसें पाया जानेवाला, जैसे सब क्ष णिक हैं, सत्‌ होनेसे । सत्त्व- 
हेतु सर्बथाक्ष णिकत्वके विपक्षभूत कथड्न्चितृक्ष णिकत्वमे पाया जाता है । 
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३०अनेकान्तिक--विपक्ष मे भी पाया जानेघाला । जैसे सर्वज्ञाभाव सिद्ध करमेके लिए प्रयुक्त वककुर 
त्वादिहेतु । यह निश्चितानैकान्तिक, सन्दिग्वनैकान्तिक आदिके भेदसे अनेक प्रकारका होता है । 


४-अकिडिचित्कर--सिद्ध साध्यमें प्रयुवत हेतु । अन्यथानुपपत्तिसे रहित जितने त्रिलक्षण हेतु हैं 
उन सबको भी अकिडिचत्कर समझना चाहिए । 

दिग्नागावाय॑ने विरुद्धाव्यभिचारी नामका भी एक हेत्वाभास माना है । परल्पर विरोधी दो हेतुओंका' 
एक धर्मीमें प्रयोग होनेपर प्रथम हेतु विरुद्धाब्यभिचारी हो जाता है। यह संशयहेतु होनेसे हेत्याभास हैं! 
घर्मकीतिने हसे हेत्वाभास नहीं माना है। वे लिखते हैं कि--प्र माण सिद्ध त्ररूप्यवाले हेतुके प्रयोग होनेषरः 
विरोधी हेतुको अवसर ही नहीं मिल सकता । अत' इसकी आगमाश्रितहेतुके विषयमे प्रवृत्ति मानकर आया 
के वचनकी संगति छगा लेनी चाहिए; क्योकि शास्त्र अतीर्द्रियाथंविषयमे प्रवृत्ति करता हैं । शास्त्रकार एकः 
ही वस्तुको परस्पर विरोधी रूपसे कहने हैं, अत आगमाश्चित हेतुओमे ही यह सभव हो सकता है। अकलंक- 
देवने इस हेत्वाभासका विरुद्ध हेस्वाभासमें अन्तर्भाव क्रिया है। जो हेतु विरुद्ध का अश्यभिचारी-विपक्षमे भी 
रहनेवाला होगा वह विरुद्ध हेत्वाभामकी हीं सीमामे आयग। । 

अचंटकृत हेतुबिन्दुविवरणमे एक षडलक्षण हेतु माननेवाले मतका कथन हूं। पक्षधर्मत्व, सपक्षसस्‍्व, 
विपक्षादव्याव॒त्ति, अबाधितविषयत्व, असत्प्रतिपक्षत्व और ज्ञातत्व ये छह लक्षण है। इनमें शासत्थ नामके 
रूपका निर्देश होनेसे इस वादी के मतसे 'अज्ञात' नामका भी हेत्वाभास फलिस होता है। अकलंकदेवने इस 
“अजशञात' हेत्वाभासका अकिण्चचित्कर हेत्वाभासमें अतर्भाव किया है। नैयायिकोक्त पाँच हेत्वाभासोमें काला- 
त्ययापदिष्टका अकिडिचत्कर हेत्वाभासमे, तथा प्रकरणसमका जो दिग्नागके विरुद्धाध्यभिचारी जैसा है, 
विरुद्ध हेत्वाभासमें अन्तर्भाव समझना चाहिए । इस तरह क्रकलकदेवने सामान्य रूपसे एक हेत्वाभाल, कहकर 
भी विशेषरूपसे असिद्ध, विरुद्ध, अनैक/न्तिक और अकिडिचत्कर इन चार हेत्वाभास्रोका कथन किया है 

अकलकदेवका अभिप्राय अकिड्चित्करको स्वतन्त्र हेत्वाभास माननेके विषयमे सुदृढ़ नहीं मालम 
होता । क्योंकि वे लिखते है कि--सामानन्‍्यसे एक असिद्ध हेत्वाभास है। वही विरुद्ध, असिड्ध और सम्दिग्ध कै 
ब्ेदसे अनेक प्र कारका है । ये विरुद्धांदि अकिज्चित्करके विस्तार है। फिर लिखते हैं कि--अन्यथानुपपत्ति- 
रहित जितने त्रिलक्षण हैं उन्हें अकिश्चित्कर कहना चाहिए । इससे मालम होता हैं कि वे सामान्‍्यसे 
हेल्वाभासोकी अकिडिचत्कर या असिद्ध सज्ञा रखते थे। इसके स्वत्तन्त्र हेत्वाभास होनेपर उनका भार नही 
था । यही कारण है कि आ० माणिक्यनन्दिनें अकिश्च्चित्कर हेत्वाभासके लक्षण और भेद कर चुकनेपर 
भी लिखा है कि---इस अकिड्चचित्कर हेत्वाभासका विचार हेत्वाभासके लक्षणकालमे ही करना चाहिए । 
शास्त्राथंके समय तो इसका कार्य पक्षदोषसे ही किया जा सकता हैं। आचाये विद्यानन्दने भी सामान्यसे एक 
हेत्वाभास कहकर असिद्ध, विरुद्ध और अनैकान्तिककों उसीका रूपान्तर माना है। उनने भी अकिल्चित्कर 
हेत्वाभासके ऊपर भार नही दिया । वादिदेवसूरि आदि उत्तरकालीन आंवगायोंने असिद्धादि तीन ही हेत्वाभास 
गिनाए हैं । 


साध्य--भा० दिग्नागने पक्षके लक्षणमे ईप्सित तथा प्रत्यक्षाद्यविरुद्ध ये दो विशेषण दिए है। धर्मकी्ति 
ईप्सितकी जगह इष्ट तथा प्रत्यक्षाद्विदद्ध के स्थानमें प्रत्यक्षाद्यनिराकृत शब्दका प्रयोग करने हैं ॥ अकलकदेव 
ने अपने साध्यके लक्ष णमे शक्य ( अबाधित ) अभिप्रेत ( इष्ठ ) और अन्नसिद्ध इन तीन विजद्येषणोका प्रझोग 
किया है । असिद्ध विशेषण तो साध्य' शब्दके अथंसे ही फलित होता है । साध्यका अर्थ है--सिद्ध करने 
योग्य, अर्थात्‌ अस्तिद्ध । शक्य और अभिप्रेत विज्ेषण बौद्धाचायोके दारा किए गए स्ाच्यके लक्षणसे आए हैं । 
डै- ६ 


४२ :'डॉ० महेल्॒कुमार जैन न्यायाचाये स्मृति-प्रन्थ 


साध्यका अह लक्षण निविवादरूपसे भाणिययनन्दि आदि आचार्यों द्वारा स्वीकृत है। सिद्ध, अनिष्ठ तथा 
बाघितको साध्याभास कहा है । 
दुष्टान्त--जहाँ साध्य और साधनके सम्बन्धका ज्ञान होता है उस प्रदेशका नाम दृष्टान्त है । साध्य- 
विकर तथा साधनविकलादिक दृष्टास्ताभास हैं । इस तरह दृष्टान्त और दृष्टान्ताभासका लक्षण करनेपर भी 
अकलंकदेवने दृष्टास्तको अनुमानका अवयव स्वीकार नहीं किया । उनने लिखा है कि--सभी अनुमानोमे 
दृष्टान्त होना ही चाहिये, ऐसा नियम नही है, दृष्टान्तके बिना भी साध्यकी सिद्धि देखी जाती है, जैसे बौद्धके 
मतसे समस्त पदार्थोको क्षणिकस्व सिद्ध करनेमे सत्त्व हेतुके प्रयोगने कोई दृष्टाल्त नही है । अत दृष्टान्त 
अनुमानका नियत अवयव नही है । इसीलिये उत्त रकालीन कुमारनन्दि आदि आचार्योने प्रतिज्ञा और हेतु इन 
दोको ही अनुधानका अवयव माना है। हाँ, मन्दब॒ुद्धि शिष्योको दृष्टिमे दृष्टान्त, उपनय तथा निगमनादि भी 
उपयोगी हो सकते है । 
धर्मी---बौद्ध अनुमानका विधय कल्पित सामान्य मानते हैं, क्षणिक स्वलक्षण नहो । आ० दिग्नागने 
कहा है कि--समस्त अनुमान-अनुमेयव्यवहार बुद्धिकल्पित धमंघर्मिन्यायसे चलता है, किसी धर्मीकी वास्तविक 
सत्ता नही है । अकलकदेव कहते हैं कि--जिस तरह प्रत्यक्ष परपदार्थ तथा स्वरूपको विषय करता हे उसी 
तरह अनुमान भी वस्तुभूत अर्थकों ही विषय करता है । हाँ, यह हो सकता ह कि प्रत्यक्ष उस वस्तुको स्फुट 
तथा विदोषाकार रूपसे ग्रहण करे और अनुमान उसे अस्फुट एवं सामास्याकार रूपसे । पर इतने मात्रमे एक 
वस्तुविषयक और दूसरा अवस्तुको विषय करनेवाला नहीं कहा जा सकता । जिस विकत्पज्ञानसे आप धममंर्धाम- 
भावकी कल्पना करते हैं, वह विकल्पज्ञान निविकल्पंकसे तो सिद्ध नही ही सकता, क्योकि निविकल्वक-- 
निशचय-शून्यज्ञानसे किसी वस्तुकी सिद्धि नही हो सकती । विकल्पान्तरसे सिद्धि माननेम अनवस्था दृषण आता 
है। अत विकल्पको स्व और अर्थ दोनो ही अशोमे प्रमाण मानना चाहिए। जब विकत्प अर्थाशमे प्रमाण हो 
जायगा; तब ही उसके हारा विषय किए गए धर्मी आदि भी सत्य एवं परमाय॑ सिद्ध होगे । यदि धर्मी ही 
मिथ्या है; तब तो उसमें रहनेवाले साध्य-साधन भी सिध्या एवं कल्पित ठहरेगे । इस तरह परम्परासे भी 
अनुमानके द्वारा अर्थकी प्राप्ति नही हो सकेगी । अत धर्मीकों प्रमाणसिद्ध मानना चाहिए केवल विकल्प- 
सिद्ध नही । अकलकोत्त रवर्तो आ० माणिक्यनन्दिने इसी »शयसे परीक्षामुखसूत्रमे धर्मके तीन भेद किए हैं-- 
१. प्रमाणसिद्ध, २ विकल्पसिद्ध , ३े उभयसिद्ध । 
अनुमानके भेद--न्यायसूत्रम अनुमानके त्तीन भेद किए है--पूवंवत्‌, दोपवत्‌ और सामान्यतोदृष्ट । 
साख्यतत्त्वकौमुदोमे अनुमातके दो भेद पाये जाते है-एक वोत और दूसरा अवीत। ब॑।त अनुमान के दो भे द-- 
१ पूर्ववत्‌, २. सामान्‍्यतोदृष्ट । साख्यके इन भेदोकी परम्परा वस्तुत प्राचीन है। वैद्येषिकने अनुमानके 
कार्यलिगज, कारणलिगज, सयोगिलिगज सौर समवायलिंगज » इस तरह पाँच भेद किए हैं। अकलकदेव तो 
सामान्यरूपसे एक ही अन्यथानृपपत्ति छिगज अनुमान मानते हैं। वे इन अपूर्ण भेदोकी परिगणनाको महत्त्व 
नहीं देते । 
वाद--नयायिक कथाके तोन भेद मानते है--१ बाद, २ जल्प, ३ वितण्डा। वीतरागकथाका 
नाम वाद है तथा विजिगीषुकथाका नाम जल्प और वितण्डा हैं । पक्ष-प्रतिपक्ष तो दोनों कथाओमे ग्रहण किए 
ही जाते है । हाँ, इतना अन्तर है कि---बरादमे स्वपक्षमाधन और परपक्षदुषण प्रमाण और तकेके द्वारा होते हैं, 
जब कि जल्प और वितण्डामे छल, जाति और निग्रहस्थान जैसे असदुत्तरोसे भो किए जा सकते हैं । नैया- 
यिकने छलादिके प्रयोगको असदुत्तर माना है और साधारण अवस्थाम उनके प्रयोगका निषेश्र भो किया 
है। बादका प्रयोजन तत्त्वनि्ंय है । जल्प और वितण्डाका प्रयोजन है--तत्त्वभरक्षण, जो छलजातिरूप 
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असदुषायों से भी किया जा सकता है। जैसे खेतकी रक्षाके लिए काटोकी बारी ऊमगाई जाती है उसी तरह 
तत्कसरक्षणके लिए काँटेके समान छलादिके प्रयोगका अवलम्बन अमुक अवस्थामे ठीक है। आ० घमंकीतिने 
अपने वादन्यायमें छलादिके प्रयोगकों बिलकुल अन्याय्य बताया है। उसी तरह अकलकदेव अहिसाको दृष्टिसे 
किसी भी हालतमे छलादि रूप असदृत्तरके प्रयोगको उचित नहीं समझते । छलादिको अन्याध्य मान लेनेसे 
जल्प और वादमे कोई भेंद ही नहीं रह जाता । अत. वे वादको हो एकमात्र कथा रूपसे स्वीकार करते हैं । 
उनने वबादका सक्षेपस्ते 'समर्थथघनकों बाद कहते हैं यह लक्षण करके कहा हे कि वादि-प्र तिवादियोका 
मध्यस्थोके सामने स्वपक्षसाधन-परपक्षवृषणवचनकों बाद कहना चाहिए । इस तरह वाद और जल्पको एक 
मान लेनेपर वे यथेच्छ कही बाद शब्दका प्रयोग करते है तो कहो जल्पका | वितण्डाकों जिसमें बादी अपना 
पक्षस्थापन नही करके मात्र प्रतिवादोके पक्षका खण्डन हो खण्डन करता है, वादाभास कहकर त्याज्य 
बताया है । 

जय-पराजयबव्यवस्था--नैयायिकने इसके लिए प्रतिशाहानि आदि २२ निग्नहस्थान माने हैं. जिनमें 
बताया है कि यदि कोई वादी अपनी प्रतिज्ञाकी हानि कर दे, दूसरा हेतु बोल दे, असम्बद्ध पद-वात््य या वर्ण 
बोले, इस तरह बोले जिससे तीन बार कहनेपर भी प्रतिवादी और परिषद न समझ पाये, हेतुद्ष्टान्तादिका क्रम 
भंग हो जाय, अवयव न्यन कहे जायें, अधिक अवश्य कहे जायें, पुनरक्‍्त हो, प्रतिवादों बादोके द्वारा कहे 
गए पक्षका अनुवाद न कर सके, उत्तर न दे सके, वादीके द्वारा दिए गए दृषणको अधंस्वीकारकर खण्हन 
करे, निभ्रहा्हके लिए निग्रहस्थान उद्भावन न कर सके, अनिभ्रह्नाहको निग्रहस्थान बता देवे, सिद्धान्तविरद्ध 
बोल जावे, हेत्वाभासोका प्रयोग करे तो निग्नहस्थान अर्थात्‌ पराजय होगा । सामान्यसे नैयायिकोने विप्रत्ति- 
पति और अप्रतिपत्तिको निग्रहस्थान माना है । विप्रतिपत्ति --विरुद्ध या असम्बद्ध कहना । अप्रतिपत्ति-- 
पक्षस्थापन नही करना, स्थापितका प्र तिषेव नही करन! तथा प्रतिषिद्धका उद्धार नही करना प्र तिशाहा- 
न्यादि २२ तो इन्ही दोनोके ही विशेष प्रकार है । 


धमकी तिने इनका खण्डन करते हुए लिखा है कि--जय-पराजयव्यवस्थाको इस तरह गुटालेमे नही 
रखा जा सकता । किसी भी सच्चे साधनवादीका मात्र इसलिए निग्रह होता कि वहु कुछ अधिक बोल गया या 
अमुक काथदेका पालन नहीं कर सका, सत्य और अहिंसाको दृष्टिसे उचित नही है । अत वादी और प्रतिवावी 
के लिए क्रमश असाधनाज़ूवचन और अदोषोद्भावन, ये दो हो निगम्रहस्थान मानना चाहिये । वादीका कत्तंव्य 
हैं कि वह सच्चा और पूर्ण साधन बोले । प्रतिबादोका कार्य हैं कि वह यथार्थ दोषोका उद्भावन करे । यदि 
वादी सच्चा साधन नही बोलता था जो साधनके अंग नही है ऐसे वचन कहुता हैं तो उसका असाधनागवचन 
होनेसे पराजय होना चाहिये । प्रतिवादी यदि यथार्थ दोषाका उद्भावन न कर सके या जो दोष नही हैं 
उनका उद्मावन करे तो उसका पराजय होना चाहिए। इस तरह सामान्यलक्षण करनेपर भी धर्मफीति 
फिर उसी घपलेमे पड़ गए । उन्होने असाधनाडुबचन तथा अदाषोदभावनके विविध व्याख्यान करके कहा है 
कि अन्वय या व्यतिरेक दृष्टान्तमेसे केवल एक दृष्टान्तसे हो जब साध्यक्नो सिद्धि सभव है तो दोनो दृष्टान्तो- 
का प्रयोग करणा असाधनाझ़ुवचन होगा । त्रिर्पवचन ही साधनाज़ु है, उसका कथन न करना असाघनाजु 
है । प्रतिशा निगमनादि साधनके अंग नह्ठी है, उनका कथन असाधनाजु है। वह सब लिखकर अन्तमे उनने 
यह भी सूचन किया है कि--झ्वपक्ष सिद्धि और परपक्ष निराकरण जयलामके लिए आवश्यक है । 


अकलकदेव असाधनाजु वचन तथा अदोषोद्भावनके झग़डेकी भी पसन्द नहीं करते। किसको साधताजू 
माना जाय किसको नहीं, किसको दोष माता जाय किसको नही, यह निर्णय स्वयं एक झ्ास्त्रार्थंधा विषय ह्दो 
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जाता है। अत. स्वपक्षसिद्धिसे हो जयव्यवस्था माननी चाहिए। स्वपक्ष सिद्धि करनेवाला यदि कुछ अधिक 
और जाय तो कुछ हरणने नही | प्रतिवादी यदि विरुद्ध हेल्वाभासका उद्भावन करता है तो फिर उसे स्व-न्‍्त्र 
कपसे पक्षसिद्धीकी भी आवश्यकता नही हे; क्योकि वादोके हेतुको विरुद्ध बहनेसे प्रतिवादीका पक्ष तो स्वत 
सिद्ध हो जाता है । हाँ, मसिद्ध आदि हेत्वाभासोके उद्भावन करनेपर प्रतिवादीको अपना पक्ष भी सिद्ध 
करना चाहिए | स्वपक्षसिद्धि नही करनेवाला शास्त्रार्थंक नियमोके अनुसार चलनेपर भी जयका भागी नही 
को सकल! । 

जाति--मिथ्या उत्तरोको जाति कहते है । जैसे धर्मकीशिका अनेकान्तके रहस्यत्रो न समझकर यह 
कहना कि-- यदि सभी चस्तुएँ द्रव्यदृष्टिसे एक हैं तो द्र॒व्यदृष्टिसि तो दही और ऊँट भी एक हो गया । 
अत दही खानेवाला ऊेटको भो क्यो नही लाता ?' साधर्म्यादिसम जातियोको अकलकदेय काई खास महत्त्व 
नहीं देते और न उनकी आवश्यकता हा समझते है। आ० दिग्नागककी तरह अकलकदेवने भी असदुत्तरोको 
भनस्त कहकर जातियोकी २४ सख्या भी अपूर्ण सूचित की हे । 

अ्रुत--समसस्‍्त एकान्त प्रवादोके अगोचर, प्रमाणसिद्ध, परमात्माके द्वारा उपदिष्ट प्रवचन श्रृत हैं । 
ऋत द्वीप, देवा, नदी आदि व्यवहित अर्थोमि प्रमाण ह्‌। हेतुवादरूप आगम युक्तिसिद्ध हु। उसमे प्रमाणता 
हीनेसे शोष अहेतुबाद आगम भी उसो तरह प्रमाण ह। आगमकी प्र माणताका प्रयोजक आप्तोक्तत्व नामका 
गुण होता है । 

शेब्दका अर्थवाचकल्व---बौद्ध शब्दका वाच्य अथं नही मानते । वे कहने है. कि शब्दकी प्रवृत्ति 
संकेतसे होती है। स्वलक्षण क्षणक्षयी तथा अनन्त हैं। जब अनन्त स्वलूक्षणोका ग्रहण भी सभव नही है तब 
संकेत कैसे प्रहण किया जायगा ? ग्रहण करनेपर भो व्यवहार काल तक उसकी अनुरवेत्ति न होनेसे व्यवहार 
कैसे होगा ? शब्द अतीतानागतकालीन अ्थॉमे भी प्रयुक्त होते है, पर वे अथ्थ॑ विद्यमान तो नही है । अतः 
शब्दका अर्थके साथ कोई सग्बस्ध नहीं है । यदि झब्दका अथंके साथ सम्बन्ध हो तो शब्दबुद्धिका प्रतिभाम 
इन्द्रियजुद्धिकी तरह स्पष्ट होना चाहिए । शब्दबुद्धिमे यदि अथ कारण नहां है, तब वहु उसका विषय कैसे 
हो सकेगा ? क्‍्याकि जो ज्ञानमे कारण नहो ह वह ज्ञानका विषय भो नही हो सकता । यदि अं शब्दज्ञानमें 
कारण हो, तो फिर कोई भो शब्द विसवरादों या अप्रमाण नहो होगा, अतीतानागत अर्थो्ते शब्दकी प्रवृत्ति 
ही रक्त जायगी | सकेत भो शखद और अर्थ उभयका ज्ञान होनेपर ही हो सकता हे । एक प्रत्यक्षते ता उभय- 
का ज्ञान भही हो सकता; क्योकि श्रावणप्रत्यक्ष अर्थंकों विषय नहो करता तथा चाक्षुषादिश्रत्यक्ष शब्दको 
विंचय नही करते । स्मृति तो निर्विषय एव गृहीतग्राही द्वोनेस प्रमाण हो नहो है । इसलिए शब्द अर्थका वाचक 
ने होकर विवक्षाका सूचन करता हैं । शब्दका वाच्य अर्थ न होकर कल्पित--बुद्धिप्रतिबिम्बित अन्यापोहरूष 
सॉमान्थ है । इसलिए शब्दसे होनेवाले ज्ञानमें सत्याथंत्ताका कोई नियम नही हे । 

अकछकदेव इसका समालोचन करते हुए कहते है कि-पदार्थ मे ऊँछ धर्म सदृह् तथा कुछ घम विसदृश 

होते है। सद्शघर्मोंकी अपेक्षासे शब्दका अर मे सकेत होता है। जिस शब्दमे सकेत प्रहण किया जाता है भछे ही वह 
व्यवहारकाल तक नही पहुँचे पर तत्सदृश दूसरे शब्दसे अर्थबोध होने मे क्या बाधा है ? एक घटशब्दका एक घट अथे- 
ह सकैत ग्रहण करनेके बाद तत्सदृश यावद्‌ चंद म तत्मदृद् यावद्‌ घटशब्दोकी प्रवृत्ति होती है । केवल सामान्य- 
में सकेश नही होता, क्योकि केवल सामान्यमे संकेत ग्रहण करनेसे विद्यषमें प्रववत्ति रूप फल नही हो सकेगा । 
न कैयक विशेषमे; अनन्त विशेषोमें सकेतग्रहणकी शक्षित अस्मदादि पामर जनोमे नही है। अत. सामान्य- 
विशेषात्मक-सदृराधम॑विशिष्ट शब्द और अथंध्यक्तिमे संकेल अहण किया जाता है । संकेत ग्रहणके अन्तर 
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हाब्दा्थंका स्मरण करके व्यवहार होता हैं। जिस प्रकार प्रत्यक्षबृद्धि अतीतार्थभो जानकर भी प्रमाण है उसी 
तरह स्मृत्ति मी प्रमाण हो है । प्रत्यक्षबुद्धिमें अथ॑ कारण है, अतः वहू एक क्षण पहिले रहता हैं शानकालमें 
नही । ज्ञानकालमें तो वह क्षणिक होनेसे नष्ट हो जाता है । जब अविभंवादप्र युक्त प्रमाणता स्मृतिर्में है ही, 
तब शब्द सुनकर स्मृतिके द्वारा अथवोध करके तथा अथं देखकर स्मृतिके द्वारा तद्ाचक शब्दका स्मरण करके 
व्यवहार अच्छी तरह चलना ही है । यह अवश्य हैं कि-सामान्यविशेषात्मक अथैको विषय करनतेपर भी अक्ष- 
ज्ञान स्पष्ट तथा वाब्दशान अस्पष्ट होता हैं । जैसे एक ही वुक्षको विषय करनेवाला द्रवर्तों पुरुषका शान 
अस्पष्ट तथा समीपवर्तीका स्पष्ट होता है | स्पष्टता और अस्पष्टता विषयभेद प्रयुक्त नही हैं, किन्तु आवरण- 
क्षयोपश्मादिसामग्रीप्रयुक्त है । जिस प्रकार अविनाभावसस्बन्वसे अथेका बोध करानेवाला अनुमान अस्पष्ट 
होकर भी अविसवादी होनेसे प्रमाण है उसी तरह वाच्यवाचफसम्बन्धसे अरथंका ज्ञान करानेवाला शब्दबोत 
भी ही प्रमाण होना चाहिए । यदि दाब्द बाह्याथंमे प्रमाण न हो, तब बौद्ध स्वयं शब्दोसे अदृष्ट नदो, देश, 
पर्वतादिका अविसंवादि ज्ञान कैसे करते है ? यदि कोई एकाघ दाज्द अर्थंकी गैरमौजूदगोमे प्रयुक्त होनेसे 
व्यभिचारी देखा गया तो मात्र इतनेसे सभी शब्दोंको ब्यभिचारी या अप्रमाण नही कहा जा सकता। जैसे प्रत्यक्ष 
या अनुमान कही-कही श्रान्त देखे जानेपर भी अज्लान्त या अव्यभिचारि विद्येषणोसे युक्‍त होकर प्रमाण हैं 
उसी तरह आश्रान्त शब्दको बाह्याथेमे प्रमाण मानना चाहिए । यदि हेतुवादरूप शब्दके द्वारा अथैका निएचय 
न हो; तो साधन और साधनाभासको व्यवस्था कैसे होगी ? इसो तरह आप्तके बचनके ठारा अर्थवोध न हो 
तो आप्त और अनाप्तकी व्यवस्था कैसे की जायगी ? यदि पुरुषोके अभिप्रायोमें विचित्रता होनेके कारण धाब्द 
अर्थव्यभिचारी करार दिए जायें, तो सुगतकी सर्वज्ञता या सर्बशास्तृताम कैसे विश्वास किया जा सकेगा ? 
वहाँ भी अभिप्रायवैन्िश्यकोी शका उठ सकतो है | यदि अर्थव्यभिचार देखा जानेके कारण दाब्द अर्थम प्रमाण 
नही है; तो विवक्षाका भी तो व्यभिचार देखा जाता है, अन्य दाब्दको विवक्षामें अन्य शब्दका प्रयोग उप- 
लब्घ होता है । इस तरह तो छिश्यपात्व हेतु वृक्ष पविसवादी होनेपर कही-कही शिक्षपाकों लताकी सभावनासे, 
अग्नि इंधसंसे पैदा होती हैं पर कही मणि आदिसे उत्पन्न होनेके कारण सभी स्वभावहेतु तथा कार्यहेतु 
व्यभिचारी हो जायेंगे । अतः जैसे यहाँ सुविवेचित व्याप्य और कार्य, व्यापक और कारणका उल्लंघन नही 
कर सकते उसी तरह सुविवेज्षित शब्द अथंका व्यभिचारों नही हो सकता । अतः अविसवादि श्रतकों अं 
प्रमाण मानना चाहिये | शब्दका विवक्षाके साथ कोई अविनाभाव नही हे, क्योकि शब्द, वर्ण या पद कही 
अवाछित अथंको भी कहते है तथा कही वाछितको भो नही कहते । यदि छाब्द विवक्षामात्रके वाचक हो तो 
शब्दोमे सत्यत्व और मिथ्यात्वकी व्यवस्था न हो सकेगो, क्योंकि दोना ही प्रक।रके शब्द अपनो-अपनी विबक्षा 
का अनुमान कराते हैं। छाब्दमे सत्यत्वव्यवस्था अथंप्राप्तिके कारण होती हूं । विवक्षा रहते हुए भी मन्दबुद्धि 
शास्त्रव्याख्यानरूप शब्दका प्रयोग नही कर पाते तथा सुषप्तादि अवस्थामे इच्छाके न रहनेपर भी शब्दप्रयोग 
देखा जाता है। अतः शक्दोमे सत्यासत्यत्वव्यवस्थाके लिए उन्हें अथंका बाचक मानना ही होगा । 


श्रुतके भेद--श्रुतके तोन भेद है--१ प्रत्यक्षनिमित्तक, २ अनुमाननिमित्तक, ३ आगमनिमित्तक । 
प्रत्यक्षति सित्तक--परोपदेदाकी सहायता लेकर प्रत्यक्षसे होनेवाला । अनुमाननिभित्तक--परोपदेशके बिना 
केवल अनुमानसे होनेवाला । आगमनिमित्तक--मात्र परोपदेशसे होनेवाला । जैनतकंबानिकका रने परोपदेदज 
तथा ल्िनिमित्तक रूपसे द्विविध श्रुत स्वीकार करके अकलूकके इस मतकी समालोचना की है । 


हब्दका स्वरूप--शब्द पुदूगलकी पर्याय है। वह स्कन्घ रूप है, जैसे छाया और आतप । शड्द 
मीमांसकॉकी तरह नित्य नहीं हो सकता । शब्द यदि नित्य और व्यापक हो तो व्यह्जक वायुओंसे एक जगह 
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उसकी अभिव्यक्ति होनेपर सभी जगह सभी वर्णोंकी अभिव्यक्ति होनेसे कोलाहल मच जायगा । संकेतके 
लिए भी शब्दको नित्य मानना आवश्यक नही हैं; क्योकि अनित्य होनेपर भी सदृशशब्दमे सकेत होकर 
व्यवहार हो सकता है। 'स एवाय शब्द: यह प्रत्यभिज्ञान गब्दके नित्य होनेके कारण नही होता कितु तत्सदृश 
शब्दमे एकत्वाष्यवसाय करनेके कारण होता है । अत यह एकल्वप्रत्यभिज्ञान भ्ान्त है । यदि इस तरह अन्त 
प्रत्यभिशानसे बस्तुओमे एकत्व सिद्ध हो; तो बिजली आदि पदार्थ भी नित्य सिद्ध हो जायेंगे । शब्दकी उपा- 
दानभूत शब्दवर्गणाएँ इतनी सूक्ष्म हैं कि उनकी प्रत्यक्षते उपलब्धि नहीं हो सकती । इसी वरह शब्दकी 
उत्त रपर्याय भी सूक्ष्म होनेसे अनुपऊब्ध रहती है । क्रमसे उच्चरित शब्दोमे ही पद, वाक्य आदि सज्ञाएँ होती 
है'। यद्यपि शब्द सभी दिजाओमे उत्पन्न होते है पर उनमेसे जो शब्द श्रोतके साथ सन्निकृष्ट होते हैं बही 
श्रोत्के द्वारा सुने जाते हैं, अन्य नही । श्रोत्रको प्राप्यकारी कहकर अकलकदेवने बौद्धके 'श्रोत्रको भी चक्षु- 
रिन्द्रियकी तरह अप्राष्यकारी माननेके' सिद्धान्तका खण्डन किया हैं। इसतरह शब्द ताल्वादिके सयोगसे 
उत्पन्त होता हैं और बह श्रावणमध्यस्वभाव है । इसीमे इच्छानुसार सकेत करनेसे अर्थवोध होता है । 

बेदापौरुपेयत्व विचा र--मीमासक वेदकों अपौरुषेय मानते है । उतका कहना है कि धर्म वेदवाक्य 
ही प्रमाण हो सकते हैं । चूँकि प्रत्यक्षसे अतीन्द्रिय पुण्यपापादि पदार्थोके ज्ञानकी सम्भावना नही है, अत 
अतीख्दिय धर्मादिका प्रतिपादक घेंद किसी पुरुषकी कृति नही हो सकता । आज तक उसके कर्त्ताका स्मरण 
भी तो नही है । यदि कर्त्ता होता तो अवश्य ही उसका स्मरण होना चाहिए था । अत बेंद अपौरुषेय तथा 
अनादि हैं। अकल कदेवने श्रुतको परमात्मप्रतिपादित बताते हुए कहा है कि--जब आत्मा ज्ञानरूप है तथा 
उसके प्र तिबन्धक कम हट सकते है, तब उसे अतीन्द्रियादि पदार्थोके जाननेमे क्‍या बाधा है ? यदि ज्ञानमें 
अतिदशय असम्भव ही हो, तो जैमिनि आदि को वेदा्थंका पूर्ण परिज्ञान कैसे सम्भव होगा ? सवंत्र प्रमाणता 
कारणगुणोके ही आबीन देखी जातो है | शब्दमे प्रमाणताका लानेबाला बक्ताका गुण हे । यदि बेद अपौरुषेय 
है, तब तो उसकी प्रमाणता हो सन्दिग्ध रहेगी । जब अतीन्द्रियदर्शी एक भी पुरुष नही है, तब वेदका यथार्थ 
ज्ञान कैसे हो सकता है ? परम्परा तो मिथ्यार्थथी भी चल सकती है । यदि समस्तार्थज्ञानमे शका की जाती है, 
तब चंचल-इन्द्रियजन्य प्रत्यक्षादि प्रमाणोमे कैसे विदवास किया जा सकता हैं ? यदि अपौमषेय वेद अपने अर्थ- 
का स्वत विवरण करे, तब तो वेदके अगभूत आयुर्वेद आदिके परिज्ञानार्थ मतुष्योका पठन-पाठनरूप प्रयत्न 
निष्फल हो हो जायगा । अतः सामग्रीके गुण-दोषसे ही प्रमाणता और अप्र माणताका सम्बन्ध मानना चाहिए । 
शब्दकी प्रमाणताके लिए वक्‍ताका सम्यग्शान ही एकमात्र अकुश हो सकता हैं। जब बेदका कोई अतीन्‍्द्रिया्थ- 
द्रष्टा नियामक नही ह, तब उसके अथंमे अन्धपरम्परा ही हुई। आज तक अनादिकाल बीत चुका, ऐसा 
अनाप्त वेद नष्ट क्‍यों नही हुआ ? अनादि माननेसे या कर्त्ताका स्मरण न होनेसे ही तो कोई प्रमाण नही हो 
सकता, क्योकि लोकमे बहुतसे ऐसे म्लेच्छादिव्यवहार या गाली-गलौज आदि पाए जाते है, जिनके कर्त्ताका 
आज तक किसी को स्मरण नहीं है पर इतने मात्रसे वे प्रमाण तो नही माने जढ सकते । इसलिए बेदके 
अर्थमें यथार्थताका नियामक अतोन्‍्द्रियार्थदर्शो पुरुषविशेष ही मानना चाहिए । कर्त्ताका अस्मरणरूप हेतु जी 
खण्डहूर, कुआ आदि चोजोसे, जिनके कर्ताका किसीको स्मरण नहो है, अनैकान्तिक हैं। अत सर्वश्ञप्रति- 
पादित आगमको ही अतीन्‍्द्रियधर्म आदिमे भी प्रमाण मानना चाहिए । सबंज्ञके माने बिना वबेंदकी प्रतिष्ठा 
भी नहीं हो सकती; क्योंकि अपौरुषेय बेदका व्याख्याता यदि रागी, द्वेषी और अज्ञानी पुरुष होगा तो उसके 
द्वारा किया गया व्याख्यान प्रमाणकोटिमे नही आ सकेगा। व्याख्याभेद होनेपर अन्तिम निर्णय तो धर्मादिके 
साक्षात्कर्ता का ही माना जा सकता हूँ 

परपरिकल्पित प्रमाणान्तर्भाव--नैयायिक प्रसिद्ध अर्थके सादृदयसे साध्यके साधनको--संज्ञासंज्ञि- 
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सम्बन्धशानको उपमान कहते हैं। जैसे किसो नागरिकने यह सुना कि 'गौके सदृश गवय होता है ।' यह जंगल- 
में गया | वहाँ गवयको देखकर उसमे गोसादृह्यका ज्ञान करके गवयसज्ञाका सम्बन्ध जोडता हैं और गवयशब्द- 
का व्यवहार करता है । इसी संज्ञा-स जिसम्बन्धज्ञाननों उपमान प्रमाण कहते है । अकलकदेव इस शानका 
यथासम्भव अनुमान तथा प्रत्यभिज्ञानमें अतर्भाव करते हुए कहते हैं कि--यदि प्रसिद्धाथंका सादृष्य अकिना- 
भावी रूपसे निर्णीत है तब तो वह लिगात्मक हो जायगा और उससे उत्पन्न होनेवाला ज्ञान अनुमान गहु- 
लायगा । यदि अविनाभाव निर्णोत नही है, तो दर्शन और स्मरणपूर्वक सादुब्यात्मक सकलन होनेके कारण 
यह सादब्यप्रत्यभिज्ञानमे ही अन्तर्भृत होगा। सादृश्यप्रत्यभिज्ञानमे अन्तभृंत होनेपर भी यदि इस श्ञानको स्वतंत्र- 
रूपसे उपमान नामक प्रमाण मानोगे, तो भेसको देखकर 'यह गवय नही है या यह गौसे बिलक्षण हैँ इस 
वैलक्षण्यज्ञानको किस प्रमाणरूप मानोंगे ? 'शाखादिवाला वक्ष होता है' इस शब्दको सुनकर वैसे ही शाखादि- 
मान्‌ अर्थंकों देखकर वृक्षोईयम इस ज्ञानको किस नामसे पुकारोगे ? इसी तरह “यह इससे पृव॑मे है, यह 
इससे पश्चिममे है', 'यह छांटा है, यह्‌ बडा है, 'यह दूर है, यह पास है, 'यह ऊँचा है, यह नीचा है, “ये 
दो है, यह एक है इत्यादि सभी ज्ञान उपमानसे पृथक्‌ प्रमाण मानने हांगे; क्योकि उबत ज्ञानोमें प्रसिद्धार्थ- 
सादृश्यकी तो गध भी नही हैं। अत जिनमे दर्शन और स्मरण कारण हो उन सभी सकलनरूप ज्ञानोको 
प्रत्यभिज्ञान कहना चाहिए, भले ही वह सकलन सादृष्य वैसदृहय या एकत्वादि किसी भी विषयक क्यो न हो । 
उक्त सभी ज्ञान हितप्राप्ति, अहितपरिहार तथा उपेक्षाज्ञानरूप फलके उत्पादक होनेसे अप्रमाण तो कहें ही नही 
जा सकते । 

मीमासक जिस साधनका साध्यके साथ अविनाभाव पहिले किसी सपक्षमे गृहीत नहीं है उस साधनसे 
तत्कालमे ही अविनाभाव ग्रहण करके होनेवाले साध्यक्ञानको अर्थापत्ति कहते हैं । इससे शवित आदि अती- 
न्द्रिय पदार्थोका भी शान किया जाता है । अकल॑कदेवने अर्थापत्तिको अनुमानमें अन्तभूत किया है; वयोकि 
अविनाभावी एक अथ॑ंसे दूसरे अर्थका ज्ञान अनुमान तथा अर्थापत्ति दोनोमे समान हैं। सपक्षमे व्याप्तिका 
गृहीत होना या न होना प्रमाणान्तरताका प्रयोजक नहीं हो सकता । सम्भव नामका प्रमाण यदि अविनाभाव- 
प्रयुक्त है; तो उसका अनुमानमे अन्तर्भाव होगा । यदि अविनाभावप्रयुक्स नही है, तब तो वह प्रमाण ही नहीं 
हो सकता । ऐतिहा नामका प्रमाण यदि आप्तोपदेशमूलक हूँ, तो आगमनामक प्रमाणमे अन्तभत होगा । यदि 
आप्तमलत्व संदिग्ध है; तो वह प्रमाणकोटिम नही जा सकता । अभाव नामका प्रमाण यथासम्भव प्रत्यक्ष, 
प्रत्यभिज्ञान तथा अनुमानादि प्रमाणोमे अन्तभूत समझना चाहिए । इस तरह परपरिकत्पित प्रमाणोका अत- 
भाव होनेपर प्रत्यक्ष और परोक्ष ये दो ही मल प्रमाण हो सकते हैं । 

प्रमाणाभास---अविसवादि ज्ञान प्रमाण है, अत' विसंबादि ज्ञान प्रमाणाभास होगा | यहाँ अकलंक- 
देवकी एक दृष्टि विशेषरूपसे विचारणीय है। वे किसो ज्ञानकों सबंथा विसवादि नहीं कहते । बे कहले है 
कि--जो ज्ञान जिस अंश अविसवादि हो बह उस अंशमे प्रमाण तथा विसंबादि-अशमे अप्र माण होगा । हम 
किसी भी ज्ञानको एकान्ससे प्रमाणाभास नही कह सकते । जैसे तिमिररोगीका द्विचन्द्रज्ञान चन्द्राशमे अवि- 
संवादो है तथा द्वित्वसंख्यामें बिसंवादी है, अत. इसे चन्द्राद्ामे प्रत्यक्ष तथा द्वित्वाशमे प्रत्यक्षाभास कहना 
चाहिए । इस तरह प्रमाण और प्रमाणाभासकी सकीर्ण स्थिति रहुनेपर भी जहाँ अविसंबादकी प्रकर्षता हो 
वहाँ प्रमाण व्यपदेश तथा विसंवादके प्रकर्षमे प्रमाणाभास व्यपदेश करना चाहिए । जैसे कस्त्रीमे रूप, रस 
आदि सभो गुण मौजूद हैँ, पर गन्धकी प्रकर्षता होनेके कारण उसमें गन्धद्रव्य' व्यपदेश होता है । 


शानके कारणोंका विच[र--बौद़के मतसे चार प्रत्ययोसे चित्त और चैत्तोकी उत्पत्ति होती है-- 
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१, समनन्तरप्रत्यय, २ अधिपतिप्रत्यय, रे आल्म्बनप्रत्यय, ४. सहकारिप्रत्यय ! शानकी उत्पत्तिमे पूवज्ञान 
समनन्तरकारण होता है, चक्षुरादि इन्द्रियाँ अधिपतिप्रत्यय होती है, पदार्थ आलम्बनप्रत्यय तथा आलोक आदि 
अन्य कारण सहकारिपध्रत्यय होने है। इस तरह बौद्धकी दृष्टिसे ज्ञानके प्रति अर्थ तथा आलोक दोनो ही कारण 
हैं। उन्होने स्पष्ट लिखा हैं कि--नाक्रारण विषय अर्थात्‌ जो ज्ञानका कारण नहीं होगा वह शानका विषय 
भी नहीं होगा । नैयायिकादि इन्द्रियायंसन्निक्ष को ज्ञानमे कारण मानते हैं अत उनके मतसे सन्निकर्ष-घटक- 
तया अर्थ भी ज्ञानका कारण है ही । 
अथैकारणतानिरास--ज्ञान अथंका काय॑ नहीं हो सकता; क्योकि ज्ञान तो मात्र इतना ही जानता 
है कि 'यह अमुक अर्थ है । वह यह नही जानता कि मैं इस अथंसे उत्पन्त हुआ हूँ । यदि ज्ञान यहू जानने 
लगे ध्ि मे इस अथंसे पैदा हुआ हूँ, तब तो विवादकों स्थान हो नहीं रहता । जब उत्पन्न ज्ञान अर्थके 
परिच्छेदमें व्यापार करता है तब वह अपने अन्य इन्द्रियादि उत्पादक कारणोकी सचना स्वयं ही करता है; 
क्योंकि यदि ज्ञान उसो अर्थसे उत्पन्त हो जिसे वह जानता है, तब तो बहु उस अर्थंकों जान ही नहीं सकेगा; 
क्योकि अर्थंकालमे तो ज्ञान अनुत्पन्त है तथा ज्ञानकालमे अथे विनष्ट हो चुका हैं । यदि ज्ञान अपने कारणो- 
को जाने; तो उसे इन्द्रियादिककों भी जानना चाहिए । ज्ञानका अथकके साथ अन्वय और ब्यतिरेक न होनेसे 
भी उनमें कारण-कार्यसाव नही हो सकता । संशयज्ञान अर्थंके अभावमे भी हो जाता हैं। सशयज्ञानस्थलूमे 
स्थाणू-पुरुषरूप दो अर्थ तो विद्यमान नही हैं। अथं या तो स्थाणुरूप होगा या पुरुषरूप ।व्यभिचार-अन्यथा 
प्रतिभास बुद्धिगत धरम है । जब मिथ्याज्ञानमें इन्द्रिययत-तिमिरादि, विषयगत-आशुश्रमणादि, बाह्य-नौका- 
में यात्रा करना जादि तथा आत्मगत-वातपिस्तादिन्रन्य क्षोभ आदि दोष कारण होते हैं; तब तो अर्थको हेतुता 
अपने ही आप व्यर्थ हो जाती हे । मिथ्याज्ञान यदि इन्द्रियोकी दृष्टतासे होता हैं, तो सत्यज्ञानमे भी इन्द्रिय- 
गत निर्दोषता ही कारण होगी । भत. इन्द्रिय और मनको हो ज्ञानमे कारण मानना चाहिए । अर्थ तो ज्ञानका 
विषय ही हो सकतः है, कारण नही । 
अन्य कारणोसे उत्पन्न बुद्धिके हारा सन्निक्षंका निश्चय होता है, सन्निकर्षसे बुद्धिका निश्चय तो 
नही देखा जाता । सम्निकषंप्रविष्ट अथंके साथ ज्ञानका कार्यकारणभाव तब निश्चित हो सकेगा, जब 
सबन्निकर्षप्रविष्ट आत्मा, मन, इन्द्रिय आदि किसी एक ज्ञानके विषय हो । पर आत्मा, मन और इन्द्रियाँ तो 
अतीन्द्रिय हैं, अतः पदार्थके साथ होनेवाला इनका सब्निकर्ष भी अतोन्द्रिय होगा और जब वहु विद्यमान रहुते 
हुए भी अप्रत्यक्ष है, तब उमे ज्ञानकी उत्पत्तिमे कारण कैसे माता जाय ? ज्ञान अथंको तो जानता है, पर 
अथमे 'रहनेवाली स्व-क्रारणताकों नही जानता । ज्ञान जब अतीत और अनागत पदार्थोको जो ज्ञानकालमे 
अविद्यमान हैं, जानता है; तब तो अर्थंकी ज्ञानके प्रति कारणता अपने आप नि सार सिद्ध हो जाती हैँ । देखो- 
कामलादि रोगवालेको शुक्शशखमे अविद्यमान पीलेपनका ज्ञान होता हैं। मरणोन्मुख व्यक्तिको अथंके रहने - 
पर भी ज्ञान नही होता या विपरीतज्ञान होता है । 
क्षणिक अर्थ तो ज्ञानके प्रति कारण हो ही नही सकता, क्योकि जब वह क्षणिक होनेसे कार्यकारू तक 
नही पहुँचता तब उसे कारण कैसे कहा जाय ? अथके होतेपर उसके कालमें ज्ञान उत्पन्न नही हुआ तथा 
अर्थके अभावमें ही ज्ञान उत्पन्न हुआ तब ज्ञान अथेका काये कैसे माना जाय ? कार्य और कारण एक साथ 
तो रह ही नहीं सकते । यह कहना भी ठीक नही है कि--- यद्यपि अ्थ नष्ट हो चुका है पर बहु अपना 
आकार ज्ञानमे समर्पित कर चुकनेके कारण ग्राह्म होता है । पदार्थमे यहो ग्राह्मता है कि--वह ज्ञानको 
उत्पन्न कर उसमें अपना आकार अपंण करे ।” क्योकि ज्ञान अमत है वह भत्तं अथके प्रतिबिम्बको 
घारण नही कर सकता। मूर्त्त दर्णादिमे ही मुखादिका प्रतिबिम्ब आता है आर 
के आता हू, अमत्तमे मूसंका नही । यदि 
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पदाथसे उत्पन्न होनेके कारण ज्ञानमें विषयप्रतिनियम हो; तो जब इन्द्रिय आदिसे मी घटज्ञान उत्पन्न होता 
है तब उसे घटकी तरह इन्द्रिय आदिको भी विषय करना बाहिये। तदाकारतासे विषयप्रतिनियम माननेपर 
एक अथेका शान करनेपर उसी आकारवाले यावत्‌ समान अर्थोंका परिज्ञान होना चाहिए। तदुत्पशि और 
तदाकारता मिलकर यदि विषयनियामक हों; तो घटशानसे उत्पन्न द्वितीय भटज्ानकों, जिसमे पूर्वशानका 
आकार है तथा जो पूर्वज्ञानसे उत्पन्न भी हुआ है, अपने उपादानभूत पृअज्ञानको जानना भाहिये। पर 
बौद्धोके सिद्ान्तानुसार शान ज्ञानस्य न तियामकम्‌--नज्ञान ज्ञानका नियामक नहीं होता। शदध्यवसाथ 
( अनुकूल विकल्पका उत्पन्त होना ) से भी वस्तुका प्रतिनियम नहीं होता; क्योंकि शुक्लदंखमे होनेवाके 
पीताकारज्ञानसे उत्पन्त द्वितीयज्ञानमें तदध्यवसाय देखा जाता है पर नियामकता नही है। अत अपने-अपने 
कारणोसे उत्पन्न होनेवाले अर्थ और ज्ञानमें परिष्छेद्य-परिच्छेदकभाव-विषय-विषयिभाव होता है। जैसे 
दीपक अपने तैलादि कारणोंसे प्रज्वलित होकर मिट्टी भादिसे उत्पन्न होनेवाले घटादिको प्रकाशित करता है, 
उसीतरह इन्द्रिय तथा मन आदि कारणोसे उत्पन्न ज्ञान अपने कारणोंसे उत्पन्न अथंको जानेगा। जैसे 
'देवदत्त काठकों छेदता है” यहाँ अपने-अपने कारणोसे उत्पन्न देवदस तथा काष्ठमें कतुं-कमंभाव है उसी 
तरह स्व-स्वकारणोसे समुत्पन्त शेय और जञानमें ज्ञाप्य-शापकभाव होता है। जैसे खदानसे निकली हुई 
मलगुकत मणि अनेफ शाण आदि कारणोंसे तरतम-न्युनाधिकरूपसे निर्मेल एवं स्वच्छ होती हैं उसी तरह 
कमयुक्त आत्माका ज्ञान अपनी विशुद्धिके अनुसार तरतमरूपसे प्रकाशमान होता है, और अपनी क्षयोपषाम- 
रूप योग्यताके अनुसार पदार्थोको जानता है। अत' अर्थंकों ज्ञानमें कारण नहीं माना जा सकता । 


आलोकका रणतानिरस--आजछोकज्ञानका विषय जालोफ होता है, अत' वहु ज्ञानफा कारण नही 
हो सकता । जो ज्ञानका विषय होता है वह ज्ञानका कारण नही होता जैसे अन्धकार । आलोकका ज्ञानके 
साथ अन्वय-व्यतिरेक न होनेसे भी बह श्ञानका कारण नहीं कहा जा सकता । यदि आछोक शानका कारण 
हो तो उसके अभावमे ज्ञान नही होना चाहिये, पर अच्धकारका ज्ञान आलोकके अभावमें ही होता है। नकक्‍त- 
डन्‍्चररात्रिचारी उल्ल आदिको आल्तेकके अभावमे ही ज्ञान होता है तथा उसके सदुभावमे नही । आलोकके 
अभावमे अन्धकारकी तरह अन्य पदाये क्यों नहीं दिखते इस हांकाका उत्तर यह हैँ कि---अन्घकार अन्य 
पदार्थोका निरोध करनेवाला है, अत. आलोकके अभावमें निरोष करनेवाला अस्धकार तो दिखता है पर उससे 
निरुद्ध अन्य पदार्थ नही । जैसे एक महाघटके नीचे दो चार छोटे घट रखे हो, तो महाघटके दिश्वनेपर भी 
उसके नीचे रखे हुए छोटे घट नही दिखते । अन्धकार ज्ञानका विषम हैं अत- यहू ज्ञानका आवरण भी नहीं 
माना जा सकता । ज्ञानका आवरण तो ज्ञानावरण कर्म ही हो सकता है । इसीके क्षयोपशमकी तरतमतासे 
ज्ञानके विकासमें तरतम्य होता है। अतः आलोकके साथ शानका अच्वय-व्यतिरेक न होनेसे आलोक भो शान- 
का कारण नही हो सकता । अर्थालोककारणताविषयक अकलंकके इन विचारोंका उत्तरकालीन माणिक्यनस्दि 
आदि आचार्योने प्राय. उन्हीके ही दब्दोंमें अनुसरण किया है । 


प्रमाणका फल--प्रशस्तपादभाष्य सथा व्यायभाष्यादिमें हात, उपादान एवं उपेक्षाबुद्धिकों प्रमाणका 
फल कहा है। समन्तभद्ठ, पूज्यपाद आदिने अज्ञाननिवुत्तिका भी प्रमाणके अभिन्न फलरूपसे प्ररूपण किया है । 
अकलकदेव अशाननिवृत्तिके विधिपरकरूपतस्वनिर्णयका तथा हान, उपादान, उपेक्षाबु द्धिके साथ ही परनि:- 
श्रेयसका भो प्रमाणके फलरूपसे कथन करते हैं। केवलज्ञान वीतराग योगियोंके होता है अतः उनमें रागहेष- 
जन्य हानोपादानका संभव हो नहीं है, इसलिये केवलक्ञानका फल भज्ञाननिवृत्ति और उपेक्षाबद्धि है। इनमें 
अशाननिवृत्ति प्रमाणका साक्षात्‌ फल है, शोष परम्पराते । | 
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प्रमाणका विधय--यद्यपि अकल॑कदेवने प्रमाणके विषयका निरूपण करते समय लघीयस्त्रयमें द्रव्य- 
पर्वायात्मक अथेंको ही प्रमेथ बताया है, पर न्यायविनिदचयमें उन्होंने द्रब्य-पर्यायके साथ ही साथ सामान्य 
और विशेष ये दो पद भी प्रयुक्त किए हैं। वस्तुमे दो प्रकारका अस्तित्व है--१ स्वरूपास्तित्व, २. सादुस्या- 
ह्तित्व । एक द्रब्यकी पर्यायोको दूसरे सजातीय या विजातीय द्रग्यसे असद्भी्ण रखनेवाला स्वरूपास्तित्व है । 
जैसे एक शायलेय गौ की हरएक अवस्थामें 'शाबलेय शाबलेय' व्यवहार करानेवाला तत्‌-शाबलेयत्व । इससे एक 
शाबकैय गौव्यक्तिकी पर्याएँ अन्य सजातीय शाबलेयादि गौव्मक्तियोंस तथा विजातीय अधश्वादिव्यक्तियोसे 
अपनी पृथक सत्ता रखतो हैं। इसीको जैन द्रव्य, श्रोग्य, भन्‍्वय, ऊधष्वंसासामान्य आदि शब्दोसे व्यवह्ृत करते 
हैं। मालम तो ऐसा होता है कि बौद्धोने सन्‍्तानशब्दका प्रयोग ठीक इसी अथंमे किया है | इसी स्वरूपास्तित्व- 
को विधय करनेवाला यह वही है' यह एकत्वप्रत्यभिज्ञान होता है। अपनी भिन्‍न-भिन्‍न सत्ता रखतेवाले 
पदार्भों मे लनुगतव्यवहार करानेवाला सादृव्यास्तित्व हैं। जैसे भिन्‍न-भिन्‍त गौव्यक्तियोमे गौ गौ' इस अनुगत- 
व्यवहारको करानेवाछा साधारण गोत्व । इसे तिय॑ंक्‌ सामान्य कहते हैं। गौत्वादि जातियाँ सदुष्दपरिणाम रूप 
ही हैं; नित्य एक तथा निरश नही हूँ। एक द्रव्यकी पूर्वोत्तर पर्यायोमें व्यावृत्तप्रत्यय पर्मायरूप विधोषके 
निर्मित्तते होता है । भिन्‍न सत्ता रखनेवाले दो द्रव्योमे विलक्षणप्रत्यय व्यतिरेकरूप विशेष ( द्रव्यगतमेद ) 
से होता है । इस तरह दो प्रका रके सामान्य तथा दो प्रकारके विशेषसते युक्त वस्तु प्रमाणका विषय होती है। 
ऐसी ही वस्तु सत्‌ है। सत्‌का लक्षण है--उत्पाद, व्यय तथा ध्रौव्यसे युक्त होना । सत्‌को ही द्रव्य कहते है । 
उत्पाद और व्यय पर्यायकी दृष्टिसे हैं जब कि क्रौव्य गुणकी दृष्टिसि । अत द्रन्‍्यका गुण-पर्यायवत्त्व लक्षण भी 
किया गया है । द्रव्य एक अखंड तत्त्व है। वह सयुक्त या रासायनिक मिश्रणसे तैयार न होकर मौलिक है । 
उसमें भेदव्यवहार करनेके लिए देश, देशाश तथा गुण, गुणाह्की कल्पना की जाती है । ज्ञान अखण्डद्रव्यको 
ग्रहण भले ही कर के, पर उसका व्यवहार तो एक-एक घमंके द्वारा ही होता है। इन व्यवहारा् कल्पित 
घर्मोंको गुण दाब्दसे कहने हैं । वैशेषिकोकी तरह गुण कोई स्वतन्त्र पदार्थ नहो है । द्रव्यके सहभावी अश गुण 
कहलाते हैं, तथा क्रमसे होनेवाले परिणमन पर्याय कहुलाते हैं । इस तरह अखण्ड मौलिक तत्त्वकी दृष्टिसे 
वस्तु नित्य होकर भी क्रमिक परिणमनकी अपेक्षासे अनित्य है। नित्यका तात्पय॑ इतना ही है कि--वस्तु 
प्रतिक्षण परिणमत करते हुए भी अपने स्वरूपास्तित्वको नहीं छोड सकती । कितना भी विलक्षण क्यों न हो 
जीव कभी भी पुद्गलरूप नहीं हो सकता । इस असाकयेका नियामक ही द्रव्याश है। साख्यके अपरिणामी 
कूटस्थ नित्य पुरुषकी तरह नित्यता यहाँ विवक्षित नही है और न बौद्धकी तरह स्वथा अनित्यता ही, जिससे 
वस्तु सवेथा अपरिणामी तथा पूर्वक्षण और उत्तरक्षण सवंधा अनन्वित रह जाते हैं। 
ध्रौव्य और सनन्‍्तान--यहाँ यह कह देना आवश्यक हैं कि--जिस प्रकार जैन एक द्रव्याश मानते हैं 
उसी तरह बौद्ध सन्तान मानते हैं । प्रत्येक परमाण्‌ प्रतिक्षण अपनी अथंपर्याय रूपसे परिणमन करता है 
उसमे ऐसा कोई भी स्थायी अश नही बचता जो द्वितोय क्षणमें पर्यायके रूपमें न बदलता हो । यदि यह पाना 
जाय कि उसका कोई एक अश्ष बिलकुल अपरिवतंनशीकू रहता है और कुछ अश सर्वथा परिवतंनशील; तब 
तो नित्य तथा क्षणिक दोनो पक्षोमे दिए जानेवाले दोष ऐसी वस्तुमे आयेंगे । कथडिचत्तादात्य सम्बन 
माननेके कारण पर्यायोके परियत्तित होनेपर भी अपरिवतिष्णु कोई अछ हो बी तह शंका कस न्ध 
अपूरिबर्तिष्णू अंशसे तादात्म्य रखनेके कारण दोष अश भी अपरिवर्तनशील ही होगे । इस तरह कोई हा 
मार्ग पकड़ना होगा--मा तो वस्तु बिलकुल नित्य मानी जाय था बिलकुल वॉर लत बेर भी मे 
रूपसे परिणमन करनेवाली । इन दोनों अन्तिम सीमाओके नेध्यका ही वह मार्ग है जिसे हम द्रव्य कहते हैं । 
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जो भ बिलकुछ अपरिवतंतशील है और न इतना विलक्षण परिवतंन करनेवाला जिससे अचेतन भी अपनी 
अचेतनत्वकी सीमाकों लाँघकर चेतन बन जाए, या दूसरे अजेतन द्रव्यरूप हो जाय । अथवा एक चेतन दूसरे 
सजातीय चेतनरूप या विजातीय अचेतनरूप हो जाय । उसको सीधे शब्दोमे यही परिभाषा हो सकती है कि 
किसी एक ब्रव्यके प्रतिक्षणमे परिणमन करनेपर भी जिसके कारण उसका दूसरे सजातीय या विजातीय व्रब्य- 
रूपसे परिणमन नही होता, उस स्वरूपास्तित्वका ही नाम द्रव्य, ध्रौव्य या गुण हैं! बौद्धके द्वारा माने गए 
सन्तानका भी यही कार्य है कि--वह नियत पूर्वक्षणका नियत उत्तरक्षणके साथ ही कार्य-कारणभाव बनाता 
हूं क्षणान्तरसे नही । तात्पर्य यहु कि इस सन्तानके कारण एक चेतनक्षण अपनी उत्तर चेतनक्षणपर्यायका ही 
कारण होगा, विजातीय अवेतनक्षणका और सजातीय चेतनान्तरक्षणका नही | इस तरह तात्त्बिक दृष्टिसे द्रव्य 
या सन्तानके काय या उपयोगमें कोई अन्तर नही है । हाँ, अन्तर है तो केवल उसके शाब्दिक स्वरूपनिरूपण- 
में । बौद्ध उस सन्तानकों काल्पनिक कहुते हैं, जब कि जैन उस द्रव्यादको पर्याय क्षणकी तरह वास्तविक कहते 
हैं । सदा कूटस्थ अविकारो नित्य अ्में तो जैन भी उसे वस्तु नही कहते । सन्तानकों समझानेके लिए बौद्ोने 
यह दृष्टान्त दिया है कि--जैसे दस आदमी एक लाइनमे खड़े हैं पर उनमे पक्ति जैसी कोई एक बनुस्यत 
+स्तु नही है, उसी तरह क्रमिक पर्यायोमे कूटस्थ नित्य कोई द्रव्याश नहीं है । पर इस दृष्टान्तकी स्थितिसे 
द्रब्यकी स्थिति कुछ विलक्षण प्रकार की है | यद्यपि यहाँ दश भिन्‍नसत्ताक पुरुषोमे पक्लि नामकी कोई स्थामी 
बस्तु नही है फिर भी पक्तका व्यवहार हो जाता है । पर एक द्रव्यकी क्रमिक पर्याएँ दूसरे द्रव्यकी पर्यायोंसे 
किसी स्वरूपास्तित्वरूप तात्त्विक अद्यके माने बिना असक्रान्त नही रह सकती । यहाँ एक पुरुष चाहे तो इस 
पक्तिसे निकलकर दूसरी पंक्तिमे शामिल हो सकता है । पर कोई भो पर्याय चाहनेपर भी दुसरे सजातोय या 
विजातीय द्रव्यकी पर्यायसे संक्रात्त नही हो सकती और अपने द्रव्यमे भी अपना क्रम छोडकर न आगे जा 
सकती हैं और न पीछे । अत द्रव्याशमात्र पक्ति एवं सेना आदिकी तरह बुद्धिकल्पित नही हैँ किन्तु क्षणकी 
तरह सत्य है। इस तरह द्रव्यपर्यायात्मक--उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक वस्तु अथंक्रियाकारी हैँ, सर्बंथा क्षणिक 
तथा स्वेथा नित्य वस्तु अर्थक्रियाकारी नहीं हो सकती । 


बौद्ध सतका लक्षण अर्थक्रियाकारित्व करते हैं। अथंक्रिया दो प्रकारसे होती है---१. क्रमसे, २. यौग- 
पद्मरूप से | उनका कहना है कि नित्य वस्तु न क्रमसे ही अर्थक्रिया कर सकती हैं और न युगपत्‌ । अत' अ्थ॑- 
क्रियाकारित्व रूप सत्वके अभावमे वह असत्‌ ही सिद्ध होती हे । नित्य वस्तु सदा एकरूप रहती हैं, अत 
जब बह समर्थ होनेसे सभी कार्योंको युगपत्‌ उत्पन्द कर देगी, तब कार्यों भेद नहों हो सकेगा; क्योंकि 
कार्यांमे भेद कारणके भेदसे होता है । जब कारण एक एवं अपरिवर्तनशील है तब कार्यभेदका वहाँ अवसर ही 
नही है । यदि वहू युगपत्‌ अर्थक्रिया करे; तो सभी कार्य एक ही क्षणमे उत्पन्न हो जायेंगे, तब दूसरे क्षणमें 
नित्य अकिश्चित्कर ठहरेगा । इस तरह क्रमयौगपद्चयसे अथंक्रियाका विरोध होनेसे नित्य असत्‌ है । 

अकरलंकदेव कहते हैं कि--यदि नित्यमे अर्थक्रिया नही बनती तो सबंधा क्षणिकमे भी तो उसके 
वननेकी गुजाइश नही है । क्षणिकवस्तु एकक्षण तक हो ठहरती है, अतः जो जिस देश तथा जिस कालमे है 
बहु उसी देश तथा कालमे नष्ट हो जाती हैं। इसलिये जब वह देशान्तर या कालान्तर तक किसी भी रुपमे 
नही जाती तब देशकुंत या कालकृत क्रम उसमे नहीं आ सकता, अतः उसमें क्रमसे अथंक्रिया नहीं बनेगी । 
निरद होनेसे उसमे एक साथ अनेकस्वभाव तो रहेंगे हो नहीं; अतः युगपत्‌ भ्री अनेक काय॑ कैसे हो खकते 
हैं ? एक स्वभावसे तो एक ही कार्य हो सकेगा | कारणमें नाना शक्तियाँ माने बिना कार्योंमे नानात्य नहीं जा 
सकता । इस तरह सर्बथा क्षणिक तथा नित्य दोनों वस्तुओंमें अरथंक्रिया नही हो सकती | अक्निया त्ती 
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उभयात्मक-- नित्यानित्यात्मक बस्तुमे हो संभव है । क्षणिकमे अन्वित रूप नही है तथा नित्यमे उत्पाद और 
ब्यय नही हैं। उभयात्मक वस्तुमे ही क्रम, यौगपद्य तथा अनेक दाक्तियाँ संभव हैं । 

अधैनिरूपणके प्रसंगमे अकलकने विश्रमवाद, संवेदनादैतवाद, परमाणुरूपअर्थंवाद, अवयवसे भिन्‍न 
अवशवविवाद, अन्यापोहात्मक सामान्यवाद, नित्मैकसबंगत-सामान्यवाद, प्रसंगसे भूतचैतन्यवाद आदिका 
समालोच्वन किया है । जिसका सार यह है-- 


विज्रमवाद तिरास--स्वप्तादि विश्रमकी तरह समस्त ज्ञान विश्वम हैं । जिस प्रकार स्वप्नमें या 
जादके खेलमें अथवा मुगतृष्णामे अनेको पदार्थ सत्यहूपसे प्रतिभासित तो होते हैं, पर उनकी बहाँ कोई 
वास्तविक सत्ता नही है, मात्र प्रतिमाम ही प्रतिभास होता है, उप्री तरह घट-पटादि ज्ञानोके विषयभूत घट- 
घटादि अर्थ भी अपनी पारमाथिक सत्ता नही रखते । अनादिकालीन विकल्पवासनाके विचित्र परिपाकसे ही 
भनेकानेक अर्थ प्रतिभासित होते है । वस्तुत वे सब विश्रमरूप ही हैं। इनके मतसे किसी भी अथ्थ मौर 
शालकी मत्ता नही हैँ, जितना प्राह्म-प्राहकाकार है वह्‌ सब अन्त है। इसका खडन करते हुए अकलंकदेवने 
लिखा है कि-- स्वप्नादि विश्रमको तरह समस्त ज्ञान विश्वम रूप हैं" इस वाक्यका अरथं विश्रम रूप है, कि 
सत्य ? यदि उक्त वाक्यका अर्थ विश्रम--मिथ्या है, तब तो सभी अर्थोंकी सत्ता अविभ्रम-सत्य सिद्ध हो 
जायगी। यदि उक्त वाक्‍्यका अथ॑ सत्य है, तो समस्त वस्तुएँ विज्ञमात्मक कहाँ हुईं ” कम-से-कम उक्त 
वाक्यका अर्थ तो स्थरूप सत्‌ हुआ । इसी तरह अन्य वस्तुएँ भी स्वरूप सत्‌ सिद्ध होंगी । 


संवेदनाद्वेतवाद निरसन--ज्ञानाहैतवादीमात्र ज्ञानकी ही वास्तविक सत्ता मानते हैं. बाध्यार्थकी 
नहीं । ज्ञान ही अनादिकालीन विकल्पवासनाके कारण अनेकाकार अथंरूपसे प्रतिभासित होता है । जैसे इन्द्र- 
जाल गन्वबंनगर आदिमे अविद्यमान भी आकार प्रतिभासित होते हैं उसी तरह ज्ञानसे भिन्‍न घटादि पदार्थ 
अपनी प्रातिभासिकों सत्ता रखते हैं पारमाथिकी नही । इसी अभिन्‍नज्ञानमे प्रमाण-प्रमेणय आदि भेद कल्पित 
होते हैं, अत यह ग्राह्म-प्राहकरूपसे प्रतिभासित होता है । 


इसकी समालोचना करते हुए जकलकदेव लिखते हैं कि---तथोक्त अद्यज्ञान स्वत्त. प्रतिभासित होता 
है, या परत ? यदि स्वत प्रतिभासित हो, तब तो विवाद ही नही होना चाहिए । आपकी तरह बह्यवादी 
भी अपने ब्रह्मका भो स्वत प्रतिभास ही तो कहते हैं । परत प्रतिभास तो परके बिना नही हो सकता । 
परको स्वोकार करनेपर द्वैतप्रसग होगा । इन्द्रजालदृष्ट पदार्थ तथा बाह्यसत्‌ पदार्थोमि इतना मोटा भेद ्ँ 
कि उसमे स्त्रियाँ तथा ढोर चरानेवाले ग्याले आदि मढ़जन भी अन्त नहो हो सकते । वे बाह्मसत्य पदार्थों 
को प्राप्तककर अपनो आकारक्षाएँ ज्ञान्त कर सनन्‍्तोपका अनुभव करते है जब कि इन्द्रजालदृष्ट पदार्थोंसे कोई 
अथेकिया या सन्तोषानुभव नहो होता | वे तो प्रतिभासकालमें हो असत्‌ मालूम होते हैं । भद्द यज्ञानवादियोको 
प्रतिमासकी सामप्री-प्रतिपत्ता, प्रमाण, विचार आदि तो मानना ही चाहिए, अन्यथा प्रतिभास कैसे ह्दी 
सकेगा ? अद्यज्ञानमें अर्थ-अनर्थ, तत्त्व-अतर्व आदिकी व्यवस्था न होनेसे तद्ग्राही ज्ञानोमे प्रमाणता या अप्र- 
माणता भी निश्चित नही की जा सकेगी । पव॑तादि बाह्य पदार्थोंको विकल्पवासनाप्रसूत कहनेसे उनमे मतंत्व 
स्थुलत्व, सप्रतिघत्व आदि धर्म कैसे संभव हो सकते है ? यदि विधादि पदार्थ बाह्यसत्‌ नही हैं केवल के 
रूप ही हैं; तब उनके खानेसे मृत्यु आदि कैसे हो जाते हैं ? विषके ज्ञानमात्रसे तो मृत्यु नही देखी जाती । 
प्रतिपाद्यरूप आत्मान्तरकी सत्ता माने बिना शास्त्रोप देश आदिका क्‍या उपयोग होगा ? जब परप्रतिपत्तिके 
उपायभूत बचन ही नही हैं; तब परप्रतिपादन कैसे सभव है ? इसी तरह ग्राह्मग्राह 


कफेभाव, बाध्य-बाधकमा 
आदि अद्वैतके बाधक है । अद्वयसिद्धिके रिए साध्य-साधनभ।+ तो आपको मानना है 


ही चाहिए; अन्यथा सहोप- 


४ | विद्विष्ट निवन्ध : ५३ 


हम्मनियम आदि हेतुओंसे अहयसिद्धि कैसे करोगे ? सहोपलम्मनियम--अर्थ और शान दोनों एक साथ 
उपलब्ध होते हैं अत अर्थ और शान अभिन्‍न है, जैसे द्विचन्द्रशानमें प्रतिभासित होनेवाके दो चन्द्र वस्तुत- 
पृथक्‌ सत्ता नही रखते, किन्तु एक ही हैं ।' यह अनुमान भी स्वेदनाईतकी सिद्धि करनेमें असमये है। यत: 
सहोपलस्भ हेतु विरुद्ध है--शिष्यके साथ गुरु आया' इस प्रयोगमें सहोपलूम्भनियम भेद होनेपर ही देखा 
गया है। शान अन्तरंगमे चेतनाकारतया तथा अथे बाह्य देशमे जडरूपसे देखा जाता हैं अत उनका सहोप- 
रूम्मनियम असिद्ध है। बाह्यसत्‌ एकचन्द्रके स्वीकार किए बिना दिचन्द्र दृष्टान्त भी नहीं बन सकता । 
सहोपलस्भनियमका भेदके साथ कोई विरोध नही होनेके कारण वहू अनैकान्तिक भी है । 


शानादैतवादी बाह्य पदार्थंके अस्तित्वमें निम्त बाधक उपस्थित करते हैं कि--एक परमाणु अन्य- 
परमाणुओसे' एकदेदासे सयोग करेगा, या सर्वात्मना ? एकदेशसे संयोग माननेपर छह परमाणुओसे संयोग 
करनेवाले परमाणुके छह देश हो जायेंगे । सर्वात्मना संयोग माननेपर परमाणुओंका पिण्ड एकपरमाणुरूप हो 
जायगा । इसी तरह अवयवी अपने अवयवोमे एकदेशसे रहेगा, या सर्वात्मना ? एकदेशसे रहनेपर अवयवीके 
उतने ही देश मानने होगे जितने कि अवयव हैं। सर्वात्मना प्रत्येक अवयवमे रहनेपर जितने अवयब हैं. उतने 
ही अवयवी हो जायेंगे । अवयवी यदि निरंश है, तो रक्तारक्त, चछाचल आदि विरुद्धधर्मोका अध्यास होनेसे 
उसमे भेद हो जायगा । इत्यादि । 

अकलकदेवने इनका समाधान संक्षेपमें यह किया है कि--जिस तरह एक ज्ञान अपने प्राह्म, आहक 
और सविदाकारसे तादात्म्य रखकर भी एक रहता है, उसी तरह अवयवी अपने अवयबवोमे कथड्न्चत्तादात्म्य 
सम्बन्धसे रहनेपर भी एक ही रहेगा। अवयवोसे सर्वधा भिन्‍न अवयवी तो जैन भी नहीं मानते । परमाणुओ- 
में परस्पर स्निग्घता और रूक्षताके कारण एक ऐसा विलक्षण सम्बन्ध होता है जिससे स्कन्घ बनता है । अत' 
ज्ञानके अतिरिक्‍त बाह्यपदार्थंकी सत्ता मानना ही चाहिए, क्योकि संसारके समस्त व्यवहार बाह्यसत्‌ पदार्थों 
बसुते हैं, केवल ज्ञानमात्रसे नही । 

परमाणुसंचयवाद निरास--सौत्रान्तिक ज्ञानसे अतिरिक्त बाह्मार्थ मानते हैं, पर वे बाह्याथंको 
स्थिर, स्थूलरूप नहीं मानकर क्षणिक परमाणुरूप मानते हैं। परमाणुओका पुज ही अत्यन्त आसन्‍न होनेके 
कारण स्थूलरूपसे मालूम होता है । जैसे पृथक्‌ स्थित अनेक वृक्ष दूरसे एक स्थूलरूपमे प्रतिभासित होते हैँ । 
अकलकदेव इसका खडन करते हुए लिखते हैं कि---जब प्रत्येक परमाणु अतीन्द्रिय है और वह अपने परमाणुत्व- 
को छोडकर स्कन्‍्न्र अवस्थामे नही आता तब उनका समुदाय प्रत्यक्षका विषय कैसे हो सकेगा ? अतीन्द्रिय 
बस्तुओका समुदाय भी अपनी अतीन्द्रियता-सूद्मता छोडकर स्थूछता धारण किए बिता इन्द्रियगम्य नहीं 
हो सकता । 


भिस्नअवयवविवाद निरास--लैयायिक अवयवीको अवयवोसे भिन्‍न मानकर भी उसकी अवयदोंमें 
समवायसम्बन्धसे वृत्ति मानते हैं। वे अवमवीको निरंछा एबं नित्य स्वीकार करते हैं। अफलकदेव कहते हैं 
कि--अवयवोसे भिन्‍न कोई अवयवी प्रत्यक्षादि प्रमाणोका विंधय नहीं होता । वृक्षमं शाखाएँ हैं यह्‌ 
प्रतिभास तो होता हैं पर 'शाखाओमें वृक्ष है' यह एक निराली हो कल्पना है । यदि अवयवी अतिरिक्त हो; 
लो एक-एक छटाक वजनवाले चार अवयबोंसे बने हुए स्कन्थमे अवयवोके चार छटाक वजनके अतिरिक्त 
कुछ अवयबीका भी वजन आना चाहिये । अवयंब तथा अवयवीका रूप भी पृथक्‌-पुथक्‌ दिखना चाहिए । 
सिरंदा अवयवीके एक देशको रेंगनेयर पूरा भवयवी रेंगा जाना चाहिए । उसके एक देदामे क्रिया होनेपर 
समस्त अवयवीसे क्रिया होना चाहिये । उसके एक देशका आवरण होनेपर पूरे अवयबीको आवृत हो जाना 
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शआहिए। इस तरह विरद्ध धर्मोंका अध्यास होनेसे उसमें एकत्व नही रह सकता । अत अवयवोंसे सर्वधा 
सिस्त अवयवी किसी भी तरह प्रत्यक्षका विषय नहीं हौ सकता ! इसलिये प्रतीतिके अनुसार अवयबोसे कंध- 
डिलद्भिन्त---अवयवरूप ही अवयवी मानना चाहिए । 
इस तरह गुण-पर्यायवाला, उत्पाद-व्यय-प्रौव्यात्मक पदार्थ ही प्रमाणका विषय होता है ! गुण सह- 
भावी तथा पर्याएँ क्रममावी होते हैं। जैसे भेदश्ञानसे वस्तुके उत्पाद और व्ययकी प्रतीति होती है उसी तरह 
अभेदशानसे स्थिति भी प्रतिभासित होती ही हैं । जिस प्रकार सर्प अपनी सीघी, टेडी, उत्फण, विफण आदि 
अवस्थाओमे अनुस्यृत एक सत्‌ है उसी तरह उत्पन्न और विलौन होनेवाली पर्यायोमे द्रव्य अनुगत रहता है ! 
अभिन्‍त प्रतिभास होनेसे वस्तु एक है। विरुद्ध धर्मोका अध्यास होनेसे अनेक है । वस्तु अमुक स्थूल अंदासे 
प्रत्यक्ष होनेपर भी अपनी सूक्ष्मपर्यायोक्ती अपेक्षासे अप्रत्यक्ष रहती हैं। बस्तु के ध्रौष्य अशके कारण ही 'स 
एवायम्‌' यह प्रत्यभिज्ञान होता है। उपादानोपादेयभाव भी प्रौन्याशके माननेपर ही बन सकता है। वस्तु 
जिस रूपसे उत्तरपर्यायमें अन्यित होगी उसी रूपसे उसमे उपावानताका निश्चय होता है । यद्यपि शब्दादिका 
उपादान तथा आगे होनेवाला उपादेयमूत कार्य प्रत्यक्षोचर नहीं है, तथापि उसकी भध्यक्षणवर्ती सत्ता ही 
उसके उपादानका तथा आगे होनेबाले उपादेयरूप कार्यका अनुमान कराती है; क्योंकि उपादानके बिना कार्य- 
की उत्पत्ति नही हो सकती तथा मध्यक्षण यदि आगे कोई कार्य न करेगा, तो वह श्रथक्रियाका रित्वके 
अभावमे अवस्सु ही हो जायगा । अत व्रव्यपर्यायात्मक वस्तु ही प्रमाणका विषय हो सकती है | 
सामान्य--नैयायिक-वैदे घिक नित्य, एक, सर्वंगत सामान्य मानते हैं, जो स्वतंत्र पदार्थ होकर भी 
द्रष्य, गुण और कर्ममे समवायसस्यन्धसे रहता है। मीमासक ऐसे ही सामान्‍्यका व्यक्तिसे तादात्म्य मानते हैं । 
बौद्ध सामान्यको वस्तुमत न मानकर उसे अतद्रयावृत्ति या अन्यापीहरूप स्वीकार करते हैं। जैन सदृश 
परिणमनको सामान्य कहते हैं। वे उसे अनेकानुगत न कहुकर व्यक्तिस्वरूप मानते हैं। वह व्यक्तिकी तरह 
झनित्य तथा असवंगत है। अकल्‍ूकदेवने सामान्यका स्वरूप वर्णन करते हुए इतर मतोको आलोचता इस 
प्रकार की है-- 
लित्य-सामान्यनिरास--नित्य, एक, निरंश् सामान्य यदि संगत है; तो उसे प्रत्येक व्यक्तिमे 
खंडश रहना होगा; क्योकि एक हो वस्तु अनेक जगह युगपत्‌ सर्वात्मना नहीं रह सकती । नित्य निरश 
सामान्य जिस समय एक व्यक्तिमे प्रकट होता हैं, उसी समय उसे सवंत्र-व्यक्लिके अन्तरालमे भी प्रकट होना 
चाहिये । अन्यथा व्यक्त और जव्यक्तरूपसे स्वरूपभेद होनेपर अनित्यत्व एवं सांशत्वका प्रसण होगा । जिस 
तरह सामान्य, विशेष और समवाय भिन्‍न सत्ताके समवायके बिना भो स्वत. सत्‌ है उसी तरह द्रव्य, गुण 
ओर कम भी स्वत सत्‌ होकर 'सत्‌ सत्‌' ऐसा अनुगत व्यवहार भी करा सकते हैं। अत द्रव्यादिके स्वरूपसे 
अतिरिक्‍त सामान्य न मानकर सदृशपरिणामरूप ही सामान्य मानना चाहिए । 


अन्यापोह्न निरास--बौद्ध सामान्यको अन्यापोहरूप मानते हैं। इनके मतसे कोई भी एक वस्तु 
अनेक आधारोमें वृत्ति ही नही रख सकती, अत अनेक आधारोमे वृत्ति रखनेवाला सामान्य असत्‌ हैं । 
सामान्य अनुगत व्यवहारके लिए माना जाता है। उनका कहना है कि--हमलोगोंको परस्पर विमिस्त 
वस्तुओके देखनेके बाद जो बुद्धिमे अभेदका मान होता है, उसी बुद्धिमें प्रतिबिम्बित अमेदका नाम सामास्य 
है। यह बुद्धिप्रतिबिम्बित अभेद भी कोई विध्यात्मक धर्म नही है, किन्तु अतद्चावत्तिरूप हैं। जिन व्यक्तियों- 
में अमनुष्यव्यावृत्ति पाई जाती है उनमे “मनुष्य मनुष्य” व्यक्हार किया जाता है । जैसे चक्षु, आलोक और 
कप आदि पदार्थ परस्परमे अत्यन्त भिन्‍्त होकर भी अरूपज्ञानजननव्यावृत्ति होनेके कारण रूपश्ञानजनकरूपड़े 
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समान व्यवहारमें कारण हो जाते हैं, उसी तरह षरस्परनें अत्यन्त भिन्‍त मनुष्यग्यक्तियाँ भी अमनुष्यव्यावृत्तिके 
कारण “मनुष्य मनुष्य' ऐसा समान व्यमहार कर सकेगी । हसी तरह अतस्काय-कारणज्यावुत्तिसे अनुगत व्यवहार 
होता है । प्रकृत मनुष्यब्यक्तियाँ मजुष्यके कारणोंसे उत्पन्न हुई हैं तथा सनुष्यके कार्योको करती है, अत. 
उनमें अमनुष्यकारणव्यावत्ति तथा अमनुष्यकायंव्यावत्ति भाई जाती है, इसीसे उनमें किसी वस्तुभूत सामास्थके 
बिना भी सदुश व्यवहार हो जाता हैं । 

अफरलंकदेव इसका खंडन करते हैं कि--सदुदापरिणामरूपष विध्यास्मक सामान्यके माने बिसा अपोह- 
का नियम ही नहीं हो सकता । जब एक शाबलेय यौव्यक्ति दूसरी बाहुलेय गौग्यवित से उतनी ही भिन्‍न है 
जितनी कि एक अश्वव्यक्तिसि, तब क्या कारण है कि अगोव्यायुत्ति क्षाबलेय और बाहुछेयमे ही 'गौ गौ 
ऐसा अनुगत व्यवहार करती है झद्व में नही ? अत यहु मानना होगा कि शाबलेय गौ बाहुलेय गौसे उतनी 
भिन्‍न नही है जितनी अद्वसे, अर्थात्‌ क्षाबलेव और बाहुलेयमे कोई ऐसा सादृश्य है जो अदबमे नहीं पाया 
जाता | इसलिए सदृुश परिणाम ही समान व्यबहारका नियामक हो सकता है। यह तो हम प्रत्यक्षसे ही 
देखते हैं कि---कोई वस्तु किसीसे समान है तथा किसीसे विलक्षणं। बुद्धि समानधर्मोंकी अपेक्षासे 
अनुगत व्यवहार कराती है, तथा विलक्षण धर्मोंकी अपेक्षासे बिसदृश व्यवहार । पर वह समानधर्म 
विध्यात्मक है निषेघात्मम नहीं। बौद्ध जब रुवर् अपरापरक्षणोमें सादुश्यके कारण ही एकत्वका भान मानते 
हैं, शुक्तिका और चाँदीमे सादृश्यके कारण ही अमोर्पत्ति स्वीकार करते है; तब अनुगत व्यवहारके लिए 
अतदृग्यावृत्ति जैसी निषेधमुखी कल्पनासे क्‍या छाभ ? क्योंकि उसका निर्वाह भी आखिर सदृश-परिणामके ही 
आधोन जा पडता है | बुद्धिमि अभेदका प्रतिबिम्ब वस्तुगत सदुश धर्मके माने बिना यथाथेता नहीं पा सकता। 
अत सद्शपरिणामरूप ही सामान्य मातना चाहिए । इस तरह अकलंकदेयने सद्श्षपरिणामरूप तिथंक्सामान्य, 
एकद्रव्यर्प ऊध्वंतासामान्य, भिन्‍नद्रब्योमे विलूुक्षण ब्यवहारका प्रयोजक विशेष और एक द्रब्यकी दो पर्यायो- 
में भेद व्यवहार करानेवाले पर्याय इन द्रब्य, पर्याम, सामान्य और विशेष चार पदोका उपादान करके प्रमाण- 
के विषयभूत पदार्थंकी सम्पू्णंताका प्रतिपादन किया है । 


भूतचे तनन्‍्यवाद निरास--चार्वाकका सिद्धान्त है कि-जीव कोई स्वतन्त्र मौलिक तत्त्व नहों है 
किन्तु पृथियोी, जल, अग्नि और वायुके अमुक प्रमाणमें विलक्षण रासायनिक मिश्रणसे ही उन्ही पृथिव्यादियें 
चैतन्यहक्ति आविमृत हो जाती है । इसी शानशक्तिविशिष्ट भूत-शरीरमें जीव व्यवहार होता है। जिस प्रकार 
कोदों, महुआ आदिमे जलादिका मिश्रण होनेसे मदिरा तैयार हो जाती हैं उसी तरह जीव एक रासायनिक 
मिश्रणसे बना हुआ संयुक्त-द्रव्य है स्वतन्त्र अखण्ड मल-द्रव्य नही है । उस मिश्र णमेसे अमुक तत्त्वोकी कमी होने- 
पर जीवनीशक्तिके नष्ट होनेपर मृत्यु हो जाती है। भतः जीव ग्रभंसे लेकर सृत्युपर्यन्त ही रहता हूँ, परछोक 
तक जानेवाला नही है । उसको दरी रके साथ ही साथ बया शरीरके पहिले ही इतिश्री हो जाती है, शरीर 
तो भृत्युके बाद भी पड़ा रहता है । ' जलबुद्बुदवज्जीवा., मदश क्तिव द्विज्ञानम्‌ ---जलूके बृदबृदोकी तरह जीव 
तथा महुआ आदियें मादक क्षक्तिकी तरह शान उत्पन्न होता है--बे उनके मूल सिद्धान्तसूत्र हैं । 

अकलंकदेब इसकी समालोचता करते हुए लिखते हैं कि--नयदि आत्मा-जीव स्वतन्त्र मुल-तस्व न हो 
तो संसार और म्रोक्ष किसे होगा ? झरीरावश्थाको प्राप्त पृथिब्यादि भूत तो इस लोकमे ही भस्मीभत हो 
जाते हैं, परझोक तक कौस ऊझायगा ? परलोक्का अभाद तो सही किया जा सकता; क्योंकि आज भो बहुत 
लोग जातिस्सरण झेनेसे अपने पूं॑ंभवक्री तभ्यस्थितिका आाँखोंदेशा हाल वर्णन करते हुए देखे जाते हैं । यक्ष, 
राखस, भूत पिश्ाचादि पर्यायोमें पहुँचे हुए स्यक्ति अफपतो वर्तमान तथा अतीतकालीन पुव॑रर्यायका समस्त 
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वृत्तान्त सुनाते हैं। जन्म लेते हो नवजातदिशुकों माँके दूध पीनेकी अभिलाषा होती है। यह अभिलाषा पूर्वोनि- 
भावके बिना नही हो सकती; क्योंकि अभिलाबा पृव॑दुष्ट पदाथंकी सुखसाधनताका स्मरण करके होती है । 
अतः पूर्वानुभवका स्थान परकोक मानना चाहिये । “गर्भे माँके द्वारा उपभूक्त भोजनादिसे बने हुए अभुक 
विक्क्षण रसविदोषके ग्रहण करनेसे नवजातशिक्षको जन्म लछेते ही दुग्धपानकी ओर प्रवृत्ति होती हैं” यह 
कल्पना नितान्स युक्तिविरुद्ध है; क्योकि गर्भभे रसविशेषके ग्रहण करनेसे ही यदि अभिलाषा होती है तो गर्भ- 
में एक साथ रहतेबाले, एक साथ ही रसविशेषको ग्रहण करनेवाले युगल पृत्रोमे परस्पर प्रत्यभिज्ञान एव 
अभिलाषा होनी चाहिए, एकके द्वारा अनुभूत वस्तुका दूसरेको स्मरण होना चाहिए । प्रत्येक पृथिवी आदि 
भूतमें तो चैतत्यशषितका आविर्भाव नही देखा जाता अत. समस्तभत्तोके अमुक मिश्रणमे ही जब एक विलक्षण 
अतीन्द्रिय स्वभावसिद्ध दाक्ति माननी पडती है तब ऐसे विलक्षणशक्तिशाली अतीन्द्रिय आत्मतत्त्वके माननेमे 
ही क्‍या बाधा है ? ज्ञान प्राणयुक्त छरीरका भी धर्म नही हो सकता, क्योंकि अन्धकारमे द्वारीरका प्रत्यक्ष न 
होनेपर भी 'अहँ शानवान्‌' इस प्रकारसे ज्ञानका अन्त मानसप्रत्यक्ष होता है। यदि ज्ञानरूपसे शरीरका 
प्रहण होता; तो कदाचित्‌ ज्ञान शरीरका धमं माना जाता । दूसरा व्यक्ति अपने नेत्रोसे हमारे शरीरका शान 
कर छेता है पर शरीरके रूपादिकी तरह वह हमारे ज्ञानका ज्ञान नही कर सकता | शरीरमे विकार होनेपर 
भी बुदिमें विकार नही देखा जाता, द्ारी रकी पुष्टि या कमजोरीमे ज्ञानको पृष्टि या कमजोरी नही देखी 
जाती, छारीरके अतिशय बलवान्‌ होनेके साथ ही साथ बुद्धिबल बढता हुआ नही देखा जाता, इत्यादि कारणो- 
से यह सुनिश्चित है कि--ज्ञान शरीरका गुण नही है । ज्ञान, सुख आदि इन्द्रियोके भी धरम नहीं हो सकते, 
क्योकि चक्षुरादि इन्द्रियोकी अनुपयुक्त दशामे मनसे ही 'मै सुखी हूँ' मैं 'दु खी हूँ' यह मानस प्रत्यक्ष अनुभवमे 
आता है। चक्षुरादि इन्द्रियोफी शक्ति नष्ट हो जानेपर भी मानस स्मरणशान देखा जाता हैं । गत जीवनशक्ति 
या ज्ञानशक्ति भूतोका गुण या पर्याय नही हो सकती, वह तो आत्माकी ही पर्याय है । यह जीव ज्ञान-दर्शनादि 
उपयोगवाला है । सुधुप्तादि अवस्थाओमे भी इसका ज्ञान नष्ट नहीं होता । अकलकदेवने सुषुप्तादौ बुद्ध ' 
इस पदका उपादान करके प्रज्ञाकरगुप्त आदिके सुषुप्तावस्थामे ज्ञान नष्ट या तिरोहित हो जाता है' इस 
सिद्धान्तका खडन किया हैँ। यह भात्मा प्राणादिकों धारण करके जीता है इसलिए जीव कहलाता है ! 
जीव स्वय अपने कर्मोका कर्त्ता तथा भोकता हैं। वही रागादिभावोसे कमंब्रन्धन करता हैं तथा वीतराग- 
परिणामोसे क्ंबन्धन तोड़कर मुक्त हो जाता है। यह न तो सबंब्यापी हैं औरन बटबीजकी तरह 
अणुरूप ही, किन्तु अपने उपात्तशरीरके परिमाणानुसार मध्यम-परिमाणवारा है । कमंसम्जन्धके कारण प्रदेशो- 
के संकोच-विस्तार होनेसे छोटे-बडे शरीरके परिमाण होता रहता है । 


गुण--इसी प्रसगमे गृण और गुणीके स्वंधा भेदका खण्डन करते हुए लिखा कि-अर्थं अनेकधर्मात्मक 
है । उसका अखण्डरूपसे ग्रहण करना कदाचित्‌ सभव है, पर कथन या व्यवहार तो उसके किसी खास रूप- 
घर्मसे ही होता है । इसी व्यवहाराथ॑ भेदरूपसे विवक्षित धर्मको गुण कहने है। गुण द्रव्यका ही परिणमन है, 
वह स्वतन्त्र पदार्थ नही है। चूँकि गुण पदार्थके धर्म है अतः ये स्वयं निर्गुण-गुणघून्य होते हैं। यदि गुण 
स्वतन्त्र पदार्थ माना जाय बोर वह भी द्रव्यसे सर्वथा भिन्‍न, तो 'अमुकगुण-ज्ञान अमुकगुणी-ल्लात्मामें ही रहता 
है पृथिव्यादिसे नही इसका नियामक कौन होगा * इसका नियामक तो यही है कि-ज्ञानका जात्मासे ही 
कर्थंचित्तादात्म्य हैं अतः वह आत्मामे ही रहता है पृथिव्यादिसे नही । वैशेषिकके मतमे 'एक गन्ध, दो रूप! 
आदि प्रयोग नही हो सकेंगे, क्योंकि गन्ध, रूप तथा सख्या आदि सभी गुण हैं, और गुण स्वय निर्गण होते 
हैं। यदि आश्रयभू त द्रव्यकी संख्याका एकार्थभमवाय सम्बन्धके कारण रूपादिमे उपचार करके “ एक गर्षा 
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इस प्रयोगका निर्वाह किया जायगा; तो एक द्रव्यमे रूपादि बहुत गुण हैं! यह प्रयोग असंभव हो जायगा; 
क्योंकि रूपादि बहुत गुणोंके आश्रय त द्रव्यमें तो एकत्वसंख्या है बहुत्वसख्या नहीं। अत. गुणकों स्वतन्त्र 
पदाथे न मानकर द्रव्यका हो धर्म मानता चाहिए । घमं अपने आश्रयभत धर्मीकी अपेक्षासे धर्म होनेपर सी 
अपनेमे रहनेवाले अन्य धर्मोकी अपेक्षासे धर्मी भी हो जाता है | जैसे रूपगुण आश्र बभत घटकी अपेक्षासे यद्यपि 
घ॒मं है पर अपनेमे पाये जानेवाले एकत्व, प्रमेयत्व आदि धर्मोंकी अपेक्षा धर्मी हैं । अतः जैन सिद्धान्तमें धर्म- 
घर्मिभावके अनियत होनेके कारण "एक गन्ध दो रूप' आदि प्रयोग बडी आसानीसे बच जाते हैं। इति । 

३, नयनिरूषण 


जेनदृष्टटका आधार और स्थान--भारतीय सस्क्ृति मुख्यत दो भागों में वाँटों जा सकती है--एक 
वैदिक सस्कृति और दूसरी उसके मुकाबिलेमे खड़ी हुई श्रमणसस्कृति । वैदिकसस्कृतिके आधारभूत वेदकों 
प्रमाण माननेवाले न्‍्याय-वैशेषिक , साख्य-योग, पृवंमीमासा तथा औपनिषद आदि दर्शन हैं। श्रमणसस्क्ृतिके 
शिलाघार वेदकी प्रमाणताका विरोध करनेवाले वौद्ध और ज॑ैनदर्शन हैं। वैदिकदर्शांन तथा बैदिकसस्कृतिके 
प्राण प्रतिष्ठाममे विचारोकी प्रधानता हैं। श्रमणसंस्कृति एवं अवैदिक दर्शनोकी उदमृति आचारशोधनके 
प्रामुख्यसे हुई है। सभी दर्शनोका अन्तिम लक्ष्य मोक्ष है, और गौण या मुख्यरूपसे तत्त्वशानकों मोक्षका 
साधन भी सबने माना हो है। वैदिक संस्कृति तथा वैदिकदर्शनोकी प्राणप्रतिष्ठा, संवर्धन एवं प्रौढ़ीकरणमें 
बुद्धिजीबी ब्राह्मणवर्गने पुश्तैनी प्रयत्न किया है जो आजतक न्यूनाधिक रूपमें चाल है। यही कारण है कि 
वैंदिकदर्शनका कोषागार, उनकी सूक्ष्मता, तलस्पशिता, भावग्राहिता एव पराकाष्ठाको आ्राप्त कत्पनाओका 
कोटिक्रम अपनी सानी कम रखता हैँ। परम्परागत-बुद्धिजीवित्वशाली ब्राह्मणवर्गने अपनी सारी शक्ति कल्पना- 
जालका विकास करके बेदप्रामाण्यके समर्थन में लगाई और वैदिकक्रियाकाण्डोंके द्वारा गर्भसे लेकर मरण 
पर्यन्तके जीवनके प्रत्येकक्ष णकों इतना ओऔतप्रोत कर दिया जिससे मुकाबिलेमे खडी होनेवाली बौद्ध और 
जैनसंस्कृति भी पोछे जाकर इन क्रियाकाण्डोसे अशत पराभूत हो गई । 


श्रमणसस्कृति बैदिक क्रियाकाण्ड, खासकर घमंके नामपर होनेवाले अजामेंघ, अश्वमेंघष, नरभेष आदि 
हिसाकाण्डका ताक्ष्विक एवं क्रियात्मक विरोध करनेके लिए उद्भूत हुई, और उसने हस क्षेत्रमें पर्याप्त 
सफलता भी पाई । श्रमणसस्कृतिका आधार पूर्णरूपसे अहिसा रही है । अहिसाका वास्तविक रूप तो सचमुच 
आचारगत ही है । अहिसाका विचार तो वैदिकर्दर्शनोने भी काफी किया हैँ पर विशिष्ट अपवादोंके साथ । 
श्रमणसंस्कृति अहिसाका सक्रिय रूप थी। इस अहिंसाकी साधना तथा पृूर्णताके लिए ही इसमें तत्त्वज्ञानका 
उपयोग हुआ, जब कि वैदिक सस्कृतिम तत्त्वज्ञान साध्यरूपमे रहा है। 

वौद्धदृष्टि--बुद्ध अहिसाकी साधनाके लिए प्रारम्भमे छह वर्ष तक कठोर तपस्या करते हैं । जब 
उनका भावुक चित्त तपस्याकी उम्रतासे ऊब जाता है, तब वे विचार करते है कि-इतनी दीघंतपस्याके बाद 
भी मुझे बोधिलाभ क्यो नही हुआ ? यही उनको तीक्ष्णदृष्टि मध्यम प्रतिपदा' को पकड़ लेती है । थे निश्चय 
करते हैं| कि--यदि एक ओर वैदिक हिंसा तथा विषय भोग आदिके द्वारा शरीरके पोषणका बोलबाला है 
तो इस ओर भी अब्यवहाय॑ अहिसा तथा भीषण कायबलेशके द्वारा होनेवाला शरीरका शोषण हृदयकी 
कोमलभावनाओके स्रोतकों ही बन्द किए देता है। अतः इन दोनोके मध्यका ही मार्ग सवंसाधारणको 
व्यवहाये हो सकता है। आन्तरिक शुद्धिके लिए ही बाह्य उप्रतपस्याका उपयोग होना चाहिए, जिससे 
बाह्मतप ही हमारा साध्य न बन जाय । दयालु बुद्ध इस मध्यममार्ग द्वारा अपने आवारको मुदु बनाते है 
और बोधिकाभ कर जगत्‌मे मूदु-अर््टिसाका सन्देश फैराते हूँ । तात्ययं यह कि-बुड्धते अपने त्राचारकी मृदुता- 
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के समाघानके लिए 'मध्यमंप्रतिपदा' का उपयोग किया ! इस तत्त्वका उपयोग बुद्धने आखिर तक आचधारके 
ही क्षेत्र तक सीमित रखा, उसे विचारके क्षेत्रमे दाखिल करनेका प्रयत्न नही हुआ । जब बोधिलाभ करनेके 
बाद संधरचनाका प्रएम आया, शिष्यपरिवार दीक्षित होने छगा तथा उपदेशपरम्परा चाल हुई, तब भी बुढ़ने 
किसी आत्मादि अतीन्द्रिय पदार्थका तात्त्विक विवेचन नही किया, किन्तु अपने द्वारा अनुभूत दु खनिवृत्तिके 
मार्गका ही उपदेश दिया । जब कोई शिष्य उनसे आत्मा आदि अतीन्द्रिय पदार्थके विषयमे प्रधन करता था 
तो वे स्पष्ट कह देते थे कि--- आवुस ! तुम इन आत्मा आदिको जानकर क्या करोगे ? इनके जाननेसे कोई 
फायदा नही है । तुम्हें तो दु खसे छटठना है, अत दुख, समुदय--दु खके कारण निरोध-दु.खनिवृत्ति और 
सार्म-दुःखलिवुलिका उपाय इन चार आयंसत्योको जानना चाहिए तथा आचरण कर बोधिलाभ करना 
चाहिए । उन्हे बुद्धिजोवी ब्राह्मण वर्गंकी तरह बैठेठाले अनन्त कल्पनाजाल रचके दर्शनशास्त्र बनानेके बजाय 
अहिसाकी आशिक साधना ही श्रेयस्कर मालम होती थी। यही कारण हैँ कि--वे दर्शनशा८्त्रीय आत्मादि 
चदार्थोके तत््वविवेचनके क्षगडेकी निरुपयोगी समझकर उसमे नही पड़े । और उन्होने अपनी नध्यम-प्रतिपदा- 
का उपयोग उस समयके प्रथलिसवादोके समन्वयमे नही किया । उस समय आत्मादि पदार्थोंके विधयमे अनेकों 
वाद प्रचलित थे । कोई उसे कूटस्थ नित्य मानता था तो कोई उसे भूतविकारमात्र, कोई व्यापक कहता था 
तो कोई अणु रूप । पर बुद्ध इन सब वादोके खंडन-मडनसे कोई सरोकार ही न रखते थे, वे तो केवल अहिसा- 
की साधनाकी ही रट लगाए हुए थे । 


पर जब कोई शिष्य अपने आचरण तथा संघके नियमोमें मृदुता लानेके लिए उतके सामने अपनी 
कठिनाइयाँ पेश करता था कि--' भन्‍्ते ! आजकल वर्षाकाल है, एक सघाटक-चीवर रखनेसे तो वह पानीमे 
भोग जाता है, और उससे शीतकी बाघा होती हैं। अत दो चीवर रखनेकी अनुज्ञा दी जाय | हमे बाहिर 
स्नान करते हुए लोक-लाजका अनुभव होता है, अत जन्ताघर (स्नानगुृह) बनानेकी अनुज्ञा दी जाय इत्यादि'' 
तब बुद्धका मातृहृदय कृपने प्यारे बच्चोकी कटिनाइयाँ सुनकर तुरन्त पसीज जाता था । वे यहाँ अपनी 
“मध्यमप्रतिपदा' का उपयोग करते है और उनकी कटिनाइयाँ हू करनेके लिए उन्हे अनुज्ञा दे देते हैं । इस 
तरह हम देखते हैं कि--बुद्धकी मध्यमप्रतिपदा केवल आचारकी समाधानीके लिए उपयुक्त होती थी, वह 
आचारका व्यवहायंसे व्यवहायं मार्ग ढूंढ़ती थी । उसने विचारके अपरिमित क्षेत्रमे अपना काये बहुत 
कम किया । 

जब बुद्धते स्वयं 'मध्यमप्रतिपदा' विचारके क्षेत्रोमे दाखिल नही किया तब उत्तरकालीन बौद्धाचार्यों- 
से तो इसकी आशा ही नहीं की जा सकती थी। बुद्धके उपदेशोम आए हुए क्षणिक, निरात्मक, विश्वम, 
परमाणुपुज्ज, विज्ञान, शून्य आदि एक-एक शब्दको लेकर उत्तरकालीन बौद्धाचार्योने अनन्त कन्पनाजालसे 
क्षणिकवाद, नैरात्म्यवाद, विश्रमवाद, विज्ञानवान, शुन्‍्यवाद आदि बादोको जन्म देकर दर्शनक्षेत्रमे बडा भारी 
तूफान मचा दिया । यह तूफान माम्छी नहीं था, इससे वैदिक द्शंनोकी चिरकालीन परम्परा काँप उठी थी । 
बुद्धने तो मार-काम विजयके लिए, विषय-कषायोको शान्तकर चित्त शोधनके लिए जगत्‌को जल्बुद्बुदकी 
तरह क्षणिक-विनाशशील कहा था। निरात्मक छाब्दका प्रयोग तो इसलिए था कि--- यह जगत आत्मस्वरूप- 
से भिन्‍न है, नित्य कूटस्थ कोई जात्मा नही है जिसमें राग किया जाय, जगत॒म आत्माका हितकारक कुछ 
नहीं है! आदि समझकर जगत्से विरक्ति हो । संसारको स्वप्नकी तरह विश्रम एव घून्य भी इसीलिए कहा 
था कि--उससे चित्तको हटाकर चित्तको विशुद्ध किया जाय । स्त्री आदि रागके साधन पदाथोंको एक 
नित्य, स्थूरू, अमुक संस्थानवाली, वस्तु समझकर उसके मुख आदि अवयबोका दर्शात-स्पर्शनकर रागड्रेबादि- 
की अमरबेल फूलती है । यदि उन्हें स्थूछ अवयवी न समझकर परमाणुओका पुज ही समझा जायगा तो जैसे 
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मिट्टीके ढेलेमे हमे राग नहीं होता उसी तरह स्त्री आदिसे विरक्त होनेमे चित्तकों मदद मिलेगी । इन्ही 
पत्रिन्न मुमुक्षुमावनाओको सुभावित करनेके लिए करुणामय बुद्धके हृदयग्राह्दी उपदेश होते थे । उत्तरकालमे 
इन मुमुक्षुभावनाओका लक्ष्य यद्यपि वही रहा पर समर्थनका ढंग बदला । उसमे परपक्षका जोरोसे खडन शुरू 
हुआ तथा बुद्धिकल्पित विकल्पजालोसे बहुविध पन्थो और ग्रन्थोका निर्माण हुआ । इन बुद्धिवाग्वैभवशाली 
आचायॉने बुद्धकी उस मध्यमप्रतिपदाका इस नए क्षेत्रमे जरा भी उपयोग नही किया । मध्यमप्रतिपदा शब्द- 
का अपने ढंगसे शाब्दिक आदर ता किया पर उसके प्राणभूत समनन्‍्वयके तत्वका बुरी तरह कचूमर निकाल 
डाला । विज्ञानवादियोने मध्यमप्र तिपदाको विज्ञानस्तरूप कहा तो विश्रमवादियोने उसे विश्रमरूुप । छून्य- 
बादियोने तो मध्यमप्रतिपदाको शून्यताका पर्यायवाची ही लिख दिया है-- 


“'म्ध्यमा प्रतिपत्‌ सैव सवंधमंनिरात्मता । भुतकोटिश्च सैवेय तथता स्वशन्यता ।* 


--अर्थात्‌ सवंशुन्यताको ही स्वंधमंनैरात्म्य तथा मध्यमा प्रतिपत्‌ कहते हैं। यही वास्तविक तथा 
तथ्यरूप है । 


इन अहिंसाके पुजारियोने मध्यमप्रतिपदाके द्वारा बैदिक सस्कृतिका समस्वय ने करके उसपर 
ऐकान्तिक प्रहार कर पारस्परिक मनोमालिन्यर्न-हसाको ही उत्तेनन दिया। इससे वैदिक सस्कृति तथा बौद्ध 
सस्क्ृतिके बीच एक ऐसी अभेद्य दीवार खडी हो गई जिसने केवल दाशंनिक क्षेत्रमें ही नही किन्तु राज- 
नैतिक और सामाजिक क्षेत्रमे भी दोनोको सदाके लिए आत्यन्तिक विभक्‍्त कर दिया। इसके फलस्वरूप 
प्राणोकी वाजी लगाकर अनेकों श्ास्त्रार्थ हुए तथा राजनैतिक जीवनमें इस कालकूटने प्रवेशकर अनेको राज- 
वंशोका सत्यानाश किया । उत्तरकालमे बौद्धाचार्योंने मन्त्र-तन्त्रोकी साधना इसो हिसाके उत्तेजनके लिए की 
और आखिर इसी हिसाज्वालासे भारतवर्षमे बौद्धोका अस्तित्व खाकमे मिल गया। यदि मध्यमा प्रतिपदुने 
इस दाशंनिक क्षेत्रम भी अपना पुनीत प्रकाश फैलाया होता तो आज उसकी अहिंसक किरणोसे दर्शानशास्त्र- 
का कुछ दूसरा ही रूप हुआ होता, और भारतवर्षका मध्यकालीन इतिहास सचमुच स्वर्णाक्षरोमे लिखा जाने 
लायक होता । 

जेनदृष्टि--भगवान्‌ महावीर अत्यन्त कठिन तपस्या करनेवाले तप श्र थे । इन्होने अपनी उग्र 
तपस्यासे कैवल्य प्राप्त किया। ये इतने दुढ़तपस्वी तथा कष्टसहिष्णू व्यक्ति थे कि इन्हें बुद्धकी तरह अपनी 
व्यक्तिगत तपस्यासे मृदुता लानेके छिए मध्यममागंके उपयोगकी आवश्यकता ही नहीं हुई। इनकी साधना 
कायिक अहिसाके सूक्ष्मपालनके साथ ही साथ वाचनिक और खासकर मानस अहिंसाकी पूर्णताकी दिशामे 
थी । भगवान्‌ महावीर पितृथेतस्क व्यक्ति थे, अतः इनका आचारके नियमोमे अत्यन्त दृढ़ एवं अनुशासनप्रिय 
होना स्वाभाविक था| पर संघमे तो पंचमेल व्यक्ति दीक्षित हीते थे। सभी तो उम्रमार्गके द्वारा साधना 
करनेमें समर्थ नही हो सकते थे अत इन्होने अपनी अनेकान्तदृष्टिसि जाचारके दर्जे निश्चित कर चसुथिधसघका 
निर्माण किया । और प्रत्येक कक्षार्क योग्य आचारके लियम स्थिरकर उनके पालन करानेमे ढिलाई नही 
की । भग० महाबी रकी अनेकान्तदृष्टिने इस तरह आचारके क्षेत्रमें सुदृढ़ संधनिर्माण करके तत्त्वशानके क्षेत्रमें 
भी अपना पुनीत प्रकाश फौलाया । 


अनेकान्तदृष्टिका आधार--भगवान्‌ महावीरने बुद्धबी तरह अत्मादि अतीन्द्रिय पदार्थोके स्वरूप- 
निरूपणमे मौन धारण नहीं किया; किन्तु उस समयके प्रचलित बादोंका समन्वय करनेवाऊा वस्तुस्वरूपस्पर्शी 
उत्तर दिया कि--आत्मा है भी, चह्दी भी, नित्य भी, अनित्य भी, आदि । यह अनेकान्तात्मक वस्तुका कथन 
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उनको मानसी अहिंसाका प्रतिफल हैं । अन्यथा वे बुद्धकी तरह इस चर्चाको अनुपयोगी कह सकते थे । कायिक 
अहिंसाके लिए जिस तरह व्यक्तिगत सम्यगाचार आवदयक है, उसी तरह वाचनिक और खासकर मानस 
अहिसाके छिए अनेकान्तदृष्टि विशेषख्षसे उपासनीय है । जब तक दो विभिन्‍न विचारोका अनेकान्तदृष्टिसे 
वस्तुस्थितिके आधारपर समीकरण न होगा तब तक हृदयमे उनका अन्तह्रेन्दन चछता ही रहेगा, और उन 
विचारोंके प्रयोजकोके प्रति राग-देषका भाव जाग्रतु हुए बिना न रहेगा । इस मानस अहिसाके बिना केवल 
बाह्य अहिंसा याचितकमडनरूप ही है। यह तो और भी कठिन है कि--' किसी बस्तुके विषयमे दो मनुष्य 
दो विरुद्ध धारणाएं रखते हो, और उनका अपने-अपने ढंगसे समर्थन ही नहीं उसकी सिद्धिके लिए बाद- 
विवाद भी करते हो, फिर भी वे एक दूसरेके प्रति समताभाव-मानस अहिंसा रख सके । ! भगवान्‌ महाबीरने 
इसी मानसशुद्धिके छिए, अनिर्ववनीय अखण्ड अनन्तधर्मा वस्तुके एक-एक अशको ग्रहण करके भी पूर्णताका 
अभिमान करनेके कारण विरुद्धरूपसे भासमान अनेक दृष्टियोका समन्वय करनेवाली, विचारोका वास्तविक 
समझौता करानेवाली , पुण्यरूपा अतेकान्तदृष्टिको सामने रखा। जिससे एक वादी इतरवादियोकी दृष्टिका 
तस्व समझकर उसका उचित अश तक आदर करे, उसके विचारोके प्रति सहिष्णताका परिचय दे, और 
राग-हेंषविहीन हो शान्त चित्तसे वस्तुके पूर्णस्वरूप तक पहुँचनेकी दिशामे प्रयत्न करें । समाजरचना या 
सघनिर्माणमे तो इस तत्त्वकी खास आवद्यकता थी । सघमे तो विभिन्‍न सम्प्रदाय एवं विचारोक्ते चित्रविचित्र 
व्यक्तित दीक्षित होते थे। उनका समीकरण इस यथाथ्थंदृष्टिकि बिना कर सकना अत्यन्त कठिन था, और 


समन्वय किए बिना उनके चित्तकी स्थिरता सभव ही नही थी । ऊपरी एकीकरणसे तो कभी भी विस्फोट 
हो सकता था और इस तरह अनेकों सघ छिन्‍न-भिन्‍न हुए भी । 


अनेकान्तदृष्टिके मुलमे यह तत्त्व हु कि--वस्तु स्वरूपत अनिवंचनीय हु, अनन्तवर्मोका एक अखण्ड 
पिण्ड हैँ । बचन उसके पूर्ण स्वकूपकी ओर इशारा तो कर सकते है, पर उसे पूर्णरूपसे कह नहीं सकते । 
लिहाजा एक ही वस्तुको विभिन्‍न व्यक्ति अपने-अपने दृष्टिकोणोसे दखते हैँ तथा उनका निरूपण करते हैं । 
इसलिए यदि विरोध भासित हो सकता ह॒ तो एक-एक अशको ग्रहण करके भी अपनेमे पृरणंताका अभिमान 
करनेवाली दृष्टियोम ही । जब हम एक अगको जाननेबाली अपनी दृष्टिम णंताका अभिमान कर बैठेगे तो 
सहज ही द्वितीय अशको जानकर भी पूर्णताभिमानिनी दुमरी दृष्टि उससे टकराएगी । यदि अनेकान्तदृष्टिसे 
हमे यह मालम हो जाय कि--ये सब दृष्टियाँ वस्तुके एक-एक धर्मोको ग्रहण करनेवाली है, इनमे पूर्णताका 
अभिमान मिथ्या हैं तब स्व॒रसत द्वितीय दृष्टिकों, जो अभी तक विरुद्ध भासित होती थी, उचित स्थान 
एवं आदर मिल जायगा । इसीको भचार्योने शास्त्रीय छब्दोमे कहा ह कि-- एकान्त वस्तुगत धर्म नही हे, 
किन्तु बुद्धिगत हैं। अत बुद्धिके शुद्ध होते हो एकान्तका नामोनिश्ञान भी नही रहेगा ।' इसी समन्‍्वयात्मक 
दृष्टिसि होनेवाला वचनव्यवहार स्याद्वाद कहलाता है। यह अनेकान्त-ग्राहिणी दृष्टि प्रमाण कही जाती हे । 
जो दृष्टि बस्तुके एक घर्मको प्रहण करके भी इतरघममंग्राहिणी दृष्टियोका प्रतिक्षेप नही करके उन्हें उचित 
स्थान दे वह नय कहलाती हैँ। इस तरह मानस अहिसाके कार्य-कारणभूत अनेकान्तदृष्टिके निर्वाह एक 
विस्तारके लिए स्याद्वाद, नयवाद, सप्तभगी आदि विविध रूपोमे उत्तरकालीन आचार्योने खब लिखा । 
उन्होने जदारतापूबक यहाँ तक लिखा हैं कि--- समस्त भिथ्यैकान्तोका समह ही अनेकान्त है, समस्त पाखण्डो- 
के समुदाय अनेकान्तकी जय हो ।' यद्यपि पातज्जलदर्शन, भास्करीयबेदान्त, भाटट आदि दर्शनोमें भी इस 
समन्वयदुष्टिका उपयोग हुआ है; पर स्याद्वादके ऊपर ही संख्याबद्ध शास्त्रोकी रचना जैनाचार्योने ही की हैं । 
उत्तरकाछीन जैनाचार्योने यद्यपि भगवान्‌ महाबीरकी उसी पुनीत अनेकान्तदृष्टिके अनुसार ही शास्त्ररचना 
की है; पर वह मध्यस्थभाव अशत परपक्षखडनमे बदल गया । यद्यपि यह आवश्यक था कि--प्रत्येक एकान्तमें 
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दोष दिखाकर अनेकान्तकी सिद्धि की जाय, फिर भी उसका सूक्ष्म पय्यंवेक्षण हमे इस नतीजेपर पहुँचाता है 
कि भगवान्‌ महावीरकी वह मानस अहिंसा ठीक शत-प्रतिशत उसी रूपमें तो नही ही रही । 


विचार विकासकी चरमरेखा--भारतीय दर्श्नशास्त्रोमे अनेकान्तदृष्टिके आधारसे वस्तुके स्वरूप- 
के प्रत्पषक जैनदर्शनको हम विचारविकासकी चरमरेखा कह सकते हूँ । चरमरेखासे मेरा तात्पयं यह है कि--- 
दो विरुद्ध बादोमे तब तक शुष्कतकंजन्य कल्पनाओका विस्तार होता जायगा जब तक कि उनका कोई वस्तु- 
स्पर्शी हुल-समाधान न ही जाय । जब अनेकान्तदृष्टि उनमे सामण्जस्य स्थापित कर देगी तब झगड़ा किस 
और छुष्क तकंजाल किसछिए ? तात्पयं यह है कि जब तक वस्तुस्थिति स्पष्ट नही होती तब तक विवाद 
बातका बराबर बढता ही जाता हैं। जब वह वस्तु अनेकान्तदुष्टिसि अत्यन्त स्पष्ट हो जायगी तब वादोका 
स्रोत अपने आप सूख जायगा । 


स्वतःसिद्ध न्यायाधीश--इसकिए हम अनेकान्तदुष्टिको न्‍्यायाधीशके पदपर अनामास ही बैठा 
सकते हैं । यह दृष्टि न्‍्यायाधीशकी तरह उभयपक्षको समुचित रूपसे समझकर भी अपक्षपातिनी हैँ । यह 
मौजूदा यावत्‌ विरोधी वादरूपी मुद्‌दई मुद्दाहछोका फैसछा करनेबाली है । यह हो सकता है कि---कदाचित्‌ 
इस दृष्टिके उचित उपयोग न होनेसे किसी फैसलेमे अपीलको अवसर भिव्ठ सके । पर इसके समुचित उपयोग- 
से होनेवाले फैसलेमे अपीलकी कोई गुजाइश नही रहुती । उदाहरणाथं--देवदत्त और यज्ञदत्त मामा-फुआके 
भाई हैं। रामचन्द्र देवदत्तका पिता है तथा यज्षदसका मामा । यशदत्त और देवदत्त दोनो ही बडे बुद्धिशाछी 
लडके है । देवदत्त जब रामचन्द्रको पिता कहता हैं तब यज्ञदत्त देवदत्तसे छड॒ता हैं और कहता है कि-- 
रामचन्द्र तो मामा है तू उसे पिता क्यों कहता हैं ? इसी तरह देवदत्त भी यशदत्तसे कहता है कि--वाह ! 
रामचन्द्र तो पिता हैं उसे मामा नहो कह सकते । दोनो शास्त्रार्थ करने बैठ जाते हैं। यज्ञदत्त कहता है कि-- 
देखो, रामचन्द्र मामा है, क्योंकि वे हमारी माँके भाई हैं, हमारे बडेभाई भी उसे मामा ही तो कहते हैं आदि । 
देवदत्त कहता है--वाह ! रामचन्द्र तो पिता है, क्योकि उसके भाई हमारे चाचा होते है, हमारी माँ उसे 
स्वामी कहती है आदि | इतना ही नहीं, दोनोमे इसके फलस्वरूप हाथापाई हो जाती है । एक दूसरेका कट्टर 
शत्रु बन जाता है। अनेकान्तदुष्टिवाला रामचन्द्र पासके कमरेसे अपने होनहार लड़कोकी कल्पनाशक्ति एवं 
बुद्धिपटितासे प्रसन्‍न होकर भी उसके फलस्वरूप होनेवाली हिंसा-मारपीटसे खिन्‍न हो जाता है । वह उन दोनो- 
की गलती समझ जाता है और उन्हें बुलाकर घीरेसे समझाना हू--बेटा देवदत्त, यह ठीक है कि मैं तुम्हारा 
पिता हूँ, पर केवल तुम्हारा पिता ही तो नही हूँ, इसका मामा भी तो हूँ । इसी तरह यज्ञदत्तको समझाता है 
कि--बैटा यज्ञदत्त, तुम भी ठीक कहते हो, मै तुम्हारा तो मामा ही हूँ, पर यज्ञदत्तका पिता भी तो हूँ । 
यह धुनते ही दोनो भाइयोकी दृष्टि खुल जाती है! वे क्षगडना छोडकर आपसमे बडे हेलमेलसे रहने छगते 
है । इस तरह हम समझ सकते है कि---एक-एक धर्मके समर्थनमे वस्त्वशकों लेकर गढी गईं दब्ठीले तब तक 
बराबर चाल रहेंगी और एक-दूसरेका खडन ही नही किन्तु उससे होनेवाले रागद्वेघ---हिसाकी परम्परा 
बराबर चलेगी जब तक कि अनेकान्तदुष्टि उनकी चरमरेखा बनाकर समन्धय न कर देगी । इसके बाद तो 
मस्तिष्कके व्यायामस्वरूप दछीलोका दरकूदक अपने आप सूख जायगा । 


प्रत्येक पक्षके वकीलो द्वारा अपने पक्षसमर्थनके लिए सझ्भुलित दलीलोकी फाइलकी तरह न्याया- 
घीशका फैसला भले ही आकार मे बडा न हो; पर उसमें वस्तुस्पश, व्यावहारिकता एवं सक्ष्मताके साथ 
ही साथ निष्पक्षपातिता अवश्य ही रहती है | उसी तरह एकान्तके समर्थनमे प्रयुक्त दलीलोंके भण्डारभूत 
एकान्तवादी दर्हनोकी तरह जैनदशनमे कल्पनाओंका चरम विकास न हो और न उसका परिमाण ही 
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अधिक हो; पर उसकी वस्तुस्पशिता, व्यावहारिकता, तटस्थवृत्ति एवं अहिसाधारतामे तो भन्‍्देह किया ही 
नहीं जा सकता। हो सकता है कि उत्तरकालमे मध्यकालीन आचार्यो द्वारा अक्षत परपक्ष खडनमे 
पड़नेके कारण उस मध्यस्थताका उसरूपमे निर्वाह न हुआ हो; पर वह दृष्टि उनके पास सदा जाग्रत्‌ रही, 
और उसीके श्रेय प्रकाशमे उन्होने परपक्षको भी नयदृष्टिसे उचित स्थान दिया। जिस तरह न्यायाधीदाके 
फैसलेके उपक्रममें उभयपक्षीय वकीलोकी दलीलोके बलाबलकी जाँचमे एक दूसरेकी दलीलोका यथा- 
संभव उपयोग होकर अन्तमे उनके नि'सार भागकी समालोचनापूर्वक व्यवहायं फैसला होता हैं । उसी तरह 
जैनद्श नमें एक एकान्तके खण्डनाथ या उसके बलाबलकी जाँचके लिए द्वितीय एकान्तवादीकी दलीलो- 
का पर्याप्त उपयोग देखा जाता है। अन्तमे उनकी समालोचना होकर उनका समन्वयात्मक फैसला दिया गया 
है। एकान्तवादी दर्शानोके समन्वयात्मक फैसलेकी ये मिसले ही जैनदर्शंनशास्त्र हैं । 


बात यह है कि--भगवान्‌ महावीर कार्यशील अहिंसक व्यक्ति थे । वे वादी नहीं थे किन्तु सन्त थे। 
उन्हें बादकी अपेक्षा कार्य सदाचरण अधिक पसन्द था, और जब तक हवाई बातोसे कार्योपयोगी व्यवहायं 
मार्ग न निकाला जाय तब तक काय होना ही कठिन था। मानस-अहिंसाके सवद्धंन, परिषोषणके लिए 
अनेकान्तदृष्टिकपी संजोवनीकी आवश्यकता थी। वे बुद्धिजीवी या कल्पनालोकमे विचरण करनेवाले नहीं 
थे। उन्हें तो सर्वाज्भजीण अहिसाप्रचारका सुलभ रास्ता निकाल कर जगत॒कों गान्तिका सहज सन्देश देना 
था । उन्हें मस्तिष्कके शुष्क कल्पनात्मक व्यायामकी अपेक्षा हृदयसे निकली हुई ब्यवहायं अहिसाकी छोटी- 
सी आवाज ही अधिक कारगर मालम होती थी। यह ठीक ह कि--बुद्धिजीवीवर्ग जिसका आचरणसे 
विशिष्ट सम्पर्क न हो, बैठेठाले अनन्तकल्पना जालसे ग्रन्थ गूँथा करे और यही कारण है कि--बुद्धिजीवीवर्गं 
द्वारा वैदिक दर्शनोका पर्याप्त प्रसार हुआ। पर कार्यक्षेत्रम तो केवल कल्पनाओसे ही निर्वाह नहीं हो 
सकता था, वहाँ तो व्यवहाय मार्ग निकाले बिना चारा ही नही था । भग० महावीर ने अनेकान्तदृष्टि रूप, 
जिसे हम जैनदशनकी जान कहते है, एक वह व्यवहाय॑ंमा्ग निकाला जिसके समुचित उपयोगसे मानसिक, 
वाचिक तथा कायिक अहिंसा पूर्णरूपसे पाली जा सकती है । इस तरह भग० महावीरकी यह्‌ आअहसास्वरूपा 
अनेकान्तदृष्टि ही जैनदशंनक भव्य प्रासादका मध्यस्तम्भ है । इसीसे जैनदद्धंनकी प्राणप्रतिष्ठा है । भारतीय 
दर्शानदास्त्र सचमुच इस अतुलसत्यको पाये बिना अपूर्ण रहता । जैनदर्शनने इस अनेकान्तदृष्टिके आधारसे 
बनी हुए महत्त्वपूर्ण प्रन्थराशि देकर भारतीय दर्शनशास्त्रके कोषागारमे अपनी ठोस और पर्याप्त पूंजी जमा 
की है । पूवंकालीन युगप्रधान समन्तभद्र , सिद्धसेन आदि दाह्ंनिकोने इसी दृष्टिके समथेन द्वारा सत्‌-असत्‌, 
नित्यत्वानित्यत्व, भेदाभेद, पुण्य-पापप्रकार, अद्वैत-द्वैत, भाग्य-पुरुषाथं, आदि विविध-वादोमे पूर्ण सामज्जस्य 
स्थापित किया । मध्यकालीन अकलंक, हरिभद्र आदि ताकिकोने अह्यत परपक्षका खण्डन करके भी उसी 
दृष्टि को, प्रौढ़ किया। इसी दृष्टिक विविध प्रकारसे उपयोगके लिए स'तभगी, नय, निक्षेप आदिका 
निरूपण हुआ । इस तरह भग० महावीरने अपनी अहिसाकी पूर्णमाधनाक लिए अनेकान्तदृष्टिका आविर्भाव 
करके जगत्‌को वह ध्र,वबीजमन्त्र दिया जिसका समुचित उपयोग ससारको पूर्ण मुख-शान्तिका लाभ करा 
सकता है । 


नय--जब भग० महाबीरने मानस अहिंसाकी पूर्णताके लिए अनेकान्तदृष्टिका सिद्धान्त निकाला, तब 
उसको कार्यरूपमे परिणत करनेके लिए कुछ तफसीली बाते सोचना आवश्यक हो गया कि कैसे इस दृष्टिसे 


प्रचलित वादोका उचित समीकरण हो ? इस अनेकान्तदृष्टिकी कामयाबीके लिए किए गए मोटे-मोटे 
लियमोका नाम नय है। साधारणतया विचार-व्यवहार तीन प्रकार के होते हे--१. ज्ञानाश्रयी, २. अर्थाथयी 
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हे, पाब्दांश्रयों । कोई व्यक्ति ज्ञानकी सीमामे ही अपने विचारोंकों दौडाता है उसे अथकी' स्थितिकी कोई 
परवाह ही नहीं रहती । ऐसे मनसूबा बाँधनेवाले, हवाई किले बनानेवाले, होखचिल्लीकी तरह विचारोंकी 
घुनमें ही मस्त रहनेवाले लोग अपने विचारोको ज्ञान ही ज्ञान- कल्पनाक्षेत्रमे ही दौदाते रहते है । वसरे 
प्रकारके छोग अर्थानुसारी विचार करते हैं । अर्थभे एक ओर एक, नित्य और व्यापीरूपसे चरम अभेदकी 
कह्पना की जा सकती है, तो दूसरी ओर क्षणिकत्व, परमाणुत्व और निरदवत्वकी दृष्टिसे अन्तिम भेदवोी 
कृत्पना । तीसरी कल्पना इन दोनों चरम कोटियोक मध्यकी है। पहिली प्रकारकी कौटिसे सर्वथा अभेद- 
एकत्व स्वीकार करनेवाले औपनिषद अद् तवादी हैं, तो दूसरी ओर वस्तुको सुक््मतम वर्तमानक्षणबर्तोी 
अर्थेपर्यायके ऊपर दृष्टि रखनेबाले क्षणिक, निरश परमाणुवादी बौद्ध हैं। तोसरो कोटिमे पदार्थंको 
तानारूपसे व्यवहारमे लानेवाले नैयायिक, वैशे बिक आदि हैं। तीसरे प्रकारके व्यवित हैं. भाषाशास्त्री, जिन्हें 
शब्दोके बालकी खाल खीचनेमे ही मजा आता हैं। ये लोग एक अर्थकी हर एक हालतमे विभिन्‍न शब्दके 
प्रयोगको मानते हैं । इनका तात्पय है कि--भिन्‍नकालवाचक, भिन्न कारकोमे निष्पन्न, भिन्‍न बचनवाछे, 
भिन्‍नपर्यायवाचक, भिन्‍नक्रियावाचक शब्द एक अथंको नहो कह सकते। शब्दभेदसे अथ॑ भेद होना ही 
चाहिए । उपयु'क्त ज्ञान, अर्थ और शब्दका आश्रय लेकर होनेवाले विचारोके समन्‍्वयके लिए किए गए 
स्थल मल नियमोको नय कहते हैं । 


इनमे ज्ञानाश्रित व्यवहारका सकल्प-विचारमात्रकों ग्रहण करनेवाले नैगमनयमें समावेश हुआ । 
अर्थाश्वित अभेदव्यवहारका, जो “आत्मंवेद स्वमू, एकस्मिन्‌ वा विज्ञाते सर्व विज्ञातम्‌” आदि उपनिषद्वाक्यों- 
से प्रकट होता है, संग्रहनयमें अन्तर्भाव किया गया । इसके आगे तथा एकपरमाणुकी वतमानकाछीन एक 
अर्थपर्यायसे पहिले होनेवाले यावद मध्यवर्ती भेदोका जिनमे न्याय वैद्य बिकादि वन शामिल हैं, ब्यवहारनय- 
में समावेश किया । अर्थकी आखिरो देशकोटि परमाणूरूपता तथा कालूकोटि क्षणमात्रस्थायिताकों प्रहण 
करनेवाली बौद्धवृष्टि ऋजुसूत्रनयमे शामिल हुई । यहाँ तक अरथंकों सामने रखकर भेदाभेद कल्पित हुए हैं । 
अब दाब्दशास्त्रियोका नम्बर आया । काल, कारक, सख्या तथा घातुके साथ छगनेवाले भिन्न-भिन्न उपसगे 
आदिकी दृष्टिसे प्रयुक्त होनेवाले शब्दोके वाज्य अर्थ भिन्‍न-भिन्‍न हैं, इस कालूकारकादिवाचक शब्दभेदथे 
अथभेद ग्रहण करनेवाली दृष्टिका शब्दनयमें समावेश हुआ। एक ही साधनमे निष्पन्‍न्न तथा एककाछवाचक 
भी अनेक पर्यायवाची छाब्द होते हैं, इन पर्यायवाच्री शब्दोसे भी अर्थभेद माननेवाली समभिरूढनयकी दृष्टि 
हैं । एवंभूतनय कहता है कि जिस समय जो अर्थ जिस क्रियामे परिणत हो उसी समय उसमें तत्क्रियासे 
निष्पन्न क्ब्दका प्रयोग होना चाहिए। इसकी दृष्टिसि सभी छाब्द क्रियासे निश्यन्त हैं | गुणवाचक शुक्ू 
शब्द भी शुचिभवनरूप क्रियासे, जातिवाचक अद्वशब्द आल्षुगमनरूप क्रियासे, क्रियावाचक चकूति 
दाब्द चलने रूप क्रियासे, नामवाचक यदुच्छा दाब्द देवदल आदि भी 'देवने इसको दिया इस क्रियासे निष्पन्त 
हुए हैं। इस तरह ज्ञान, अं और दाब्दरूपसे होनेवाले यावदुब्यवहारोका समन्वय इन नयोमे किया गया है । 
पर यह समन्वय एक खास शतंपर हुआ हूँ । वह शतं यह है कि--कोई भी दृष्टि अपनी प्रतिपक्षी दृष्टिका 
निराकरण नही कर सकेगी । इतना हो सकता हूँ कि एक-अभेद अशकी मुख्यता होनेपर दूसरी-भेददृष्टि 
गौण हो जाय । यही सापेक्षमाव नयका प्राण है। इस सापेक्षताके अभावमे तयदृष्टि सुनयरूप न रहकर 
दुनंय बन जाती है । “'सापेक्षो नय , निरपेक्षों दुनंथ.- यह स्पष्ट ही कहा है । 


इस संक्षिप्त कथनमें यदि सृक्ष्मतासे देखा जाय तो दो प्रकारकी दृष्टियाँ ही भुद्यख्यसे कार्य करवबी 
हैं--एक अभेददृष्टि और दूसरी भेददृष्टि । इन दुष्टियोका आचार चाहे ज्ञान हो या अंधे जबना धन्य, पर 
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कल्पना अभेद या भेद दो ही रूपसे को जा सकती हैं | उस कल्पनाका प्रकार चाहे कालिक, दैशिक या स्वा- 
रूपिक कुछ भी बयो न हो । इन दो मछ आधारोको द्रब्यनय और पर्यायनय नामसे व्यवह्ृत किया है । देश, 
काझ तथा आकार जिस किसी भी रूपसे अभेद ग्रहण करनेवाला द्रव्याथिक नय है तथा भेदग्राही पर्यायाथिक 
नम है । इन्हें मुलनय कहने है, क्योंकि समस्त विचारोका मूल आधार यही दो नय होते है । नैगमादि सय 
तो इन्हीकी शाखा-प्रशाखाएँ हैं। द्रव्यास्तिक-पर्यायास्तिक, निशचय-व्यवहार , शुद्धनय-अशुद्धनय आदि शब्द 
इन्हीके अर्थंमें प्रयुवत होते हैं । 

चौंकि नैगमनय सकत्पमात्रग्राही है, तथा संकल्प या तो अथंके अभेद अंशको विषय करता हैँ या भेद 
अंशको । इसीलिए अभेदसकल्पी नैगमका स ग्रहनयमें तथा भेदसकल्पी नैगमका व्यवहारनयमे अन्तर्भाव करके 
आचार्य सिद्धसेनने नैगमनयको स्वतन्त्र नय नही माना है। इनके मतसे संग्रहादि छह ही नय है । 


अकलंकदेवने नैगसनयको अर्थनय मानकर ऋजुसूत्र पयेन्त चार नयोका अथैनयरूपसे तथा शब्द आदि 
सीन नयोका शब्दनयरूपसे विभाग किया है । तय तथा दुन॑यका निम्न लक्षण समझना चाहिए--नेदाभेदा- 
त्मक, उत्पादव्यय श्रौव्यरूप, समान्यविश्येषात्मक पदार्थ अखण्डरूपसे प्रमाणका विषय होता है । उसके किसी 
एक धर्मको मुख्य तथा इतरघर्मॉको गौणरूपसे वियय करनेवाला ज्ञाताका अभिप्राय नय कहलाता हैं। जब 
वह्ली अभिप्राय इतरधर्मोको गौण नही करके उनका निरास करने लगता है तब वह दुनंय कहलाता है। 
तात्पय यह कि--प्रमाणमे अनेकधमंवाली पूर्ण वस्तु विषय होती है, नयमे एक धर्म॑ मुख्यरूपसे विषय होकर 
भी इतरघर्मोंके प्रति उपेक्षा-मौणता रहती है, जबकि दु्नंय इतरघर्मोंका ऐकान्तिक निरास कर देता है । 

नेगम-नेंगमाभास--यद्यपि अकलकदेवने राजवातिकमे सर्वाथंसिद्धिके अनुसार नैगमनयका 'सद्भूल्प- 
मात्रग्राही' यह ज्ञानाश्वितव्यवहारका समन्वय करनेवाला लक्षण किया है, पर लघीयस्त्रयमे वे न॑गमनयकों 
अथेकी परिधिमे छाकर उसका यह लक्षण करते है--''गृण-गुणी या घम्मं-धर्मीमें किसी एककों गौण तथा 
दूसरेको मुख्यतासे ग्रहण करनेवाला नैगमनय है। जैसे जीवके स्वरूपनिरूपणमे ज्ञानादिगुण गौण होते हैं 
तथा ज्ञानादिगुणोके ही वर्णनमे जीव । गुण-गुणी, अवयव-अवयवी, क्रिया-क्रियावान्‌ तथा सामान्य-विशेषमे 
सर्वेथा मेंद मानना नैगमाभास है; क्योकि--गुण-गुणीसे अपनो पृथक्‌ सत्ता नहीं रखता और न गुणोकी 
उपेक्षा करके गुणी अपना अस्तित्व रख सकता है । अत इनमे कथडितचत्तादात्म्य सम्बन्ध मानना ही समुचित 
है | इसो तरह अवयव-अवयबी, क्रिया-क्रियावान्‌, तथा सामान्य-विशेषमे भी कथणज्ज्चित्तादात्म्य ही सम्बन्ध 
है । यदि गुण आदि गुणी आदिमे बिलकुल भिन्‍्त स्वतन्त्र पदार्थ हो, तो उनमें नियत सम्बन्ध न होनेके 
कारण गुण-गुण्यादिभाव नही बन सकेगा । अवयवी यदि अवयवोसे सर्वबंधा पृथक है, तो उसकी अपने अवयवो- 
में वृत्ति--सम्बन्ध माननेमे अनेकों दूषण आते हैं। यथा--अवयवो अपने प्रत्येक अवयवोमे यदि पू्णरूपसे 
रहुता है; तो जितने अवयव हैं. उतने ही स्वतन्त्र अवयवी सिद्ध होगे। यदि एकदेश से रहेगा, तो जितने 
अवयव हैं अवयवीके उतने ही देश मानना होगे, उन देशोमे भी वह 'सर्वात्मना रहेगा या एक देशसे' इत्यादि 
विकल्प होनेसे अनवस्था दूषण आता है । 

सत्तासामान्यका अपनी व्यक्तियोसे सर्वथा भेद माननेपर, सत्तासम्बन्धसे पहिले द्रव्य, गुण और कमे 
व्यक्तियोको सत्‌ माना जाय, या असत्‌ ? यदि वे असत्‌ है, तो उनमे सत्तासम्बन्ध नही हो सकता । सत्ता 
सर्वंधा असत्‌ लरविषाणादिमे तो नही रहती । यदि बे सत्‌ हैं, तो जिस प्रकार स्वरूपसत्‌ द्रव्यादिमे सत्ता- 
सम्मन्ध मानते हो उसी तरह स्वरूपसत्‌ सामान्यादिमे भी सत्तासम्बन्ध स्वीकार करना चाहिये । अथवा 
जिस प्रकार सामान्यादि स्वरूपसतु है उनसे किसी अन्य सत्ताके सम्बन्धी आवश्यकता नही है, उसी तरह 


४ / विश्विष्ट निबन्ध : ६५ 


बरब्य, गुण, कर्मको भी स्वरूपसत्‌ ही मानना चाहिए | स्वसूपसलर्भे अतिरिक्त स्ताका समवाय मानना तो 
बिलकुल ही निरथंक है । इसी तरह भोत्वादि जातियोकों धाबलेयादि व्यक्तियोसे सर्वधा भिन्‍म माननेसे 
अनेको दूषण आते हैं। यथा--जब एक गो उत्पन्त हुई, तब उसमें गोत्व कहाँसे आयगा ? उत्पन्त होमेके 
पहिले गोत्व उस देशमे तो नही रह सकता; क्योंकि गोत्त्तसामान्य गो विशेषमें ही रहता है गोशन्‍्य देशमें नही । 
निष्क्रिय होनेसे गोत्व अन्य देशसे आ नहीं सकता । यदि अन्य देशसे आवे भी, तो पूर्वपिण्डको एकदेशसे 
छोडेगा या बिरूकुल ही छोड देगा ? निरश होनेंके कारण एकदेहासे पृर्वपिण्डको छोडना युक्तिसगत नही है। 
यवि गोत्व पूर्णरूपसे पू्ं गोपिण्डको छोडकर नुतन गौमें आता है; तब तो पूब्पिष्ड अगौ-गोत्वशन्य हो जायगा, 
उसमे गौ व्यवहार नही हो सकेगा । यदि गोत्यसामान्य संगत है; तो गोव्यक्तियोकी तरह अश्वादिव्यबितयोश्रे 
भी गोव्यवहार होना चाहिए । 


अबयवब और अवयवीके सम्बन्धमें एक बडी विचित्र बात यह हैँ कि--संसार तो यह मानता है कि 
पटमे तसतु, वृक्षम शाखा तथा गौमे सोग रहते हैं, पर तन्तुओमें पट, धाखाओऔमे वृक्ष तथा सींगमें गौ' का 
मानना तो सचमुच एक अलौकिक ही बात हैं । अत' गुण आदिफा गुणी आदिसे कथण्चित्तादात्म्य सम्बन्ध 
मानना ही युक्तिसगत है । कथब््चित्तादात्म्यका तात्पयं यह है कि-गुण आदि गुर्णी आदि रूप ही हैं उनसे 
भिन्‍न नही हैं । जो ज्ञानस्वरूप नही है वह शानके समवायसे भी कैसे 'ज्ञ बन सकता हैं ? यदि अज्ञ वस्तु 
भी ज्ञानके समवायसे 'ज्ञ' हो जाय; तो समवाय स्वय 'शञ' बन जायगा, क्योकि समवाय आत्मामें ज्ञानका 
सम्बन्ध तभी करा सकता है जब वह स्वयं ज्ञान और आत्मासे सम्बन्ध रखें। कोई भी सम्बन्ध अपने 
सम्बन्धियोसे असम्बद्ध रहकर सम्बन्धबुद्धि नही करा सकता । अत यह मानना ही चाहिये कि-ज्ञानपर्याय- 
वाली वस्तु ही ज्ञानके सम्बन्धनो पा सकती है ! अतः बैश्षेषिकका गुण आदिका गृुणी आदिसे निरपेक्ष- 
सर्वशा भेद मानना नैगमभाभास है । 


इसी तरह साख्यका ज्ञान सुखादिको आत्मासे भिन्‍न मानना नैगमाभास है । वहू मानता है कि-+- 
सत्वरजस्तमो रूप-त्रिगुणात्मक प्रकृतिके ही सुल-झानादिक धम हैं, बे उसीमे आविर्भूत तथा तिरोहित होते 
हैं। इसी प्रकृतिके समगंसे पुरुषमे ज्ञानादिकी प्रतीति होती है । प्रकृति इस ज्ञानसुखादिरूप व्यवल-कार्थकी 
दृष्टिसे दृश्य है तथा अपने कारणरूप-अव्यक्तस्वरूपसे अदृश्य है । पृरुष चेततरूप तया कूठस्थ-अपरिणामी 
नित्य है। इस तरह वह चैतन्यसे बुद्धिकों भिन्न समझकर उसे पुरुषसे भी भिन्‍न मानता है। उसका यह 
ज्ञान और आत्माका सवंथा भेद मानना भी नैगमाभास है; क्योकि चैतन्य तथा झानमे कोई भेद नही है । 
बुद्धि, उपलब्धि, चैतन्य, ज्ञान आदि सभी पर्यायवात्री शब्द हैं। यदि चैतन्य पुरुषका घ॒र्म हो सकता है; तो 
शानको भी उसीका ही धर्म होना चाहिये । प्रकृतिकी तरह पुरुष भी ज्ञानादिरूपसे दृश्य होता हे। 'सुख ज्ञाना- 
दिक सर्वथा अनित्य हैं, चैतन्य सर्वथा नित्य है” यह भी प्रमाणसिद्ध लही है, क्योकि पर्यायदृष्टिसे उनसे 
अभित्यता रहनेपर भी चैतन्यसामान्यकी अपेक्षा निल्यता भी दे । इस तरह वैशेषिकका गुण-गुण्यादिमें संबंधा 
मेद मानना तथा साख्यका पुरुषसे बुद्धथादिका भेद मानना तैयम्राभास है; क्योंकि इनमे अभेद अशका सिरा- 
करण ही हो गया है । 

संग्रह-संग्रहा भास---समस्त पदार्थोंकी अभेदरूपसे ग्रहण करनेवारा नय सम्रहनय है । यह परसंग्रह 
तथा अपरसंग्रहके मेदसे दो प्रकारका है । परशंग्रहमे सत्‌ रूफसे समस्त षदार्थोका संग्रह किया जाता है, तथा 
अपरसंग्रहमें द्रव्यरूपसे समस्त द्रग्योंका, गुणरूपसे समस्त युज्लोंका, गोत्वरूपसे समस्त गौओंका भादि ! यह 
अपरसंग्रह तब तक चलता है जब तक कि भेद अपनी चर्म कोष्टि शक नही पहुँच जाता । अर्थात्‌ जब व्यव- 
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हारनय भेद करते-करते ऋजुसूच् नयके विषयमत एक वर्सभान कालीन अथंपर्याय तक पहुँचता है तब अपर- 
संग्रहकी मर्यादा समाप्त हो जाती है ।अपरसग्रह और व्यवहारनयका क्षेत्र तो समान है पर दृष्टिमे मेद है । जब 
अपरसंग्रहमें दद्गत अभेदादके द्वारा सग्रहकी दृष्टि है तब व्यवहारनयमें भेदकी ही प्रधातता है । परसंग्रहनयकी 
दृष्टिमें सद्रपसे सभी पदा्थ एक हैं उनमे कोई भेद नही है। जीव, अजीव आदि सभी सद्रपसे अभिन्न हैं की 
जिस प्रकार एक चित्रशान अपने नीरादि अनेक आकारोमे व्याप्त है उसी तरह सन्मात्रतत्व सभी पदार्थोमे 
व्याप्त है, जीव, अजीव आदि सब उसीके भेद है । कोई भी ज्ञान सन्मात्र द्रव्यको बिना जाने भेदोको नही 
जान सकता । कोई भी भेद सन्मात्रसे बाहिर अर्थात्‌ असत्‌ नहीं है। प्रत्यक्ष चाहे चेतन सुखादिये प्रवृत्ति 
करे या बाह्य नीझादि अचेतन पदार्थों, वह सद्रपसे अभेदाशकों विषय करता ही है। सग्रहनयकी इस 
अभेदद्ष्टिसि सीधी टबकर लेनेवाली बौद्धकी भेद दृष्टि है। जिसमे अभेदको कल्पनात्मक कहकर वस्तुमें 
कोई स्थान ही नहीं दिया गया है। इस सर्वंथा भेददृष्टिके कारण ही बौद्ध अवयवी, स्थूछ, नित्य आदि 
अभेददृष्टिके विधयभूत पदार्थोंकी सत्ता ही नहीं मानते । नित्याश कालिक-अभेदके आधारपर स्थिर है, 
क्योंकि जब वही एक वस्तु त्रिकालानुयायी होगी तभी वह ॒ नित्य कही जा सकती है। अवयवी तथा 
स्थूछाण दैशिक-अभेदके आघारसे माने जाते है; जब एक वस्तु अनेक अवयवोमे कथड्न्चित्तादाल्यरूपसे 
व्याप्ति रख तभी अवयबी व्यपदेश पा सकती है। स्थूछतामे भी अनेकप्रदेधाव्यापित्वरूप दैशिक अभेददुष्टि 
ही अपेक्षणीय होती है । 
अकरूड्धुदेव कहते हैं कि--बौद्ध सवंधा भेदात्मक स्वलक्षणका जैसा वर्णन करते है वैसा सब्ंथा 
क्षणिक पदार्थ न तो किसी ज्ञानका विषय ही हो सकता है और न कोई अथ॑ंक्रिया ही कर सकता है । जिस 
प्रकार एक क्षणिक ज्ञान अतेक आकारोमे युगपद्‌ व्याप्त रहता है उसी तरह एकद्रव्यको अपनी क्रमसे होने- 
वाली पर्यायोमे व्याप्त होनेमे क्‍या बाधा है? इसी अनादिनिधन द्रव्यकी अपेक्षासे वस्तुओमे अभेदाशकी प्रततीति 
होती है। क्षणिक पदाथेमे कार्य-कारणभाव सिद्ध न होनेके कारण अर्थक्रियाकी नो बात ही नहीं करनी 
चाहिये । कारणके होनेपर काय॑ होता है' यह नियम तो पदार्थकों एकक्षणस्थायी माननेवालोके मतमे स्वप्नकी 
ही चीज है; क्‍योंकि एक क्षणस्थायी पदार्थके सत्ताक्षणमे ही यदि कार्यकी सत्ता स्वीकार की जाय, तब तो 
कारण और कार्य एकक्षणवर्ती हो जायेंगे और इस तरह वे का्यं-कारणभावको असभव बना देगे | यदि कारण- 
भूत्त प्रथमक्षण कार्यभूत द्वितीयक्षण लक ठहरे तब तो क्षणभगवाद कहाँ रहा ? क्योकि कारणक्ष णकी सत्ता कम-से- 
कम दो क्षण मानना पडी । इस तरह कार्यकारणभावके अभावसे जब क्षेणिक पदार्थमे अथेक्रिया ही नही बनती 
तब उसकी सत्ताकी आशा करना मृगतृष्णा जैसी ही है। और जब वह सत्‌ ही सिद्ध नही होता तब प्रमाणका 
विषय कैसे माना जाय ? जिस तरह बौद्धमतमें कारण अपने देशमे रहुकर भो भिन्‍नदेशबर्ती कार्यको व्यवस्थित 
रूपसे उत्पन्न कर सकता है उसी तरह जब अभिन्‍न नित्य पदार्थ भी अपने समयमे रहकर कार्यको कार्यकाहमें 
ही उत्पन्न कर सकता है, तब अभेदको असत्‌ क्यों माना जाय ? जिस तरह चित्रश्ञान अपने आकारोमें, गुणी 
गुणोंमें तथा अवयवी अपने अवयवॉमे व्याप्त रहता है उसी तरह द्रव्य अपनी क्रमिक पर्यायोको भी व्याप्त कर 
सकता है । द्रव्यदृष्टिसे पर्यायोमे कोई भेद नही है। इसी तरह सन्मात्रकी दृष्टिसे समस्त पदार्थ अभिन्न हैं । 


इस तरह अभेददृ ष्टिमे पदार्थीका संग्रह करनेवाला सग्रहनय हैं। इस नयकी दृष्टिस कह सकते हैं कि. 


--विश्व 
एक है, अद्गेत है; क्योकि सन्मात्रतत्त्व सत्र व्याप्त हैं। यह ध्यान रहे कि--हस नयमें शुद्ध सन्‍्मात्र विषय 
होनेपर भी भेदका निराकरण नही है, भेद गौण 


अवश्य हो जाता है । यद्यपि अद्ययब्रह्मवाद भी सन्मात्रतत्व- 
को विषय करता है पर वह भेदका निराकरण करनेके 


रनेके कारण सग्रहाभास है। नय सापेक्ष -प्रतिपक्षो धर्मकी 
अपेक्षा रखनेवाल्ा, तथा दुनंय निरपेक्ष-परपक्षका निराकरण करनेवाला होता है । 
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व्यवहार-व्यवहा राभास---संग्रहनयके द्वारा गृहीत अषर्थमें विधिपूर्वक अविसवादी-वस्तुस्थितिमुछक 
भेद करनेवारका व्यवहारनय है। यह व्यवहारनय छोकप्रसिद्ध ब्यवहारका अविरोधो होता है । लछोकव्यबहार- 
विरुद्ध , वस्तुस्थितिकी अपेक्षा न करनेवाली भेदकत्पना व्यकहाराभास है । छोकव्यवहार अर्थ, दब्द तथा 
ज्ञानरूपसे चलता है। जैसे जीवव्यवहार जीव अर्थ, जीवहाब्द तथा जीवविषयक ज्ञान इन तीनो प्रकारोसे हो 
सकता है । “वस्तु उत्पादव्ययप्रौव्यवाली है, द्रव्य गरुणपर्यायवाला है, जीव चैतन्यरूप है' इत्यादि वाक्य प्रमाण- 
से अविरोधी होनेके कारण तथा छोकव्यवहारमे अविसंबादी होनेसे प्रमाण हैं, एवं पूर्वापरके अविरोधी होने- 
से ये सद्ब्यवहारके विषय हैं । प्रमाणविरुद्ध कल्पनाएँ व्यवह्ाराभास है; जैसे सौत्रान्तिकका जड़ या चेतन सभी 
पदार्थोंको क्षणिक, निरद, परमाणुरूप मानना, योगाचारका क्षणिक अविभागी विज्ञानादुँत सानना, तथा 
माध्यमिकका स्वशन्‍्यता स्वीकार करना। ये सब व्यवहाराभास प्रमाणविरोधी तथा छोकव्यवहारमे 
विसवादक होते है । जो भेदव्यवहार अभेदकी अपेक्षा रखेगा वही व्यवहारनयकी परिधिमे आयगा, तथा जो 
अभेदका निराकरण करेगा वह दुव्यंवहार--व्यवहा राभास कहुछायगा । 

ऋजुसूत्ू-तदाभास--ऋजुसूत्र नय पदार्थकी एक क्षणरूप छुद्ध वर्तमानकालवर्तों अथंपर्यायको विषय 
करनेवाला है। इसकी दुष्टिमे अभेद कोई वास्तविक नही है । चित्रश्ञान भी एक न होकर अनेक ज्ञानोका 
समुदायमात्र है । इस तरह समस्त जगत्‌ एक-दूसरेसे बिलकुल भिन्‍न हैँ, एक पर्याय दूसरी पर्यायसे भिन्‍न है । 
यह भेद इतना सूक्ष्म है कि स्थूलदृष्टिवाके छोगोंको मालूम नही होता । जैसे परस्परमे विभिन्‍न भी वृक्ष दूरसे 
सघन तथा एकाकार रूपसे प्रतिभासित होते है, ठीक इसी तरह अभेद एक प्रातिभासिक वस्तु है । इस नय- 
की दृष्टिमे एक या नित्य कोई वस्तु ही नही है, क्योकि भेद और अभेदका परस्परमे विरोध हैं । इस तरह 
यह ऋजुसूत्र नय यद्यपि भेदको मुख्यरूपसे विषय करता हैँ पर वहु अभेदका प्रतिक्षेप नही करता । यह अभेदका' 
प्रतिक्षेप कर दे तो बौद्धाभिमत क्षणिकतत्त्वकी तरह ऋजुसूत्राभास हो जायगा । सापेक्ष ही नय होता है । 
निरपेक्ष तो दुनंय कहकाता है। जिस प्रकार भेदका प्रतिभास होनेसे वस्तुमे भेदकों व्यवस्था है उसी तरह 
जब अभेदका भी प्रतिभास होता है तो उसकी भी व्यवस्था होनी ही चाहिए । भेद और अभेद दोनो ही 
सापेक्ष है । एकका छोप करनेसे दूसरेका छोप होना अवद्यम्भावी है । 


शब्द--काल, कारक, लिंग तथा सख्याके भेदसे शब्दभेद द्वारा भिन्‍न अरथोंकों ग्रहण करनेबाला 
दाब्दतय है | शब्दनय के अभिप्रायसे अतीत, अनागत एवं बत्तमानकालीन क्रियाओके साथ प्रयुक्त होनेबाछा 
एक ही देवदत्त भिन्‍न हो जाता है । 'करोति क्रियते” आदि कतुं-कमंसाधनमे प्रयुक्त भी देवदत्त भिन्‍न-भिन्‍न 
हैं। 'देवदत्त देवदत्ता आदि लिगमेदसे प्रयोगमें आनेवाला देवदत्त भी एक नहीं है। एकवचन, द्विवचन 
तथा बहुबचनमं प्रयुक्त देवदत्त भी पृथक-पृथक्‌ है। इसकी दृष्टिसे भिन्‍्नकालीन, भिन्‍नकारकनिष्पन्त, भिन्‍न- 
छिजुक एवं भिन्‍नसख्याक दाब्द एक अथके वाचक नही हो सकते । शब्दभेदसे अथंभेद होना ही चाहिए । 
वत्तंना-परिणमन करनेवाका तथा स्वत परिणमनशील द्रव्योके परिणमनमे सहायक होनेवाला काल द्रव्य है । 
इसके भूत, भविष्यत्‌ और वत्त॑मान, ये तीन भेद हैं। केवर द्रव्य, केवल शक्ति, तथा अनपेक्ष द्रब्य और 
शक्तिकों कारक नही कहते; किन्तु शक्षितिविश्िष्ट द्रव्यकों कारक कहते हैं। लिंग चिक्कको कहते हैं। जो 
गर्भ धारण कर सके वह रुत्री, जो पृत्राविकी उत्पादक सामथ्यं रखे वह पुरुष, तथा जिसमें ये दोनो सामर्थ्य 
न हो वह नपुंसक कहा जाता है। काछादिके ये लक्षण अनेकान्तात्मक अर्थमें ही बन सकते हैं । एक ही वस्तु 
विभिन्‍न सामग्रीके मिललेषर घट्कारक रूपसे परिणमन कर सकती है । कालादिभेदसे एक द्रब्यकी नाना पर्यायें 
हो सकती हैं। एकरूप--सर्वशा नित्य या अलित्य बस्तुमें ऐसा परिणमन नही हो सकता; क्योंकि--सबंधा 
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लिस्‍्थमें उत्पाद और व्यम तथा सर्वथा क्षणिकमे स्थैयं नही है। इस तरह कारकव्यवस्था न होनेसे विभिन्‍न 
कारकोंमें निष्पन्त स्त्रीलिज़, पुत्लिस़ आदिकी ध्यवस्था भी एकान्त पक्षमे नहीं हो सकती । इस तरह 
फारादिके भेदते अर्थभेद मानकर हाब्द नय उनमें विभिन्‍न शाब्दोंका प्रयोग मानता है। कालादि भेदसे झब्द- 
भेद होनेपषर भी अथभेद नही मानना शब्दनयाभास है । 


समंभिरूढ---एक कालवाचक, एक लिज्भक तथा एक सख्याक भी अनेक पर्यायवाची शब्द होते है | 
संमभिरूढ नय उन प्रत्येक पर्यायवाची शब्दीके द्वारा अर्थमें मेद मानता है । इस नयके अभिप्रायसे एक लिग- 
वाले इन्द्र, शक्र तथा पुरन्दर इन तीन दाह्दोंमे प्रधृत्ति निमित्तकी विभिन्‍नता होनेंसे विभिन्‍नाथंवाचकता है । 
शक्रशवदका प्रवृत्तिनिमित्त शासनक्रिया, इस्द्रशबदका प्रवृत्तिनिमिस इन्दनक्रिया तथा पुरन्दरशब्दका प्रबूत्ति- 
(निमित पूदर्णक्रिया हैं । अत तीनो शब्द विभिन्‍न अवस्थाओके बाचक है | शब्दनयमे एकलिगवाले पर्याय- 
बाची शब्दोंमें अथंभेद नही था, पर समभिरूढ नयमे विभिन्‍न प्रव॒ृत्तिनिमित्त होनेसे एकलिज्जलक पर्यायवाची 
शब्दोमे भी अरथभेद होना अनिवायं हैँ । पर्थायवात्री शब्दोकी दृष्टिसे अर्थभे भेद नहीं मानना समभिरूढा- 
भास है | 

एबंशूतनय--क्रियाके मेदसे भी अर्थभेद मानतेवाला एबभूतनय है। यह नय क्रियाकारूमे ह्ठी 
तर्क्रियानिभित्तक शब्दके प्रयोगको साधु मानता है। जब इन्द्र इन्दन-क्रिया कर रहा हो उसी समय उसे इन्द्र 
कह सकते हैं दूसरे समयमे नहीं। समझिरूढ नय उस समय क्रिया हो या न हो, पर अतीत-अनागत क्रिया 
था उस्च क्रियाकी योग्यता होनेके कारण तब्छह्दका प्रयोग मान लेता है । पर एवभुतनय क्रियाकी मौजूदगी- 
में ही तत्क्रयासे मिष्पन्न शब्दके प्रयोगको साधु मानता है। इस नयकी दृष्टिसि जब कार्य कर रहा है तभी 
कारक कहा जायगा, कार्य न करनेकी अवस्थामे कारक नही कहा जा सकता । क्रियाभेद होनेपर भी अध्थ॑- 
को अभिस्त मानसा एवंभताभास है । 


इन नयोमे उत्तरोत्तर सूधषमता एवं अंत्पविषयता है। नैगमनय सकत्पग्राही होनेसे सत्‌ असत्‌ दोनोको 
विषय करता था इसलिए सन्मात्रग्राही सग्रह तय उससे सूक्ष्म एव अल्पविषयक होता हूँ । सन्मात्रग्राही सग्रह- 
नयसे सद्विशेषग्राही व्यवहार अल्पाविषयक एवं सूक्ष्म हुआ | त्रिकालवर्ती सद्विशेपग्राही व्यवहारनयसे वर्तमान- 
कालीन सहिक्षेष-अभपर्यायग्राही ऋजुसूत्र सूक्ष्म है| दाब्दभेद होनेपर भी अभिन्‍नाथंग्राही ऋजुसूचसे काछादि- 
भेदसे शब्दभेद मानकर भिन्न अथंको ग्रहण करनेवाला शब्दनय सूक्ष्म है। पर्यायभेद होनेपर भी अभिन्‍न 
अ्थंको ग्रहण करनेवाले दाब्दतयसे पर्यायवाची शब्दोके भेदसे अर्थभेदग्राही समभिरूढ अल्पविषयक एवं सूक्ष्म- 
हर हुआ । क्रियाभेदसे अर्थभेद नहीं माननेवाले समभिरूढसे क्रियाभेद होनेपर अथंभेदग्राही एवंभत परमसूक्षम 
एब अत्यल्पबिषयक होता है । 
४. निरलेपभिरूपण 

निक्षेप--अखण्ड एवं अभिवंचनीय वस्तुको व्यवहारमें ऊानेके लिए उसमे भेद कल्पना करनेको 
निरकेप कहते हैं। व्यवहार जान, शब्द तथा अथंरूपसे तीन प्रकारका होता है। शब्दात्मक व्यवहारके छिए 
ही वस्तुका वैवदत्त आदि नाम रखा जाता है । अत. शब्दव्यवहारके निर्वाहके लिए नाम निक्षेपकी सार्थकता 
है. । झञनात्मक-ब्यवहारके लिए स्थापना निक्षेप तथा अर्थात्मक व्यवहारके लिए द्रव्य और भाव निक्षेप साथंक 
हैं । शब्दका प्रयोग जाति, द्रव्य, गुण, क्रिया आदि निर्मित्तोकी अपेक्षासे होता है । जाति, द्रव्य, गुण आदि 
निर्मित्तोकी अपेक्षा न करके इच्छानुसार सज्ञा रखनेको नामनिक्षेप कहते हैं। जैसे किसी बालककी गजराज 
संज्ञासात्र द्॒छामुसार ही की गई है, उसमें गजत्वजाधि, गजके गृण, गंजकी क्रिया आदिकी अपेक्षा नही है । 
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जिसका नामकरण हो चुका है उसकी उसी आकारवाली प्रतिमा या चित्रमे स्थापना करना सद्भाव या तदा- 
कार स्थापना कहलाती है | तथा भिन्‍न आकारवाड्ी वस्तु में स्थापना करना असद्भाव या अतदाकार स्थापना 
कहलाती है, जैसे शतरजके मुहरोमें घोड़े आदिकी स्थापना | भविष्यतृकालीन राजपर्यायकी बोग्यलाके कारण 
या बीती हुई राजपर्यायका निर्मित्त लेकर वत्तमानमें किसीको राजा कहना द्रन्य निक्षेप हैं। तत्पर्यायप्राप् 
वस्शुमें लत्भ्यवहारको भावनिक्षेप कहते हैं, जैसे बतंमान राजपर्यायवाले राजाको ही राजा कहना । अप्रस्तुत 
अथेका निराकरण, प्रस्तुत अ्थका प्ररूषण एवं संशयविनाशनके लिए निक्षेपकी साथंकता है । अध्युत्पन्न 
श्रोताकी अपेक्षा अप्रस्तुतता निराकरण करनेके लिए, ब्युत्पन्नकी अपेक्षा यदि वह सशयित है तो सशयविनाश- 
के लिए और यदि विपयंस्त है तो प्रस्तुत अर्थके प्ररूपणके लिए निक्षेपकी साथंकता है । 


५ सप्ससंगीमिर्षण 

सप्तभंगी--प्रश्नके अनुसार वस्तुमे प्रमाणाविरोधी विधि-प्रतिषेघकी कल्पनाकों सप्तभगी कहते है । 
विचार करके देखा जाय तो सप्तभगीमें मुठ भग तौ तीन ही हैं, बाकी भग सयोगज हैं । आगम ग्रन्थोंमे 
“सिय अत्थि, सिय णत्थि, सिय अवत्तब्वा' रूपसे तीन ही भगोका निर्देश है। सर्वप्रथम आचार्य कुन्दकुन्दके 
ग्रन्थोमे हमे सात भगोके दर्शन होते हैं । अनेकान्तदष्टिका उद्देशय परस्पर विरोधी धर्मोंका समन्वय करना 
है । बस्तुत विरोध तो दोमे ही होता है जैसे नित्यत्वकां अनित्यत्वसे, मेदका अभेदसे इत्यादि । अत पहिले 
तो परस्पर विरोधी दो धर्मोके समन्वय करनेकी ही बात उठती है । ऐसे अनेक विरोधी युगल वस्तुमे रह सकते 
है अत वस्तु अनेकान्तात्मक एवं अनन्तघर्मा कही जाती है। अवक्तब्य धरम तो वस्तुकी वास्तविक स्थिति 
बतानेवाला है कि वस्तुका अखण्डआत्मरूप शब्दोका विषय नहीं हो सकता । कोई ज्ञानी अनिव॑चनीय, 
अखण्ड वस्तु को कहना चाहता है, वह पहिले उसका अस्तिरूपसे वर्णन करता है पर वस्तुके पृर्ण वर्णन 
करनेमे असमर्थ होनेपर नास्तिरूपसे वर्णन करता है। पर इस समय भी वस्तुकी अनन्तधर्मात्मकताकी सीमा 
तक नही पहुँच पाता । लिहाज्ञा कोशिश करनेपर भी अन्तमे उसे अवक्तव्य कहता है । शब्दमें वस्तुत इतनी 
सामर्थ्य नही है कि वह समग्रवस्तुका पूर्णरूपसे प्रतिपादन करें। इसी अनिवंचनीय तत्त्वका उपनिषदोमे 
'अस्ति अस्ति' रूपसे तथा 'नेति नेति' रूपसे भी वर्णन करनेका प्रयत्न किया गया है। पर वर्णन करने- 
बाछा अपनी तथा शब्दकी असामथ्यंपर खीज उठता हैं और अन्तमें बरबस कह उठता है कि-- यतो वाचों 
निवत्तन्ते अप्राप्य मससा सह'--जिसके वास्तविक स्वरूपकी प्राप्ति वचन तथा मन भी नहों कर सकते अत 
वे भी उससे निवृत्त हो जाते है, ऐसा है वह वचन तथा मनका अगोचर अख़ण्ड, अनिर्व॑ंचनीय, अनन्तधर्मा 
वस्तुतत्त्व । इसी स्थितिके अनुसार अस्ति, नास्ति तथा अवक्तव्य ये तीन ही मूल भग हो सकतें है। आगेके 
भग तो वस्तुत' कोई स्वतन्त्र भग नही हैं। कार्मिक भगजालकी तरह द्विसयोगीरूपसे तृतीय, पञ्चम तथा 
धष्ठ भगका आविर्भाव हुआ तथा सप्तमभंगका त्रिसंयोगीके रूपमे । तीन मूछ भगोके अपुनरुकत भग सात 
ही हो सकते हैं। कह्दी-कही अवकक्‍्तव्य भगका नंबर तीसरा है और कही उभय भगका ! बस्तुत अवक्तब्य 
भूछ भंग है ! अत. उसीका नबर तीसरा होना चाहिये । 


प्रथम भगमे स्वद्रव्य, क्षेत्र, काल, भावसे वस्तुका अस्तित्व विवक्षित होता है। द्वितीय भमसे 
पर्द्रब्य, क्षेत्र, काल, भावसे नास्तित्वकी बियक्षा होती है। यदि बस्तुमे स्वद्रव्यादिकी अपेक्ष से अस्तित्व न 
मासा जाय तो वस्तु नि'स्वरूप ही जायगी । और यदि परका नास्तित्व न माना जाय तो वस्तु साकय॑ हो 
जामगा; म्मोंकि घटमे पटका नास्तित्व न रहनेके कारण घट और पट एक हो जाना अनिवाण ही है । बच्पि 
आपाततः यह मा रूम होता है कि स्वसत्त्व ही परासत्त्व है; पर विचार करनेसे मालम हो जाता है कि थे दोलों 
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एक दस्रेसे फलित न होकर स्वतस्त्र धर्म है; क्योंकि इनकी प्रवृत्तिकी अपेक्षाएँ भिन्‍न-भिन्‍्न हैं तथा का भी 
भिन्‍न हैं । 

जब हम युगपद्‌ अनन्तधमंवाछी वस्तुको कहना चाहते है तो ऐसा कोई शब्द नही मिलता जो ऐसी 
वस्तुके सभी धर्मोॉका या विवक्षित दो धर्मोंका युगपत्‌ प्रधान भावसे कथन कर सके । अतः कहनेकी 
अशाक्ति होनेके कारण वस्तु अवक्‍्तव्य है । वस्तुत पदार्थ स्वरूपसे ही अनिवंचनीय है और पदार्थकी ड्सी 
स्वरूपनिष्ठ अनिर्वाच्यताका चयोतन यह अवक्तव्य नामका तीसरा भग करता है । सकेतके बलपर ऐसे किसी 
शन्दकी कल्पना तो की ही जा सकती है जो दो धर्मोका भी एकरससे कथन कर सकता हो । अत यह 
भज्जु वस्तुके मोछिक वचनातीत पूर्णरूपका द्योतन करता है । 

चौथा अस्ति-नास्ति भग--दोतों धर्मोंकी क्रमसे विवक्षा होनेपर बनता है। क्रमसे यहाँ कालिकक्रम 
ही समझना चाहिये । अर्थात्‌ प्रथम समयमे अस्तिकी विवक्षा तथा दूसरे समयमे तास्तिकी विवक्षा हो और 
दोनों समयोकी विवक्षाकों मोटी दृष्टिसे देखनेपर इस तृतीय भगका उदय होता है । और यह क्रमसे अस्तित्व 
और नास्तित्य दोनों धर्मों का प्रधानरूपसे कथन करता है । 

पाँचवाँ अस्ति-अवक्तव्य भग-अस्तित्व और अवक्तव्यकी क्रमिक विवक्षामे, अर्थात्‌ प्रथम समयमे 
अस्तित्वकी विवक्षा तथा दूसरे समयमे अवक्तब्यकी विवक्षा होनेपर तथा दानो समयकी विवक्षाओपर 
स्थुछदुष्टिस विचार करनेपर अस्ति-अवक्तव्य भग माना जाता है। यह क्रमसे अस्तित्व और अवक्तब्यत्व- 
का प्रधानमावसे कथन करता है। है 

छठवाँ नास्ति-अवक्तव्य भग-नास्तित्व और अवक्तब्यकी क्रमिक विवक्षामें । अर्थात्‌ प्रथम समयमे 
नास्तित्वकी विवक्षा तथा दुसरे समयमे अवक्तव्यकी विवक्षा होनेपर तथा दोनो समयोकी विवक्षाओपर 
व्यापकद॒ष्टि रखनेपर नास्ति-अवक्तव्य भगकी प्रवृत्ति होती हैँ । यह क्रमसे नास्तित्व और अवक्तब्यत्वका 
प्रधानमावसे कथन करता है । 

सातवाँ अस्ति-नास्ति-अवक्तब्यभग-अस्ति, नास्ति और अवक्तव्यकी क्रमिक विवक्षाम, अर्थात्‌ प्रथम 
समयमें अस्तित्वकी विवक्षा, दूसरे समयमे नास्तित्वकी विवक्षासे अस्तिनास्ति भग बना, इसीके अनन्तर 
तृतीय समयमे अवक्तव्यकी विवक्षा होनेपर तथा तीनो समयोंकी विवक्षाओपर स्थलूदृष्टिसि विचार करनेपर 
अस्ति नास्ति-अवक्तव्य भगकी सृष्टि होती हैं। यह क्रमसे अस्तित्व, नास्तित्व तथा अवक्तब्यत्व धर्मोका 
प्रधानरूपसे कथन करता है । 

यहाँ यह बात खास ध्यान देने योग्य हैं कि--प्रत्येक भगमे अपने घमंकी मुख्यता रहती है तथा 
होष धर्मोकी गौणता । इसी मुख्य-गौणभावके सूचनाथं स्थात्‌' शब्दका प्रयोग किया जाता हूँ। 'स्यात' का 
अर्थ हैं कथड्चित्‌, अर्थात्‌ अमुक अपेक्षासे वस्तु इस रूप हैं। इससे दूसरे धर्मोका निषेध नही किया जाता । 
प्रत्येक भगकी स्थिति सापेक्ष है और इसी सापेक्ष ताका सूचक 'स्यात्‌' शब्द होता है। सापेक्षताके इस 
सिद्धान्तको नही समझनेवाछोके लिए प्रत्येक भगके साथ स्यात्‌ शब्दके प्रयोगका नियम है, क्योकि स्यात्‌ 
झब्दके प्रयोग किए बिन! उन्हें सन्देह हो सकता है। पर यदि वक्ता या श्रोता कुशछ है तब इसके प्रयोगका 
नियम नही हैं, क्योकि बिना प्रयोगके ही वे स्याच्छब्दके सापेक्षत्व अथंको बुद्धिगत कर सकते हैं। अथवा 
स्पष्टताके लिए इसका प्रयोग होना हो चाहिए । जैसे 'अहम्‌ अस्मि' इन दो पदो मेसे किसी एकका प्रयोग 
करनेसे टूसरेका मतलब निकरू आता है, पर स्पष्टताके लिए दोनोका प्रयोग किया जाता है। ससारमें 
समझदारोंकी अपेक्षा कमसमझ या नासमझोकी संख्या औसत दर्जे अधिक रहती आई है। अत सर्वत्र स्थात 
धब्दका प्रयोग करना ही राजमागं है। हे 
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स्यादस्ति-अवक्तव्य आदि तीन भंग परमतकी अपेक्षा भी हस तरह छगाये जाते हैं कि--अहवैत- 
वादियोंका सन्‍्मात्र तत्व अस्ति होकर भी अवक्तव्य है, क्योंकि केवल सामान्यमे वचनकी प्रवृत्ति नहीं होती । 
बौद्धोंका अन्यापोह नास्तिरूप होकर भी अवक्तव्य है, क्योकि शब्दके द्वारा मात्र अन्यका अपोह करनेसे किसी 
विधिरूप वस्तुका बोध नहीं हो सकेगा। वैशेषिकके स्वतस्त्र सामान्य और विशेष अस्ति-त।स्ति रूप--सामान्य 
विशेष रूप होकर भी अवक्तव्य--हाब्दके बाह्य नहीं हो सकते, क्योकि दोनोकों स्वतन्त्र माननेसे उनमें 
साभान्य-विद्ेषभाव नही हो सकेगा । सर्वथा भिन्‍न सामान्य और विदोषपे शब्दकी प्रवृत्ति नही होती और 
न वैसी हालतमें कोई अर्थक्रिया ही हो सकती है । 


सकलादेश-विकलादेश--इन भगोका प्रयोग दो दृष्टियोंसे होता है--१-सकछादेशदृष्टि, जिसे 
स्थाद्गादशब्दसे भी व्यवहूत किया गया है ओर यही प्रमाणरूप होती है । २-विकलादेशदृष्टि, इसे नय' दाब्दसे 
कहते हैं । एक घमंके द्वारा समस्त बस्तुको अखण्डरूपसे ग्रहण करनेवाकला सकलादेश है तथा उसी धर्मको 
प्रधान तथा शेष धर्मोको गौण करनेवाला विकलादेश है । स्थाद्वाद अनेकान्तात्मक अरथंको ग्रहण करता है, 
जैसे जीव. कहनेसे शानदर्शनादि असाधारण गुणवाले, सत्तव-प्रमेयत्वादि साधारण स्वभाववाले तथा अम्‌- 
स॑त्व-असख्यातप्रदेशित्त आदि साधारणासाधारण-प्रमंशाली जीवका समग्र भावसे ग्रहण हो जाता है । इसमें 
सभी घमं एकरूपसे गृहीत होते हैं अत यहाँ गोण-मुख्यविवक्षा अन्तर्ीन हो जाती है । 

विकलादेश---नय एक घमर्मका मुख्यतया कथन करता है । जैसे 'ज्ञो जीव ' कहनेसे जीवके शानगुण- 
का मुख्यतया बीधघ होगा तथा शोषधर्मा गौणरूपसे उसीके गर्भ॑मे प्रतिभासित होगे । एक धर्मका मुख्यतया बोध 
करानेके कारण ही वह वाक्य विकलादेश या नय कहा जाता है। नयमें भी स्थात्‌ पदका प्रयोग किया जाता 
है और वहु इसलिए कि-हशेषधर्मोकी गौणता उसमे सूचित होती रहे, उनका निराकरण न हो जाय । 
इसीलिए स्यातपदलाड्छित नय सम्यक्‌ नय कहलाता है । 'स्याज्जीव एव यह वाक्य अनन्तधर्मात्मक जीव- 
का अखण्डभावसे बोध कराता है, अत यह सकलादेशवाक्य हैं । 'स्यादस्त्येव जीव. इस बाक्यमे जीवके 
अस्तित्व धमेका मुख्यतया कथन होता है अत यह विकछादेशात्मक नयवाकय हूँ । तात्पयं यहु कि सकलादेछ्षमें 
घर्मतिवाचक शब्दके साथ एवकारका प्रयोग होता हैँ और विकरूदेशमे धर्मवाचक शब्दके साथ । 


अकलकदेवने राजवातिकमे दोनो वाक्योका 'स्यादस्त्येव जीव ' यही उदाहरण दिया है और उनकी 
सकछ-विकलादेशता समझाते हुए लिखा है कि--जहाँ अस्ति शब्दके द्वारा सारी वस्तु समग्रभावसे पकड़ छी 
जाय वहाँ सकलादेश, तथा जहाँ अस्तिके द्वारा अस्तित्वधर्ममुख्यक एब शेषानन्तधमंगौणक वस्तु कही जाय 
बहू विकरादेश समझना चाहिए । इस तरह दोनो वाक्योमे यद्यपि समग्र वस्तु गृहीत हुई पर सककादेहामें 
सभी धरम मुख्यर्पसे गृहोत हुए हैँ जब कि विकछादेशमे एक हो घमं मुख्यरूपसे गृहीत हुआ है । यहाँ यहु 
प्रश्न सहज ही उठ सकता है कि- जब सकलादेशका प्रत्येक भग॒ समग्र बस्तुका ग्रहण करता है तब सकला- 
देशके सातो भगोमे परस्पर भेद क्या हुआ ? इसका उत्तर यह हूँ कि--यद्य पि सभी धर्मोमे पूरी वस्तु गुह्दीत 
होती हैँ सही, पर स्यथादस्ति भगमे अस्तित्व धर्मके द्वारा तथा स्थान्नास्ति भगमे नास्तित्व धर्मके द्वारा । 
उनमे मुख्य-गौणभाव भी इतना ही है कि--जहाँ अस्ति हब्दका प्रयोग है वहाँ मात्र “अस्ति' इस झाब्दिक 
प्रयोग हीकी मुल्यता हैँ धर्मकी नही । शंषधर्मोंकी गौणताका तातय॑ है उतका शाब्दिक अप्रयोग । 

इस तरह अकलंकदेवने सातो ही भगोंको सकलादेश तथा विकलादेश कहा है| सिद्धसेनगणि आदि 
अस्ति, नास्ति तथा अवक्तव्य इन तीन भंगोको एकघर्मवाछो बस्तुको प्रहण करनेके कारण विकरादेश तथा 
शेष भंगोंको अनेकधमंवाल्ली वस्तु ग्रहण करनेके कारण सकलादेश कहते हैं । 
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मलयगिरि आचायंकी दृष्टिसे सब ही नय भिथ्यारूप हैँ। इनका कहना है कि--यदि नयवाक्यमे 
स्यात्‌ दब्दका प्रयोग किया जायगा तो वे स्याच्छब्दके हारा सूचित अनन्तध्र्मोके प्राहक हो जानेके कारण 
प्रमाणरूष ही हो जायेंगे। अत प्रमाणवाक्यमे ही स्थाब्छब्दका प्रयोग उनके मतसे ठोक है नय वाक्यमे वही । 
इसी आशयसे उन्होंने अकछकके मसकी समालोचना को है । उपा० यशोविजयजीने इसका समाधान करते हुए 
लिखा है कि--मात्र स्यात्‌ पदके प्रयोगसे ही नयवाक्यमे प्रमाणता नहीं आ सकती, क्‍योंकि प्रमाणमे तो 
अनन्तधर्मोका मुख्यतया ग्रहण होता है जबकि सुनयमे स्याच्छब्द-सूचित बाकी घर्मं गौण रहते है आदि । अत. 
समन्तभद्र , सिद्धसेन आदि द्वारा उपज्ञात यही व्यवस्था ठीक हैं कि--सापेक्ष नय सम्यक्‌, तथा निरपेक्ष नम्न 
मिथ्या होते है । 


सद्ाययादि दूषण--अनेकात्मक वस्तु्में सशयादि दृषणोके शिकार जैन ही नही बने किन्तु हृतर लौग 
भी हुए है| जैनकी तरह पातड्जलमहाभाष्यमें वस्तुको उत्पादादिधर्मशाली कहा है। व्यासभाष्यमे परि- 
णामका लक्षण करते हुए स्पष्ट लिखा है कि-अवस्थितस्य द्रव्यस्य पूबंधमंनिवृत्ती धर्मान्तरोत्पत्ति परिणाम 
अर्थात्‌ स्थिर द्रब्यकी एक अवस्थाका नाश होना तथा दूसरीका उत्पन्न होना ही परिणाम है । इसी भाष्यमें 
'सामान्यविशेषात्मनो5थैस्थ' प्रयोग करके अथंकी सामान्यविशेषात्मकता भी द्योतित की हैं। भट्टकुमारिछने 
मीमासाइलो कवालतिकम अर्थंकी सामान्यविज्ेषात्मकता तथा भेदाभेदात्मकताका इतर-यूषणोका परिहार करके 
प्रबल समर्थन किया है। उन्होंने समत्तभद्रकी “'घटमौलिसुबर्णार्थी नाशोत्पादस्थितिष्वयम्‌” ( आप्तमी० 
का० ५९ ) जैसी-'वर्धंभानकभगेन रुचक क्रियते यदा । तदा पूर्वाथिन शोक प्रीतिइ्चाप्युत्तराशिन ॥ 
हेमाधिनस्तु माध्यस्थ्य तस्माहस्सु श्रयात्मकम्‌ ।” इत्यादि कॉरिकाएँ लिखकर बहुल स्पष्टरूपसे बस्तुके 
श्रयात्मकत्वका समर्थन किया है । भास्कराचाय॑ने भास्करभाष्यमे ब्रह्मसे अवस्थाओका भेदाभेद समर्थन बहुत 
विस्तारसे किया है । कुमारिछानुयायी पार्थभारथिमिश्र भी अवयव-अवयबी, घमं-धर्मी आदिमे कथज्न्वित्‌ 
भेदाभेदका समर्थत करते हैं । साख्यके मतसे प्रधान एक होते हुए भी त्रिगुणात्मक, नित्य होकर भी अनित्य, 
अव्यक्स होकर भी ध्यक्त आदि रूपसे परिणामी नित्य माना गया है। व्यासभाष्यमे त्रैलोक्य व्यक्तेरपैति 
नित्यत्वप्रतिषेधात्‌, अपेतमर्प्यस्त विनाशप्रतिषेघात्‌' लिखकर बस्तुकी नित्यानित्यात्मकता द्योतित की है। इस 
संक्षिप्त यादीसे इतना ध्यानमे आ जाता है कि जेनकी तरह कुमारिलादि भीमासक तथा साख्य भेदाभेदवादी 
एब नित्यानित्यवादी थे । 


दूषण उद्भावित करनेवालोमे हम सबसे प्राचीत बादरायण आचायंको कह सकते हैं । उन्होने ब्रह्म- 
सत्रमे 'नैकस्मिन्नसंभवात्‌'-एकमे अनेकता असम्भव है-लिखकर सामान्यरूपसे एकानेकबादियोका खंडम किया 
है। उपलब्ध बौद्ध प्रस्थोमे धर्मकीति प्रमाणवातिकमे साख्यके भेदाभेदमे विरोध उदभावन करके “एलेनैब 
यद्लीका ' आदि लिखते हैं! तात्ययं यह कि धर्मकीतिका मुख्य आक्षेप साख्यके ऊपर है तथा उन्ही वोषोका 
उपसंहार जैनका खडन करते हुए किया गया है। घर्मकीतिके टीकाकार कर्णकगोमि जहाँ भी भेदाभेदात्म- 
कताका खंडन करते हैं वहाँ एतेन जैनजैमिनीये. यदुक्‍्तम्‌' आदि धाब्द लिखकर जैन और जैंमिनिके ऊपर 
एक ही साथ प्रहार करते है। एक स्थानपर तो 'तदुक्त जैनजैमिनीय ' लिखकर समन्तभद्रकी आप्तमीमांसाका 
'सर्वात्मक तदेक स्यादन्यापोहव्यतिक्रमे' यह कारिकाश उद्घृत किया है। एक जगह दिगम्वरका झंडन करते 
हुए 'तदाह करके समन्‍्तभद्रकी 'घटमोलिसुबर्णार्थी, पयोव्रतो न द्यत्ति, न साम्रान्यात्मनोदेति' इन तीन 
कारिकाओके बीचमे कुमारिलकी “न नाक्षेन विना शोको नोत्पादेन विना सुखम्‌ । स्थित्या बिना न माष्य- 
स्थ्य तस्माद्वस्तु त्रयात्मकम्‌ ॥* यहु कारिका भी उद्धृत की है। इससे मालम होता हैं कि बौद्ध प्रत्यकारोका 
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प्रहार भेदाभेदारमक अंधमें सांख्यके साथ ही साथ जैत और जैमिमिपर संमानरूपते होता था । उनका जैनके 
नामसे कुमारिककी कारिकाकों उद्धृत करना तथा समन्तभद्वकी कारिकाके ऊपर जैनके साथ जैमिनिका भी 
प्रयोग करना इस बातकों स्पष्ट बतलाता है कि उनकी दुष्टिमें जैन और जैमिनिमें भेदामेदात्सक माननेवा्ोंके 
रूपसे भेद नहीं था। तत्त्वसंगश्रहकारने तो “विप्रनिग्नैन्थकापिल लिखकर इस बातको अत्यन्त स्पष्ट कर 
दिया है । 

संशयादि आठ दूषण अभी तक किसी ग्रन्थमे एक साथ नही देखे गए है । शाकरभाष्यमें विसेष 
और सहाय इन दो द्धणोका स्पष्ट उल्लेख है, तत्त्वसंग्रहमें साकय॑ दृषण भरी दिया गया है । बाकी प्रमाण- 
वात्तिक आदिमे मुख्यकूपसे विरोध दूषण ही दिया गया हैँ । वस्तुत. समस्ल दुषणोका मूल आघार तो विरोध 
ही है। हाँ, स्याद्रादरत्नाक्र ( पृ० ७३८ ) में नैयायिककी एक कारिका 'तदुक्तम्‌' करके उद्धृत की है-- 

“संशयविरोधवैयधिकरण्यसक रमथीभय दोष: । अनषस्था व्यतिकरमपि जेनमते क्षप्त दोधा: स्थु. 

हस कारिकामे एक साथ सात हथण गिनाए गए हैं। आठ दषणोंका परिष्ठार भी सबंप्रथम अकर्ुकने 
ही किया है। उन्होंने लिखा है कि-जैसे मेचकरत्न एक होकर भी अमेक विरोधी रंगोंकों युगपत्‌ धारण 
करता है, उसी तरह प्रत्येक वस्तु विरोधी अनेक धर्मोको धारण कर सकती है। इसी मेचकरत्नके दृष्टान्ससे 
सशयादि दोषोका परिहार भी किया है। सामान्य-विशेषका दुष्ठान्त भी इसी प्रसंगमें दिया है-जैसे पुथिवीत्थ 
जाति पृथिवीव्यक्तियोमे अनुगत होनेसे सामान्यरूप होकर भी जकादिसे धव्यावर्तक होनेके कारण विषोषात्मक 
है और इस तरह परस्पर विरोधी सामान्य-विशेष उभय रूषोकों घारण करती है, उसी तरह समसस्‍्ल पदार्थ 
एक होकर भी अनेकात्मक हो सकते हैं। प्रमाणसिद्ध बस्तुमें विरेधादि दोषोंको कोई स्थान ही नही है । 
जिस प्रकार एक वृक्ष अवयवविशेषमे चलात्मक तथा अवयवविज्ञेषकी दृष्टिसि अचछात्मक होता है, एक ही 
घडा एकदेशेन रालरगका तथा दूसरे देझमे अन्य रंगका, एकदेदोन ढेंका हुआ तथा अन्यदेशसे अनलावृत्त, 
एकदेशेत नष्ठ तथा दूसरे दे श्से अनष्ट रह सकता है, उसी तरह एक वस्तु भी अनेकधमंबाली हो सकती है। 


ऐई 


है 


न्‍्यायविनिश्चय ओर उसका विषय विवेचन 


बर्शान 
संसारके यावत्‌ चर-अचर प्राणियोमें मनुष्यकी चेतना सविद्योष विकसित है। उसका जीवन अन्य 
प्राणियोंकी तरह केवल आहार, निद्रा, रक्षण और प्रजननमे ही नहीं बीतता किन्तु वह अपने स्वरूप, मरणो- 
त्तर जीवन, जड जगत्‌, उससे अपने सम्बन्ध आदिके विषयमे सहुज गतिसे मनन-विचार करनेका अभ्यांसी 
है। सामान्यत- उसके प्रइनोंका दाशंनिक रूप इस प्रकार है--आत्मा क्या है? परछोक है या नहीं * यह 
जड जगत्‌ क्‍या है ? इससे आत्माका क्‍या सम्बन्ध है ? यह जगत्‌ स्वय सिद्ध है या किसी चेतन शक्तिसे 
समुत्पन्त है ? इसकी गतिविधि किसी चेतनसे नियन्त्रित है या प्राकृतिक साधारण नियमोसे आवद्ध ? क्‍या 
असतूसे सत्‌ उत्पन्न हुआ ? क्‍या किसी सतूका विनाश हो सकता है ? इत्यादि प्रदन मानव जातिके आदि- 
कालसे बशबर उत्पन्त होते रहे हैं और प्रत्येक दार्शनिक मानस इसके समाधानका प्रयास करता रहा है। 
ऋग्वेद तथा उपनिषत्‌-कालीन प्र्नोका अध्ययन इस बातका साक्षी है | दर्ानदास्त्र ऐसे ही प्रश्नोके सम्बन्ध- 
में ऊहापोह करता आया है। प्रत्यक्षसिद्ध पदार्थकी व्यास्यामे मतभेद हो सकता हैँ पर स्वरूप उसका विवाद- 
से परे है किन्तु परोक्ष पदार्थंकी व्याख्या और स्वरूप दौनो ही विवादके विषय हैं। यह ठीक हैँ कि दर्शनका 
क्षेत्र इच्द्रियगम्य और इन्द्रियातीत दोनों प्रकारके पदार्थ है । पर मुख्य विचार यह हैं कि--द्शनकों परि- 
भाषा क्या है ? उसका वास्तविक अथे क्‍या है ? वैसे साघारणतया दर्शानका मुख्य अथ साक्षात्कार करना 
होता है। बस्तुका प्रत्यक्ष ज्ञान ही दशंनका मुख्य अभिभेय है। यदि दर्शनका यही मुख्य अथं हो तो द्शनोमे 
भेद कैसा ? किसी भी पदार्धंका वास्तविक पूर्ण प्रत्यक्ष दो प्रकारका नही हो सकता । अग्निका प्रत्यक्ष गरम 
और ठण्डेके रूपमे दो तरहसे न अतुभवगम्य है और न विश्वासयोग्य ही। फिर दक्शनोमे तो पंग-पंगपर 
परस्पर विरोध विद्यमान है । ऐसी दशामे किसी भी जिज्ञासुकों यह सन्देह स्वभावत होता हैँ कि--जब 
सभी दा न-प्रणेता ऋषियोने तत्त्वका साक्षादृदहन करके निरूपण किया हैँ तो उनमे इतना मतभेद क्यों 
है? यातो दश्न शब्दका साक्षात्कार अर्थ नहीं है या यदि यही अथे है तो वस्तुके पूर्ण स्वरूपका वह 
दर्शान नही है या वस्तुके पूण स्वरूपका दर्शन भी हुआ हो तो उसके प्रतिपादनकी प्रक्रियामे अन्तर है ? 
दहश्वनके परस्पर विरोधका कोई-न-कोई ऐसा ही हेतु होना चाहिये | दूर न जाइये, सर्वत सन्निकट आत्मा- 
के स्वरूपपर ही दश्शानकारोंके साक्षात्कारपर विचार कीजिये--साख्य आत्माको कूटस्थनित्य मानते हैं। इनके 
मतसे आत्माका स्वरूप अनादि अनन्त अविकारी नित्य है। बौद्ध इसके विपरीत प्रतिक्षण परिवर्तित ज्ञान- 
क्षणरूप ही आत्मा मानते है। नैयायिक-वैद्योषिक परिवर्तन तो मानते है, पर वह गृणों तक ही सीमित 
है। मीमांसकने आत्मामें अवस्थाभेदकृत परिवतेन स्वीकार करके भी द्रव्य नित्य स्वीकार किया है । 
योगदर्शोनका भी यही अभिप्राय है। जैनोने अवस्थाभेदकृत परिवतेनके मूल आधार द्रव्यमे परिवर्ततकाल- 
ता शोर 
भूतचतुष्टयरूप ही आत्मा मानता है। उसे आत्मा- 
के स्वतस्त्र द्रव्यके रूपमें दर्शन नहीं हुए । यह तो हुई आत्माके स्वरूपकी बात। उसकी आकृलिपर विचार 
कीजिये तो ऐसे ही अनेक दर्शान मिलते हैं। आत्मा अमू्त है या मत होकर भी इतना सूक्ष्म है कि बह 
कं हु हमारे 
अर्मक्ुओसे नहीं दिखाई दे सकता इसमें किसीको विवाद नही है। इसलिए अतीन्द्रियदर्शों कुछ ऋषियोने 
अपने दर्शनसे बताया कि आत्मा स्वब्यापक है । दूसरे ऋषियोक्रो दिखा कि आता अरब, बटबीजके 
समान अति सृक्षम है। कुछ को दिसा कि देहरुप ही जात है तो किन्हीने छोटे-बड़े शरीर-प्रमाण संकोच 
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विकासशील आत्माका आकार बताया । विचारा जिज्ञासु अनेक पगडण्डियोवाले इस शतराहेपर खडा होकर 
दिग्ञ्रान्त हुआ या तो दर्शन दब्दके अथंपर ही शका करता है या फिर दर्य्ननकी धुृ्णतामें ही अविष्यास 
करनेको उसका मन होता हैं। प्रत्येक दर्शनकार यही दाबा करता हैं कि उसका दर्दन पूर्ण और म्रथा् है। 
एक ओर मानवकी मननहाक्तिमलक तकको जगाया जाता है और जब तक अपने यौवनपर आता है तभी 
रोक दिया जाता है और 'तर्कोउ्प्रतिष्ठ ' तर्काप्रतिष्ठानात्‌' जैसे बन्धनोसे उसे जकड दिया जाता है। 'तके- 
से कुछ होने जानेवाला नही है! इस प्रकारके तकंनैराश्यवादका प्रचार किया जाता हैं । आचार्य हरिभद्र अपने 
लोकतत्त्यनिर्णयमे स्पष्टरूपसे अतीन्द्रिय पदार्थामें तर्ककी निरथंकता बताते हें--- 


“ज्ञायेरन्‌ हेतुवादेन पदार्था यद्यतीन्द्रिया: । 
कालेनेतावता तेषां कृतः स्थादर्थनिर्णय: ॥/” 


अर्थात्‌--यदि तक॑वादसे अतीन्द्रिय पदार्थोंके स्वरूप-निर्णयकी समस्या हु हो सकती होती, तो इतना 
समय बीत गया, बड़े-बड़े तकंशास्त्री तक॑केशरी हुए, आज तक उनने इनका निर्णय कर दिया होता । पर 
अतीन्द्रिय पदार्थोके स्वरूपज्ञानकी पहली पहिचेसे अधिक उलझी हुई हैं। जय हो उस विज्ञानकी जिसने 
भौतिक तत्तवोके स्वरूपनिणंयकी दिशामे पर्याप्त प्रकाश दिया है । 

दूसरी और यह घोषणा की जाती है कि-- 


“तापात्‌ छेदात्‌ निकषात्‌ सुबर्णमिव पण्डिते: । 
परीक्ष्य भिक्षवों ग्राह्म॑ मढ॒चों न त्वादरात्‌ ॥” 


अर्थात्‌--जैसे सोनेको तपाकर, काटकर, कसौटीपर कसकर उसके खोटे-खरेका निरुचय किया 
जाता हैँ उसी तरह हमारे बचनोकों अच्छी तरह कसौटीपर कसकर उनका विश्लेषणकर उन्हें ज्ञानाग्निमें तपा- 
कर ही स्वीकार करना केवल अन्धश्रद्धासे नही । अन्धी श्रद्धा जितनी सस्ती है उतनी शीघ्र प्रतिपातिनी भी 

तब दर्शन शब्दका अथे क्या हो सकता हैं? इस प्रश्नके उत्तरमें पहिले ये विचार आवश्यक है 
कि--शान ' वस्तुके पूर्ण झपको जात सकता है यथा नहीं ? यदि जान सकता है तो इन दश्ान-अ्रणेताओंको 
पूर्ण ज्ञान था या नही ? यदि पूर्ण ज्ञान था तो मतभेदका कारण क्‍या है ? 


१ ज्ञान--जीव चैतन्यशक््तिवाला है | यह चैतन्यशक्ति जब बाह्य वस्तुके स्वरूपको जानती है तब 
ज्ञान कहलाती है । इसीलिए शास्त्रोमें ज्ञाकको साकार बवाया हैं। जब चैतन्यशक्ति शेयकों न जानकर स्व- 
चैतन्याकार रहती है तब उस निराकार अवस्थामें दर्शन कहलाती है । अर्थात्‌ चैतन्यशक्तिके दो आकार हुए 
एक शेयाकार और दूसरा चैतन्याकार | शेयाकार दक्षाका नाम ज्ञान और चैतन्याकार दशाका नाप्त दर्शन है ! 
चैतन्यशाक्ति काँचके समान स्वच्छ और मिविकार है । जब उस काँचको पीछे पारेकी कलई करके इस योग्य 
बना दिया जाता हैं कि उसमें प्रतिबिम्ध पड सके तब उसे दपेण कहने लगते हैं। जब तक काँचमें कंलई 
लगी हुई है तब तक उसमें किसी न किसी पदाथके प्रतिबिस्बकी सम्भावना है। यद्यपि प्रतिबिम्बाकार 
परिणमन काँचका ही हुआ है पर बह परिणमन उसका निम्मिशजन्य हैं। उसी तरहू निविकार चितिशफितत- 
का शेयाकार परिणसन जिसे हम ज्ञान कहुते हैं मन, शरीर, इन्द्रिय आदि निमित्तोके आधीन है या यों कहिये 
कि जब तक उसकी बद्ध दक्षा है तब तक बाह्य निमिसोंके अनुसार उसका जेयाकार परिणमन होता रहता 
है । जब अद्रीरी सिद्ध अवस्थामें जीव पहुँच जाता है तब सकर उपाधियोंसे श्य होनेके कारण उसका 
जेयाकार परिणमत न द्ोकर शुद्ध चिवाकार परिणमन रहता है। इस विवेचनका संक्षिप्त तात्पर्य यह है-- 


छह : डाँ० महैन्द्रकुमार जे न्यायाचाये स्मृति-प्रन्थ 


१. छुद्ध कॉँय १. मुक्त जीवका चैतन्य, बुद्ध चिन्मान्र 

र्‌. ऋश्ई रूगा हुआ काँच-दर्पण ( प्रतिबिस्ण रहित )., २, सशरीरी ससारी जीवका चैतन्य, पर शेबाकार 
हान्य, दर्शनावस्था निराकार 

३, सप्रतिविम्व दपंेण ३. शेयाकार, साकार, ज्ञानावस्था 


इस तरह चैतंन्‍्यके दो परिणमन--एक सिविकार अबद्ध अनन्त शुद्ध चैंतन्यरूप मोक्षावस्थाभावी 
और दूसरा शरीर कर्म आदिसे बद्ध सविकारी सोपाधिक ससारावस्थाभावी । समसारावश्थाभावी चैतन्यके दो 
परिणमन एक सप्रतिबिम्ब दर्पणकी तरह शेयाकार और दूसरा निष्प्रतिबिम्ब दपंणकी तरह निराकार । 
शेयाकार परिणमनका नाम ज्ञाल सा निरकार परिणमनका नाम दर्शन । तत्वाथ॑राजवातिकमें--जीवका 
लक्षण उपयोग किमा है और उपयोगका छक्षण इस प्रकार दिया है-- 

“बाह्माम्यन्तरहेतुद्ययसन्निधाने यथासभवमुपलब्धुश्चेतन्यानुविधायी परिणाम उपयोग: ।” 
( ल० बा० २।८ ) अर्थात्‌--उपलब्धघाको ( जिस चैतन्यमें पदार्थोके उपलब्ध अर्थात्‌ ज्ञान करनेकी योग्यता 
हो ) दो प्रकारके बाह्य तथा दो प्रकारके अभ्यन्तर हेतुओके मिलनेपर जो च॑तन्यका अनुविधान करनेवाला 
परिणमन होता हैँ उसे उपयोग कहते है | इस छक्षणमे आए हुए 'उपलब्धु ' और “चैतन्यानुविधायी ये दो 
पद विशेष छ्यान देने योग्य है । चैतन्यानुविधायी पद यह सूचना दे रहा है कि जो ज्ञान और दर्शन परिणमन 
बाह्य म्यन्तर हेतुओके निभित्तसे हो रहे हे वे स्वसावभत चैतन्यका अनुविधान करनेवाले है अर्थात्‌ चैतन्य 
एक अनुविधाता द्रब्याश है और उसके थे बाह्यम्यन्तर हेल्वघीन परिणमन हैं। चैतन्य इनसे भी परे शुद्ध 
अन्सथाने शुद्ध परिणमन करनेवाब्आा हैं । 'उपरूब्धु. पद चँतन्यकी उस दक्षाकों सूलित करता है जबसे 
चैतन्यमे बाह्माम्यान्तर हेतुओसे निराकार या साकार होनेकी योग्यता होती हैं और वह अवस्था अनादिकाल- 
से कमंगद्ध द्ोनेफे कारण अनादिसे ही हैं । तात्पर्य यहु कि अनादिसे कर्मबद्ध होनेके कारण च॑तन्य-करवचमे 
कह कलई छऊूभी है जिससे वह दपंण बना है इसीमे बाह्याम्याकार हेतुओके अधीन निराकार और साकार 
परिणमन ढोते रहते हें जिन्हे क्रमप्तः दर्शन और ज्ञान कहते है । पर अन्तमे मुक्त अवस्थामे जब सारी करूई 
घुरू जाती है विशुद्ध तिविकार निविकत्प अनन्त अखण्ड चैतन्यमात्र रह जाता हैँ तब उसका छुद्ध चिद्रप ही 
परिणमन होता है । ज्ञान और दर्शन परिणमन बाह्याधीन है । उसमे ज्ञान और दर्शनका विभाग ही विलीन 
हो जाता है । 

तसत्वाथराजबालिक ( १।६ ) मे घटके स्वपरचतुष्टयका विचार करते हुए अन्तमे घटज्ञानगत ज्ञेमा- 
कारको घटका स्वात्सा अताया हूँ और निः्भ्रतिजिस्व ज्ञानाकारको परात्मा । यथा--- 

“चेतन्यशक्तेदों जाकारी क्ञानाकारो शैयाकारदब | अनुपयुक्तप्रतिबिम्बाकारादशंतरूकत्‌ 
शअश्राकार:, प्रतिबिस्वाकारपरिणतादर्शतरूवत्‌ शेयाकार:” एस उद्धरणसे स्पप्ट है कि चैतन्यशक्तिके 
की बरिणमन होते हैं-“शैमाकार और ज्ञानाफार । राजवातिकमे शेयाकार प्रिणमन उसका साकार परिणमन 
है सभा अानाकार परिणमन निसकार । जब तक ज्ञेयाकार परिणमन है तब तक वह वास्तविक अथंसे शान- 
पर्वायक्रने धारण करता है और निश्ेयाकार दक्षामे दशत पर्यायको | घबछा टीका ( १० १ पृ० १४८ ) और 
बृंदृदृद ग्यपम्रद ( पृ० ८१-८२ ) में सौद्धान्तिक दृष्टिसे जो दर्शनकी व्याश्या की है उसका ताल्यय॑ भी यही र 
कि---विषय और विवयीके सम्निपातके पहिले जो चैतन्यको निराकार परिणति या स्वाकार परिणति है के 
दर्दान कहते है। राजवातिकम चंसन्यदक्तिके जिस ज्ञानकारकी चरचा हैँ 3 
इस विवेजनसे इढना दो स्पष्ट झा हो जाता है कि--.ंत्यकी 5 वह वास्‍्तविकमे दर्दान ही है । 

भे एक धारा हैँ जिसमे प्रशिक्षण उत्पाद, व्यगं, 
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संसारके समस्त पदार्थ ज्ञेय अर्थात्‌ ज्ञानके विषय होने बोन्य हैं. तथा ज्ञान पर्वायमें शेयके जाननेकी 
योग्यता है, प्रतिबन्धक शानावरण कर्म जब हट जाता है तब, वस्तुके पूर्ण स्वरूपका भान ज्ञान पर्यायके द्वारा 
अवश्यम्भावी है। ज्ञान पर्यायकी उत्पक्तिका जो क्रम टिप्पणीमें दिया है उसके अनुसार भी जिस-किसी वस्तुके 
पूर्णरूप तक ज्ञानपर्याय पहुँच सकती है यह निंविवाद है। जंब ज्ञान वस्तुके अनन्तधर्मात्मक विराट स्वकृूपका 
यथार्थ ज्ञान कर सकता है और यह भी असम्भव नही है कि किसी आत्मामे ऐसी ज्ञान पर्यायका विकास है 
सकता है, तब वस्तुके पूर्णरूपके साक्षात्कारविषयकप्रध्नका समाधान हो ही जाता है। अर्थात्‌ विशुद्ध शानमें 
वस्तुके विराट स्वरूपकी झाँकी आ सकती है । और ऐसा विशुद्ध शान तस्वद्रष्टा ऋषियोका रहा होगा । 
परन्तु बस्सुका जो स्वरूप ज्ञासमे झछकता है उस सबका दब्दोंस कथन करना असम्भव है क्योंकि शब्दोंमें 
यहु दाक्ति नहीं है जो अनुभवको अपने द्वारा जता सके । 


सामान्यतया यह तो निश्चित है कि वस्तुका स्वरूप ज्ञान शेय तो है। जो भिन्न-भिन्न ज्ञाताओंके 
द्वारा जाना जा सकता है वहु एक ज्ञाताके द्वारा भी निर्मल ज्ञानके द्वारा जाना जा सकता है। तात्पर्य यह 
कि वस्तुका अखण्ड अनन्तधर्मात्मक विशाट्स्वरूप अखण्ड रूपसे ज्ञानका विषय तो बन जाता है और तत्त्वज्ञ 
ऋषियोने अपने मानसशान और योगिज्ञानसे उसे जाना भी होगा । परन्तु शब्दोंको सामर्थ्य इतनी अत्यल्प" है 
कि जाने हुए वस्तुके धर्मोमे अनन्त बहुभाग तो अनभिधेय है अर्थात्‌ शब्दसे कहे ही नहीं जा सकते । जो कहे 
जा सकते है उनका अनन्तवाँ भाग ही प्रज्ञापनीय अर्थात्‌ दूसरोंके लिए समझाने छायक होता है । जितना 


भ्रौव्यात्मक परिणमन होता रहता है और जो अनादि-अनम्तकाल तक प्रवाहित रहनेवाली है। इस घाराभे 
कर्मबन्धन शरीर-समस्धन्तथ मस, इन्द्रिय आदिके सन्निधानसे ऐसी कुछई लग गई है जिसके कारण इसका 
शेयाकार-अर्थात्‌ पदार्थोके जानने रूप परिणमत होता है । इसका ज्ञानावरण कर्मके क्षयोपशमानुसार विकास 
होता है । सामान्यत शरीर सम्पर्कके साथ ही इस चैतन्यशक्तिका कलईवाले काँचकी तरह दर्पंणवत्‌ परिणमन 
हो गया हैं । इस दर्पंणवत्‌ परिणमनवाले समयमे जितने समय तक कह चैतन्य-दर्पण किसी शेयके प्रतिबिस्ब- 
को लेता है अर्थात्‌ उसे जानता है तब तक उसकी वह साकार दशा ज्ञान कहंछाती हैं और जितने समय 
उसकी निराकार दक्षा रहती है, वह दर्शन कही जाती है । इस परिणामी चैतन्यका साझ्यके चैतन्यसे भेद 
स्पष्ट है। साख्यका चैतन्य सदा अविकारी परिणमनशुन्य और कूटस्थ नित्य है जब कि जैनका चैतन्य 
परिणमत करनेवाला परिणामी नित्य है। साख्यके यहाँ ध्रुद्धि या ज्ञान प्रकृतिका धर्म है जब कि जैनसम्मत 
ज्ञान चैतन्यकी ह्वी पर्याय है! साख्यका चैतन्य ससार दशामे भी ज्ेयाकार परिच्छेद नहीं करता जब कि 
जैनका चैतन्य उपाधि दशामे ज्ञेयाकार परिणत होता है, उन्हें जानता है । स्थूल भेद तो यह है कि ज्ञान 
जैनके यहाँ चैतन्यकी पर्याय है जब कि साख्यके यहाँ प्रकृति की ।! इस तरह ज्ञान चैतन्यकी औषाधिक पर्याय है 
और यह ससार दक्षामे बराबर चाल रहती है जब दर्शन अबस्था होती है, तब ज्ञान अवस्था नही होती और 
जब ज्ञान पर्याय होती है, तब दर्शान पर्याय नहीं। ज्ञानावरण और दर्शंनावरण कर्म इन्ही पर्यायोकों हीनाधिक 
रूपसे आवृत करते है और इनके क्षयोपशम और क्षयके अनुसार इनका अपूर्ण और पूर्ण विकास होता है । 
ससारावस्थामे जब ज्ञानावरणका पूर्ण क्षय हो जाता है तब चैतन्य झक्तिको साकार पर्याय ज्ञान अपने पूर्ण 
रूपमे विकासको प्राप्त होती है | 
१, “पण्णवणिज्जा भावा, अणंतभागों दु अणभिरवप्पाणं । 
पष्णवणिज्जाण॑ पुण, अण॑तभागो सुदणिबद्धो ॥” 
“>गो० जीव० गा० ३३३ | 
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प्रशापनीय है उसका अनन्तर्वाँ भाग शाब्द-अ्रतनिबद्ध होता है। अत' कदाचित्‌ दर्शनप्रणेता ऋषियोने वस्तु- 
तस्वको अपने निमेल ज्ञानसे अखण्डरूप जाना भी हो तो भी एक ही वस्तुके जाननेके भी दृष्टिकोण जुदे-जुदे 
हो सकते है । एक ही पुष्पको वैज्ञानिक, साहित्यिक, आयुर्वेदिक तथा जनसाधारण आँखोसे समग्र भावसे 
देखते हैं पर वैज्ञानिक उसके सौन्दयंपर मुग्ध न होकर उसके रासायनिक सयोगपर ही विचार करता है । 
कविको उसके रासायनिक मिश्रणकी कोई चिन्सा नही, कल्पना भी नही, वह तो केवल उसके सौन्दयंपर 
मुश्त्र है और वह किसी कमनीय कामिनीके उपमालकारमे गूंथनेकी कोमल कल्पनासे आकलित हो उठता 
है । जब कि वैद्यजी उसके गुणदोधोके विवेचनमें अपने मनको केन्द्रित कर देते हैं। पर सामान्यजन उसकी 
रोमी-रीमी मोहक सुवाससे वासित होकर ही अपने पृष्पज्ञानकी परिसमाप्ति कर देता है । तात्पय यह कि 
वस्तुके अनन्तधर्मात्मक विराट्स्वरूपका अखण्ड भावसे ज्ञानके द्वारा प्रतिभास होनेपर भी उसके विवेचक अभि- 
प्राय व्यक्तिभेदसे अनन्त हो सकते हैं । फिर अपने-अपने अभिप्रायसे वस्तुविवेचन करनेवाले शब्द भी अनन्त 
है । एक वैज्ञानिक अपने दृष्टिकोणकों हो पूर्ण सत्य मानकर कवि या वैद्यके दृष्टिकोण या अभिप्रायको 
बस्तुतत्त्वका अग्राहक या असत्य ठहराता है तो वह यथार्थ द्रष्टा नही है, क्योकि पुष्प तो अखण्ड भावसे सभीके 
दर्शंनका विषय हो रहा है और उस पुष्प अनन्त अभिप्रायों या दुष्टिकोणोसे देखे जानेकी योग्यता हैँ पर 
दृष्टिकोण और तत्प्रयुक्त शब्द तो जुदे-जुदे हैँ और वे आपसमे टकरा भी सकते है । इसी ठकराहटसे दर्शन- 
ज्ञेद उत्पन्त हुआ है । तब वर्शान शब्दका क्‍या अथे फलित होता हैँ जिसे हरएक दर्शंनवादियोने अपने मतके 
साथ जोडा और जिसके नामपर अपने अभिप्रायोको एक दूसरेसे टकराकर उसके नामको करलंकित किया ? 
एक दाब्द जब छोकमे प्रसिद्धि पा लेता है तो उसका लेबिल तदाभासमिथ्या त्रस्तुओपर भी लोग लगाकर 
उसके नामसे स्वार्थ साधनेका प्रयत्न करते हैं । जब जनताकों ठग़नेके लिए खोली गई दूकाने भी राष्ट्रीय- 
भण्डार' और 'जनता-भण्डार का नाम धारण कर सकतो है और गान्धीछाप दाराब भी व्यबसाइयोने बना 
डालो है तो दर्शनके नामपर यदि पुराने जमानेमे तदाभास चल पडे हो तो कोई आशचययंकी बात नहीं । सभी 
दाएं निकोने यह दावा किया हैँ कि उनके ऋषिते दर्शान करके तत्त्वका प्रतिपादन किया हूँ । ठीक हैं, 
किया होगा ? 

दर्शनका एक श्र्थ है-सासान्यावक्ोकन । इन्द्रिय और पदार्थके सम्पर्कके बाद जो एक बार ही 
वस्तुके पूर्ण रूपका अस्लण्ड या सामान्य भावसे प्रतिभास होता है उसे शास्त्रकारोने निरविकल्प दर्शान माना हैं । 
इस सामान्य दशनके अनन्तर समस्‍्ल क्षगडोंका मल विकल्प आता है जो उस सामान्य प्रतिभासकों अपनी 
कल्पनाके अनुसार चित्रित करता हूँ । 

घमंकीति आचाय॑ ने प्रमाणवातिक ( ३।४४ ) मे लिखा हे कि-- 


“तस्माद दृष्टस्य भावस्य दृष्ट एवाखिलो गुण: । 
अन्तेनिश्चीयते नेति साधन सम्प्रवत॑ते ॥” 
अर्थात्‌ दशनके द्वारा दृष्टपदार्थके सभी गुण दृष्ट हो जाते हैं, उनका सामान्यावलोकन हो जाता है । 
पर मे कारण उतका निरचय नही हो पाता इसलिए साधनोंका प्रयोग करके तत्तद्धमोंका निर्णय किया 
जाता है । 
तात्पय॑ यह कि-दर्शान एक ही बारमे वस्तु के अखण्ड स्वरूपका अवलोकन कर लेता है और इसी अर्थ॑मे 
यदि दर्शनश स्त्रके दर्शन शब्दका प्रयोग है तो मतभेदकी गुजाइश रह सकती हैं, क्योकि यह सामान्याव- 
लोकन प्रतिनियत अर्थक्रियाका साधक नही होता । अर्थ॑क्रियाके लिए तो तत्तदशोके निश्चयकी आवश्यकता 
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है । अत असली कार्यकारी तो दर्शनके बाद होनेवाले दाब्दप्रयोगवाले विकल्प हैं । जिन विकल्पोंको दर्शनका 
पृष्ठबछ प्राप्त है ये प्रमाण हैं तथा जिन्हें दर्दांनका पृष्ठबलू प्राप्त नही हैं र्थात्‌ जो दर्दांनके बिना मात्र 
कल्पनाप्रसूत है वे अप्रमाण हैं । अत. यदि दान शब्दको आत्मा आदि पदार्थोंके सामान्यावकोकन अभमें 
लिया जाता हैं तो भी मतभेदकी गुजाइश कम है । मतभेद तो उस सामास्यावछोकनकी व्याख्या और निरूपण 
फरनेमे हैं । एक सुन्दर स्त्रीका मृत शरीर देखकर विरागी भिक्षुकी ससारकी असार दशाकी भाषना होती 
है । कामी पुरुष उसे देखकर सोचता है कि कदाचित्‌ यह जीबित होती' ' । तो कुत्ता अपना भक्ष्य समझकर 
प्रसन्‍न होता है। यद्यपि दर्शन तीनोको हुआ है, पर व्याख्याएँ जुदी-जुदी हैं। जहाँतक वस्तुके द्शनकी बात 
है वह वियादसे परे है। वाद तो छब्दोसे शुरू होता हे । यद्यपि दर्शन वस्तुके बिना नहीं होता और वही 
दर्दोन प्रमाण माना जा सकता हैँ जिसे अथंका बल प्राप्त हो अर्थात्‌ जो पदाथंसे उत्पन्न हुआ हो । पर यहाँ 
भी वही विवाद उपस्थित होता हैं कि कौन दर्शांन पदार्थंकी सत्ताका अविनाभावी है तथा कौन पदा्थंके बिना 
केवल काल्पनिक है ? प्रत्येक यही कहता है कि हमारे दर्शोनने आत्माको उसी प्रकार देखा है जैसा हम कहने 
है, तब यह निर्णय कैसे हो कि यह दर्शन वास्तविक अर्थसमुद्भूत है और यह दर्शान मात्र कपोलकल्पित ? 
निविकल्प दर्शनको प्रमाण मानते वालोने भी उसी निविकल्पकको प्रमाण माना हैं ;जिसकी उत्पत्ति पदायंसे 
हुई हैं । अत प्रदन ज्योका त्यो है कि दर्शन शब्दका वास्तविक क्‍या अर्थ हो सकता है ? 

जैसा कि ऊपर लिखा जा चुका है कि अनन्तघर्म वाले पदार्थको ज्ञान करनेके दृष्टिकोणोको शब्दके 
द्वारा कहनेके प्रकार अनन्त होते हैं । इनमे जो दृष्टियाँ वस्तुका स्पर्श करती हैं तथा अन्य वस्तुस्पर्शी दृष्टियो- 
का समादर करती हैं वे सत्योन्मुख हैं। जिनमे यह आग्रह है कि मेरे द्वारा देखा गया ही वस्तुतत्त्व सज्चा और 
अन्य मिथ्या वे वस्तुस्वरूपसे पराड्मुख होनेके कारण विसंवादिनी हो जाती है । इस तरह वस्तुके स्वरूपके 
आधारसे दर्शन शब्दके अर्थंकों बैठानेका प्रयास कथमपि साथंक हो जाता है । जब वस्तु स्वयं नित्य-अनित्य, 
एक-अनेक, भाव-अभाव, आदि विरोधी दन्द्रोका अविरोधी क्रीडास्थल है, उसमे उन सबको मिलकर रहनेमे 
कोई विरोध नही है; तब इन देखनेवालो ( दृष्टिकोणी ) को क्यो खुराफात सूझता है जो उन्हें एक साथ नही 
रहने देते । प्रत्येक दशंतके ऋषि अपनी-अपनी दृष्टिके अनुसार वस्तुस्वरूपको देखकर उसका चिन्तन करते 
है! और उसी आधारसे विश्वव्यवस्था बैठानेका प्रयास करते हैं उनकी मनन-चिन्तनधारा इतनी तीक्न होती है 
कि उन्हें भावनावधश उस वस्तुका साक्षात्कार-जैसा होने लगता है। और इस 'भावनात्मक साक्षात्कारकों ही 
दर्शान संज्ञा मिल जाती है । 

सम्यग्दरदांंनमे भी एक दशन शब्द हैं। जिसका लक्षण तस्वाथंसूत्रमे तत्त्वाथंश्रद्धान किया गया है । यहाँ 
दर्शन दाब्दका अथ स्पष्टता श्रद्धान ही है । अर्थात्‌ तत्त्वोंमें दृढ़ श्रद्धा या श्रद्धानका होना सम्यग्द्शन कहलाता 
है । इस अरथसे जिसकी जिसपर दृढ़ श्रद्धा अर्थात्‌ तीम्न विश्वास है वही उसका दर्शन है । और यह अर जी 
को लगता भी हैँ कि अमुक-अमुक दर्शनप्रणेता ऋषियोको अपने द्वारा प्रणीत तत्त्यपर दृढ़ विद्वास था। 
विद्वासकी भूमिकाएँ तो जुदी-जुदी होती हैं। अतः जब दर्शन विदवासकोी भूमिकापर आकर प्रतिष्ठित हुआ 
तब उसमे मतभेदका होना स्वाभाविक बात है । और इसी मतभेदके कारण मुष्डे-मुण्डे,मतिभिन्नाके जीवित 
रूपसे अनेक दर्शंनोकी सृष्टि हुई और सभी दर्शानोने विज््यासकी भूमिमे उत्पन्न होकर भी अपनेमे पूर्णता 
भोर साक्षात्तारका स्वाँग भरा और अनेक अप रिहाय॑ मतमेदोंकी सृष्टि की । जिनके समर्थनके लिए शास्त्रार्थ 
हुए, संघर्ष हुए और दह्शनक्षास्त्रके इतिहासके पृष्ठ रक्‍्तरंजित किए गए । 

सभी दर्शन विध्वासकी भूमिमे परपकर भी अपने प्रणेताओमे साक्षात्कार और पूर्ण ज्ञानकी मावना- 
को फैलाते रहे फलतः जिज्ञासु सन्देहके चौराहेपर पहुंचकर दिग्शान्त होता गया। हस तरह दर्शानोंने अपने- 
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अपने विश्वासके अनुसार जिज्ञासुकों सत्य साक्षात्कार या तत्त्व साक्षात्कारका पूरा भरोसा तो दिया पर तत्त्व- 
ज्ञानके स्थानमे सशय ही उसके पल्ले पड़ा । 


लेगव्मंगकी देन 

जैनदनने इस दिशामे उल्लेखयोग्य मार्ग-प्रदर्शत किया है। उसने श्रद्धाकी भूमिकापर जन्म केकर 
भी यह वस्तुस्थरूपस्पर्शी विचार प्रस्तुत किया है जिससे वह श्रद्धाकी भूमिकासे निकलकर तत्त्वसाक्षात्कारके 
रज़्मंचपर पहुँचा है। उसने बताया कि जगतुका प्रत्येक पदार्थ मुलत एक रूपमे सत्‌ है। प्रत्येक सत्‌ पर्याय- 
दृष्टिसे उल्पस्न-विनष्ट होकर भी द्रव्यकी अनाझयनन्त धारामे प्रवाहित रहता है अर्थात्‌ न वहू कूटस्थनित्य है, 
से सातिशय नित्य न, अनित्य । किन्तु प्रिणामीनित्य है । जगत्‌के किसी सतुका विनाश नही हो सकता और न 
किसी असत्‌की उत्पत्ति | इस तरह स्वरूपत पदार्थ उत्पाद, व्यय और ध्रौव्यात्मक है। प्रत्येक पदार्थ नित्य- 
अनित्य, एक-अनेक, सत्‌-असत्‌ जैसे अनेक विरोधी द्वन्दोका अविरोधी आधार है। वह अनन्त शक्सियोका 
अखण्ड मौलिक है । उसका परिणमन प्रतिक्षण होता रहुता है पर उसकी मलधघाराका प्रवाह न तो कही सूखता 
है और न किसी दूसरी धारामें विछीन ही होता है । जगत्‌में अनन्त-बेतन द्रव्य, अनन्त अचेतन द्रव्य, एक धमम- 
द्रव्य, एक आकाशद्रव्य, और असख्यकारूद्रव्य अपनी-अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखते हैं। वे कभी एक दूसरेमे 
विलीन नहीं हो सकते और अपना मूलद्गब्यत्व नही छोड सकते। प्रत्येक प्रतिक्षण परिणामी है । उसका परि- 
णमन सदृदा भी होता है विसदृश् भी । द्रथ्यान्तरसंक्रान्ति इनमे कदापि नहीं हो सकती। इस तरह 
प्रत्येक चेतन अखेतन-द्रव्य अनन्त धर्मोका अखण्ड अविभागी मौलिक तत्त्व हे । इसी अनेकान्त-अनन्तघर्मा 
पदार्थंको प्रत्येक दाशनिकने अपने-अपने दृष्टिकोणसे देखनेका प्रयास किया है । 


कोई दाशंनिक वस्तुफी सीमाकों भी अपनी कल्पनादुष्टिसे लांघ गए है । यथा, वेदान्त दर्शन जगतमे 
एक ही सत्-अ्रह्मका अस्तित्व मानता है । उसके मतसे अनेक सत््‌ प्रातिभासिक है । एक सत्तका चेतन-अखेतन, 
म॒तृ-अमत , निष्क्रिय-सक्रिय आदि विरुद्ध रूपसे मायाबश प्रतिभास होता रहता है । इसी प्रकार विज्ञानबाद 
या शाज्यवादने बाह्य घट-पढएदि पदार्थोका छोप करके उनके प्रतिभासको बासलाजन्य बताया हैं । जहाँ तक 
जैन दाह निकोने जगत्‌का अवरोकन किया है वस्तुकी स्थितिकों अनेकधर्मात्सक पाया, और इसी छिए अनेका- 
न्तात्मक तत्त्वका उनने निरूपण किया । बस्तुके पूर्ण झूपको अनिव॑ंचनीय वाडमानसागोचर या अवक्तब्य सभी 
दाद्यंनिकोने कहा है । इसी बस्तुरूपको विभिन्‍न दृष्टिकोणोसे जानने और कथन करनेका प्रयास भिन्न-भिन्न 
दाह निकोने किया है। जैनदर्शनने वस्तुमात्रको परिणामीनित्य स्वीकार किया। कोई भी सत्‌ पर्याय रूपसे 
उत्पन्न और बिनष्ड होकर भी द्रब्यरूपसे अविच्छिन्न रहुता है, अपनी अ्रसद्भीणं सत्ता रखता है । 


साख्य दर्शनमे यह परिणामिनित्यता प्रकृति तक ही सीमित है । पुरुष तत्त्व इनके मतमे कूटस्थ नित्य 
है। उसका विष्य-व्यवस्थामे कोई हाथ नही है। प्रकृति परिणामिती होकर भी एक है। एक ही प्रकृतिका 
बठपटादि मूर्त रूपमे और आकाशादि अमूतंरूपमे परिणमन होता है। यही प्रकृति बुद्धि अहझ्ार जैसे चेतन 
भाषों रूपसे परिणत होती है और यही प्रकृति रूपरस गन्‍ध आदि जडभाव रूपमे । परन्तु इस प्रकारके विरुद्ध 
परिणमन एक ही साथ एक ही तत्त्वमें कैसे सम्भव हैं ? यह तो हो सकता है कि ससारमे जितने चेतन भिन्‍न 
पदाथ हैं वे एक जातिके हो पर एक तो नही हो सकले । बेदान्तीने जहाँ चेतन-भिन्‍न कोई दूसरा तत्त्व स्वी- 
कार न करके एक सत्‌का चेतन और अचेतन, मतं-अम्त, निष्क्रिय-सक्रिय, आन्तर-बाह्य आदि अनेकधा 
प्रतिभास मान्ता और दृष्य जग़त॒की परमार्था सता न मानकर प्रातिभासिक सत्ता ही स्वीकार की वहाँ साझ्ुप 
भेतनतस्वको अनेक स्थतन्त्रसत्ताक मानकर भी, प्रकृतिको एक स्वीकार करता है और उसमे विरुद्ध परिण- 


४ | विधिष्ट निबन्ध : ८६९ 


मनोंकी वास्तविक स्थिति मानना चाहता है। वेदान्तीकी विरुद्ध-प्रतिभास बाली बात कदाचित समझमें 
आ भी जाय पर साख्यकी विरुद्धपरिणमनोंकी वास्तविक स्थ्रिति स्पष्टत बाधित है | 


बेदान्तकी इस असजज़ तिका परिहार तो सारुपने अनेक खेतत और जडप्रकृति मानकर किया कि-+- 
'अद्ृवैत बह्म तत्त्वमे बद्ध और मुक्त चैतन्य जुदा-जुदा कैसे हो सकते हैं ? एक ही ब्रह्मतत््व चेतन और जड़ 
इन दो महाविरोधी परिणमतोका आधार कैसे बन सकता है ? अनेक चेतन माननेसे कोई बद्ध और कोई 
मुक्त रह सकता है । जड प्रकृति माननेसे जडात्मक परिणमन प्रकृतिके हो सकते हैं ? परन्तु एक जखण्ड- 
सस्ताक प्रकृति अमुर्त आकाश भी बन जाय और मूर्त घडा भी बन जाय | बुद्धि अहकार भी बने और रूप- 
रस भी बने, सो भी परमार्थंत ; यह महान्‌ विरोध सर्वथा अपरिहायं है। एक सेर वजनके घडेको फोडकर 
आधा-आधा सेरके दो वजनदार ठोस टुकड़े किये जाते हैं जो अपनी पृथक्‌ ठोस सत्ता रखते हैं। यह विभाजन 
एक्सत्ताक प्रकृतिमे कैसे हो सकता है। संसारके यावत जडोंमे सत््व रजस्तमस इन तीन गुणोका अन्वय 
देखकर एकजातीयता तो मानी जा सकती है, एकसत्ता नही । इस तरह सारुयकी विद्वब्यवस्थामे अपरिहाय॑ 
असगति बनी रहती है । 


न्यायवैशे षिकोने जडतत्त्वका पृथकू-पुथक्‌ विभाजन किया। मूतंद्रब्य जुदा माने, अमृत जुदा । पृथिवी 
आदिके अनन्त परमाणु स्वीकार किए । पर ये इतने श्रेदपर उतरे कि क्रिया गुण सम्बन्ध सामान्य आदि 
परिणमनोको भो स्वतन्त्र पदार्थ सानने छगे, यद्यपि गुण क्रिया सामान्य आदिकी पुथक्‌ उपलब्धि नही होती 
और न ये पृथक्सिद्ध ही है । बैशेषिकको सप्रत्योपाध्याय कहा है । इसकी प्रकृति है--जितने प्रत्यय हो उतने 
पदार्थ स्वीकार कर लेना । “गुण गुण प्रत्यय” हुआ तो गुण पदार्थ मान छिया । कर्म कर्मों प्रत्यय हुआ 
एक स्वतन्त्र कम पदार्थ माना गया । फिर इन पदार्थोका द्वब्यके साथ सम्बन्ध स्थापितकरनेके लिए समवाय 
नामका स्वतस्त्र पदार्थ मानना पडा । जलूमे गन्धकी, अग्निमे रसकी और थायुमे रूपकी अनुद्भूति देखकर 
पृथक्‌ पृथक्‌ द्रव्य माने । पर वस्तुत- वैशेषिकका प्रत्ययके आधारसे स्व॒तन्त्र पदार्थ माननेका सिद्धान्त ही गलत 
है । प्रत्ययक्रे आधारसे उसके विषयभूत धर्मं तो जुदा-जुदा किसी तरह माने जा सकते हैं, पर स्वतन्त्र पदार्थ 
मानना किसी तरह युक्तिसगत नही है । इस तरहू एक ओर वेदान्ती या साख्यने क्रनश् जगत्‌मे और प्रकृतिमे 
अभेदकी कल्पना की वहाँ वैशेषिकने आत्यन्तिक भेदको अपने दर्शनका आधार बनाया | उपनिषत्‌मे जहाँ 
वस्तुके कूटस्थनित्यत्वको स्वीकार किया गया है वहाँ अजित केशकम्बलि जैसे उच्छेदवादों भी विद्यमान थे । 
बुढ़ने आत्माके भरणोत्तर जीवन और दारीरसे उसके भेंदाभेदको अब्याकरणीय बताया है । बुद्धको डर था 
कि यदि हम आत्माके अस्तित्वको मानते हैं तो नित्यात्मवादका प्रसद्भ आता है और यदि आत्माका नास्तित्व 
कहते हैं तो उच्छेदवादकी आपत्ति आती है । अत उनने इन दोनो वादोके डरसे उसे अव्याकरणीय कहा है । 
अन्यथा उनका सारा उपदेश भृतवादके विरुद्ध आत्मबादकी भित्तिपर है ही ! 


जैनदशशंन वास्तवमें बहुत्ववादी है। वह अनन्त चेतनतस्‍्त्व, अनन्त पुदुगलब्रव्य-परमाणुरूप, एक घर्म- 
द्रव्य, एक अधर्मद्रव्य, एक आकाशद्रव्य और असंख्य कालूाणुद्रव्य इसप्रकार अनन्त वास्तविक मौलिक अखण्ड 
द्रब्योंको स्वीकार करता है । द्रव्य सत्‌-स्वरूप है। प्रत्येक सत्‌ चाहे बह चेतन हो या चेतनेतर परिणामी- 
नित्य है। उसका पर्यायरूपसे परिणमन प्रतिक्षण होता ही रहता है । यह परिणमन अथंपर्याय कहलाता है । 
भ्रथ॑पर्याय सदुश भी होती है और विसदृश भी । शुद्ध द्रब्योंकी अथंपर्याय सदा एकसी सदृश होती हैं, पर 
होती है अवश्य । घर्मंद्रव्य, अ्रष्मंद्रव्य, कालद्रव्य, आकाशदव्रव्य, शुद्धजीवद्रब्य इनका परिणमन सदा सदृष्क 
होता है । पुदूगकका प्रिणमन सदृध मी होता है विसद्द भी । 
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जीव और पृद्गल इम दो द्रव्योंमें बैभाविक शक्ति है और इस शक्तिके कारण इनका विसदृध् परि- 
णमन भी होता है | जब जीव शुद्ध हो जाता है तब बिलक्षण परिणमन नही होता । इस बैभाविक शक्तिका 
स्वाभाविक ही परिणमन होता है । तात्पयं यह कि प्रत्येक सत्‌ उत्पाद, व्यय, भौव्यशाली होनेसे परिणामीनिस्य 
है । दो स्वतस्ज् सतमे रहनेवाला एक कोई सामान्य पदार्थ नहीं है । केवल अनेक जीवोको जीवत्व नामक 
सावुध्यसे संग्रह करके उनमें एक जीवद्रव्य व्यवहार कर दिया जाता है। इसी तरह चेतन और अचेतन दो 
भिन्‍्वजातीय द्रव्योमें 'सत्‌” नामका कोई स्वतन्त्रसत्ताक पदार्थ नही है । परन्तु सभी द्रव्योमे परिणामिनित्यत्व 
यामकी सदृशताके कारण 'सत्‌, सत्‌” यह व्यवहार कर लिया जाता है । अनेक द्रव्योमें रहनेवाला कोई स्वतन्त्र 
सत्‌ नामका कोई वस्तुभत तत्त्व नही है। शान, रूपादि गुण, उत्क्षेपण आदि क्रियाएँ सामान्य विशेष आदि 
सभी द्रब्यकोी अवस्थाएँ है पृथक्सत्ताक पदार्थ नही । यदि बुद्ध इस वस्तुस्थितिपर गहराईसे विचार करते 
तो हस निरूपणमें न उन्हें उच्छेदवादका भम छोता और न शाध्यतवादका । और जिस प्रकार उनने आचारके 
केचरमें मध्यमप्रतिपदाको उपादेय बताया हैँ उसी तरह वे इस अनन्तधर्मा बस्तुतत्वके निरूपणकों भी परिणामि- 
नित्यतामें ढाल देते । 
स्थाद्राद-जैनदर्शनने इस तरह सामान्यरूपसे यावत्‌ सत्को परिणामीनित्य माना है। प्रत्येक सत्‌ 
अनन्तधर्मात्मक है ! उसका पूर्णझ्प बचनोके अगोचर है । अनेकान्त अर्थका निर्दुष्टरूपसे कथन करनेवाली 
भाषा स्थाद्वाद रूप होती हैं। उसमे जिस धर्मका निरूपण होता है उसके साथ 'स्यात' शाब्द इसलिए लगा 
दिया जाता है जिससे पूरी वस्तु उसी धर्म रूप न समझ ली जाय । अविवक्षित शेषघर्मोका अस्तित्व भी उसमे 
है यह प्रतिपादन 'स्थात्‌' शब्दसे होता है | 
स्पाद्गादका अर है--स्थात्‌-अमुक निश्चित अपेक्षासे । अमुक निश्चित अपेक्षासे घट अस्ति हो हैं और 
अमुक निर्दिचत अपेक्षासे घट नास्ति ही है । स्थात्‌का अर्थ न तो शायद है न संभवत और न कदाचित्‌ ही। 
'स्थात्‌' शब्द सुनिश्चित दृष्टिकोणका प्रतीक है । इस शब्दके अंकों पुराने मतवादी दाशनिकोने ईमानदारीसे 
समझनेका प्रयास तो नही ही किया था किन्तु आज भी वैज्ञानिक दृष्टिको दृह्ई देनेवाले दर्शानलेखक उसी 
अन्त परम्पराका पोषण करते आते है । 
स्पाद्राद--सुनयका निरूपण करनेवाली भाषा-पद्धति है। 'स्थात्‌' शब्द यह निश्चित रूपसे बताता 
है कि वस्तु केवल धमंवाली ही नही है उसमें इसके अतिरिक्त भी धर्म विद्यमान है। तात्पयं यह कि-- 
अविवक्षित शेष घर्मोंका प्रतिनिधित्व स्थात्‌ शब्द करता है। “रूपवान्‌ घट ' यह वाक्य भी अपने भीतर 
'स्थात्‌' शब्दको छिपाये हुए है। इसका अर्थ है कि 'स्थात्‌ रूपवान्‌ घट ' अर्थात्‌ चक्ष इन्द्रियके द्वारा प्राह्म 
होनेसे या रूप गुणकी सत्ता होनेसे घडा रूपवान्‌ है, पर रूपवान्‌ हो नही हैं उसमे रस, गन्ध, स्पर्श आदि 
अनेक गुण, छोटा बडा आदि अनेक धर्म विद्यमान हैं । इन अविवक्षित गुणधर्मोके अस्तित्वकी रक्षा करने- 
वाला स्ात्‌ शब्द है। 'स्थात्‌का अर्थ शायद या सम्भावना नहीं है किन्तु निदचय है। अर्थात्‌ घड़ेमें 
रूपके अस्तित्वकी सूचना तो 'रूपवान्‌' शब्द दे हो रहा है पर उन उपेक्षित शेष धर्मोके अस्तित्वकी सूचना 
स्यात' लब्दसे होती है । साराश यह कि 'स्यात्‌' शब्द रूपबान' के साथ नही जुटता है, किन्तु अविवक्षित 
धर्मोके साथ । वह 'रूपबान्‌ को पूरी वस्तुपर अधिकार जमानेसे रोकता हैं और कह देता हैं कि वस्तु बहुत 
बड़ी है उसमे रूप भी एक है। ऐसे अनन्त गुणधर्म बस्तुमें लहरा रहे हैं। अभी रूपकी विवक्षा या दृष्टि 
होनेसे वह सामने है या क्षब्दसे उच्चशित हो रहा है सो वह मुख्य हो सकती है पर वही सब कुछ नही है । 
बजा रुसकी मुख्यता होलेपर रूप गोण हो जायगा और घह अविवक्षित शेष धर्मोको राशिमे शामिक्त 


४ | विदिष्ट निबन्ध : ८३ 


'स्मात्‌' शाब्द एक प्रहरी है, जो उच्चरित धमंको इधर-उधर नही जाने देता । बह उन अविवक्षित 
धर्मोंका सरक्षक है । इसलिए 'रूपवान्‌' के साथ 'स्थात्‌' शब्दका अन्वय करके जो छोग घड़ेमे रूपकों भी 
स्थितिकों स्यात॒का शायद था संभावना अर्थ करके संदिग्ध बनाना चाहते हैं वे भ्रममें है । इसी तरह 'स्थादस्ति 
घट. वाक्यमे “घट अस्ति यहू अस्तित्व अंश घटमे सुनिश्चित रूपसे विद्यमान है। स्थात्‌ दाब्द उस अस्तिस्व- 
की स्थिति कमजोर नही बनाता, किन्तु उसको वास्तविक स्थितिको सूचना देकर अन्य नास्ति आदि धर्मोके 
सदभावका प्रतिनिधित्व करता है। साराश यह कि 'स्यात्‌' पद एक स्वतन्त्र पद है जो वस्तुके दोषादाका 
प्रतिनिधित्व करता है। उसे डर हूँ कि कही अस्ति' नास्का धर्म जिसे शब्दसे उच्चरित होनेके कारण 
प्रमुखता मिली हूँ पूरी वस्तुको न हड़प जाय, अपने अन्य नास्सि आदि सहयोगियोके स्थानकों समाप्त न कर 
जाय । इसलिए बह प्रतिवाक्यमे चेताबनी देता रहुता है कि हे भाई अस्ति, तुम वस्तुके एक अश हो, 
तुम अपने अन्य नास्ति आदि भाइयोके हकको हुडपनेकों चेष्टा नही करना । इस भयका कारण है-- सित्य 
ही है, भनित्य ही है! आदि अशंवाक्योने अपना पूर्ण अधिकार वस्तुपर जमाकर अनधिकार घेणष्टा की है और 
जगत्‌मे अनेक तरहसे वितण्डा और सचर्ष उत्पन्न किये है। इसके फलस्वरूप पदार्थके साथ तो अन्याय हुआ 
ही है, पर इस वाद-प्रतिवादने अनेक सतवादोकी सृष्टि करके अहकार हिंसा सघर्ष अनुदारता परमतासहिष्णुत्ता 
आदिसे विश्वको अशान्त और आकुलतामय बना दिया है। 'स्थात्‌” शब्द वाक्यके उस जहरकों निकाल 


देता ह जिससे अहकारका सर्जन होता है और वस्तुके अन्य घर्मोके अस्तित्वसे इनकार करके पदा्थके साथ 
अन्याय होता है । 


'स्थात्‌' शब्द एक निदिचत अपेक्षाकों ग्योतत करके जहाँ अस्तित्व धमकी स्थिति सुदृढ़ सहेतुक 
बनाता है, वहाँ वह उसको उस सब्बहरा प्रवृत्तिको भी नष्ट करता है जिससे वह पूरी वस्तुका मालिक बनना 
चाहता है । वह न्यायाधीदकी तरह तुरन्त कह देता है कि--हे अस्ति, तुम अपने अधिकारकी सीमाको 
समझो । स्वद्रव्य-क्षेत्रकाल-भावकी दुष्टिसे जिस प्रकार तुम घटमे रहते हो, उसी तरह परद्रव्यादिकी अपेक्षा 
“नास्ति' नामका तुम्हारा भाई भी उसी घटमे है । इसी प्रकार घटका परिवार बहुत बड़ा है । अभी तम्हारा 
नाम लेकर पुकारा गया है इसका इतना ही अर्थ है कि इस समय तुमसे काम है, तुम्हारा प्रयोजन है, तुम्हारी 
विवक्षा है । अत इस समय तुम मुख्य हो। पर इसका यह अर्थ कदापि नही है जो तुम अपने समानाधिकारी 
भाइयोके सदूृभावको भी नष्ट करनेका दुष्प्रयास करो । वास्तविक बात तो यह हैं कि यदि परकी अपेक्षा 
नास्ति' धर्म न हो तो जिस घडेमें तुम रहते हो वहू घडा घडा ही न रहेगा कपडा आदि पररूप हो जायगा । 
अत जैसी तुम्हारी स्थिति है बैसी ही पर रूपकी अपेक्षा नास्ति' धर्मकी भी स्थिति है। तुम उनकी हिंसा 
न कर सको इसके लिए अहिंसाका प्रतीक स्यात्‌” शब्द तुमसे पहले ही वाक्यमे लगा दिया जाता है। भाई 
अस्ति, यह तुम्हारा दोष नही है । तुम तो बराबर अपने नास्ति आदि अनन्य भाइयोको वस्तुम रहने देते हो 
और बडे प्रेमसे सबके सब अनन्त धर्मंभाई रहते हो, पर इन वस्तुदर्शियोक्षी दृष्टिको क्या कहा जाय । इनकी 
दृष्टि ही एकाज्ी है | ये शब्दके द्वारा तुममेंसे किसी एक 'अस्ति आदिको मुख्य करके उसकी स्थिति इतनी 
अहंकारपूर्ण कर देना चाहते हैं जिससे वह “अस्ति' अन्यका निराकरण करने ऊग जाय | बस, 'स्यात्‌' शब्द 
एक अज्जन है जो उनकी दुष्टिको विक्रुत नहीं होने देता और उसे निर्मल तथा पूर्णदर्शी बनाता है । इस 
अविवक्षितसरक्षक, दृष्टिविषहारी, शब्दको सुधारूप बनानेवाले, सच्चेतक प्रहरी, अहिसक भावनाके प्रतीक, 
जीवन्त न्यायरूप, सुनिश्चित-अपेक्षाद्योतक 'स्थात्‌' शब्दके स्वरूपके साथ हमारे दा्दनिकोने न्याय तो किया 
ही नही किन्तु उसके स्वरूपको 'दायद, सभव है, 'कदाचित्‌ जैसे भ्रष्ट पर्यायोंसे विकृत करनेका दुष्ट प्रयत्न 
अवदय किया है तथा किया जा रहा है । 
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सबसे थोथा तक तो यह दिया जाता है कि 'घडा जब “अस्ति' है तो 'तास्ति' कैसे हो सकता है, घडा 
जब एक है तो अनेक कैसे हो सकता है, यह तो प्रत्यक्ष विरोध है' पर विचार तो करो घडा घडा ही है, 
कृपडा नहीं, कुरसी नही, टेबिल नहीं, गाय नहीं, घोडा नही, तात्पयं यह कि वहू॒ घटभिन्‍्न अनन्त पदार्थ- 
रूप नही है। तो यह कहनेमे आपको क्यों सकोच होता है कि 'घडा अपने स्वरूपसे अस्ति है, घटभिन्न 
परख्पोसे नास्ति है। इस घडेमे अनन्त पररूपोकी अवेक्षा नास्तित्व' धर्म है, नहीं तो दुनियामे कोई शक्ति 
घड़ेको कपड़ा आदि बननेसे नही रोक सकती | यह 'नास्ति' घमं ही घडेकों घड़े रूपभे कायम रखनेका हेतु 
है। इसी 'नास्ति' धर्मकी सूचना 'अस्ति” के प्रयोगके समय स्यात्‌' शब्द दे देता है । इसी तरह घडा एक हैं। 
पर वही घडा रूप रस गन्ध स्पर्श छोटा बडा हलूका भारी आदि अनन्त शवितयोकी दृध्टिसे अनेकरूपम 
दिखाई देता है या नही ? यह आप स्वयं बताबे । यदि अनेक रूपमे दिखाई देता है तो आपको यह कहनेमे 
क्या कष्ट होता है कि घडा द्रव्य एक है, पर अपने गुण घर्मं शक्ति आदिकी दृष्टिसे अनेक है । ऊँपाकर 
सोचिए कि वस्तुमे जब अनेक विरोधी धर्मोंका प्रत्यक्ष हो ही रहा है और स्वय वस्तु अनन्त विरोधी धर्मोका 
अधिरोधी क्रीडास्थल है तब हमे उसके स्वरूपको विक्ृत रूपमे देखनेकी दुर्दृष्टि तो नही करनी चाहिए । जो 
'स्थात्‌' शब्द वस्तुके इस पूर्ण रूप-दशनकी याद दिलाता है उसे ही हम “विरोध, सशय--जैसी गालियोसे 
दुरदुराते हैं, किमाइचयंमत. परम्‌ । यहाँ घर्मकीतिका यह एलोकाश ध्यानमे आ जाता है कि-- 
'यदीय स्वयमर्थेभ्यो रोचते तत्र के वयम्‌ । 
अर्थात्‌--यदि यह अनेक धमंरूपता वस्तुको स्वय पसन्द है, उसमे है, वस्तु स्वय राजी है, तो हम बीचमे 
काजी बननेवाले कौन ? जगत्‌का एक-एक कण इस अनन्तघर्मताका आकार है । हमे अपनी दृष्टिट निर्मल 
और विशाल बनानेकी आवश्यकता है । वस्तुमे कोई विरोध नही हैं। विरोध हमारी दृष्टिमे हैं ॥ और इस 
दृष्टिविरोधकी अमृतौषधि 'स्यात्‌' शब्द है, जो रोगीको कटु तो जरूर मालम होती है, पर इसके बिना यह 
दृष्टि विषमज्वर उतर भी नहीं सकता । 
प्रो० बलदेव उपाध्यायने भारतीय दर्शन ( पु० १५५ ) में स्याह्रादका अथ्थ बताते हुए लिखा है 
कि-- स्यात्‌ ( शायद, सम्भवत ) शब्द अस्‌ धातुके विधिलिइके रूपका तिइन्त प्रतिरूपक अब्यय माना 
जाता है। घडेके विषयमे हमारा परामर्श स्थादस्ति * सभवत यह विद्यमान हूँ इसी रूपमे होना चाहिए ( 
यहाँ 'स्थात्‌' शब्दको शायदका पर्यायवाची तो उपाध्यायजी स्वीकार नही करना चाहते । इसीलिए वे शायद 
शब्दको कोष्ठकम लिखकर भी आगे 'सभवत  शब्दका समन करते है । वैदिक आचायोंमे शकराचायेने 
शाकरभाष्यमे स्याद्ादको सशयरूप लिखा है, इसका सस्कार आज भी कुछ विद्वानोके माथेमें पडा हुआ है 
और वे उस सस्कारवश स्यथात॒का अर्थ शायद' लिख ही जाते हैँ । जब यह स्पष्ट रूपसे अवधारण करके कहा 
जाता हैं कि-- घट स्यादस्ति' अर्थात्‌ घढा अपने स्वरूपसे हैं ही । घट. स्थान्नास्ति-घट स्वभिन्न स्वरूपसे 
नही ही है! तब सशयको स्थान कहाँ हूँ ? ध्यात्‌ शब्दसे जिस धर्मका प्रतिपादन किया जा रहा है उससे भिन्‍न 
अन्य धर्मोके सदभावकों सुचित करता है । वह प्रति समय श्रोताकों यह सूचना देना चाहता है कि वक्‍ताके 
शब्दोसे वस्तुके जिस स्वरूपका निरूपण हो रहा है वस्तु उतनी ही नहीं है उनमे अन्य धर्म भी विश्वमान हैं । 
जब कि संशय और श्ायदमे एक भी धर्म निश्चित नही होता। जैनके अनेकान्तमे अनन्त धर्म निश्चित है, 
उनके दृष्टिकोण निश्चित है तब संशय और शायदकी उस अआान्त परम्पराको आज भी अपनेको तटस्थ मानने- 
वाले विद्वान भी चलाए जाते हूँ यह रूढ़िवादका ही माहातय है । 
इसी संस्कारवश प्रो" बलदेवजी स्यात्‌के पर्यायवातियोंमे शायद शब्दको लिखकर ( पृ० १७३ ) जैन- 
दर्शानकी समीक्षा करते समय शकराचायंकी वकाछत इन दाब्दोमे करते हैं कि--- यह निश्चित ही है कि 


४ | विशिष्ट निबन्ध : ८५ 


इसी समन्वय दृष्टिसे बह पदार्थोंके विभिन्‍न रूपोका समीकरण करता जाता तो समग्र विष्वमे अनुस्युत परम 
तत््य तक अवदय ही पहुँच जाता । इसी दृष्टिको ध्यानमें रखकर शकराचाय॑ने इस 'स्याद्राद' का मार्सिक 
खण्डन अपने शारीरक भाष्य ( २, २, ३३ ) मे प्रबल युक्सियोके सहारे किया है ।” पर उपाध्यायजी, जब 
आप स्यथात्‌का अर्थ निश्चित रूपसे 'संदाय' नही मानते, तब शंकराचाय के खण्डनका मार्मिकत्व क्‍या रह जाता 
है? आप कृपाकर स्व० महामहोपाध्याय डॉ० गगानाथ झ्ाके इन वाक्योकों देखें--' 'जबसे मैंने शंकराचार्य 
द्वारा जैन सिद्धान्तका खंडन पढ़ा है, तबसे मुझे विश्वास हुआ है कि इस सिद्धान्तमे बहुत कुछ है जिसे 
बेदान्तके आचार्योने नही समझा | श्री फणिभूषण अधिकारी तो और स्पष्ट लिखले हैं. कि---जैनघर्मके 
स्याह्मद सिद्धान्तकों जितना गलत समझा गया हैं उतना किसी अन्य सिद्धान्तको नही । यहाँ तक कि शंकरा- 
चाय॑ भी इस दोषसे मुक्त नही हैं । उन्होंने भी इस सिद्धान्तके प्रति अन्याय किया है । यह बात अल्पन्ञ पुरुषो- 
के लिए क्षम्य हो सकती थी । किन्तु यदि मुझे कहनेका अधिकार है तो मैं भारतके इस महान्‌ विद्वानूके 
लिए तो अक्षम्य ही कहूँगा, यद्यपि मैं इस मह॒धिको जतीव आदरकी दृष्टिसे देखता हूँ । ऐसा जान पडता है 
उन्होने इस धर्मके दर्शनशास्त्रके मल ग्रन्थोके अध्ययनकी परवाह नही की ।'” 


जैनदशंन स्याद्वाद सिद्धान्तके अनुसार वस्तुस्थिलिके आघारसे समन्वय करता है। जो घम बस्तुमें 
विद्यमान है उन्होका समन्वय हो सकता है। जैनदर्शनको आप वास्तव बहुत्ववादी लिख आये हैं। अनेक 
स्व॒तन्त्र सत्‌ व्यवहारके लिए सद्रपसे एक कहे जायें, पर बह काल्पनिक एकत्व वस्तु नहीं हो सकता ? यह 
कंसे सम्भव हैं कि चेतन और अशेतन दोनो ही एक सतके प्रातिमासिक विवत॑ हो । 


जिस काल्पनिक समन्वयकी ओर उपाध्यायजी संकेत करते है उस ओर मो जैन दाशंनिकोने प्रारम्भ- 
से ही दृष्टिपात किया है। परम सग्रहनयकी दृष्टिसे सद्रपसे यावत्‌ शब्रेतन-अचेतन द्रव्योका सग्रह करके एक 
सत्‌ इस धाब्दव्यवह्ारके होनेमे जैन दाशंनिकोको कोई आपत्ति नही है । सैकड़ो काल्पनिक व्यवहार होते हैं, 
पर इससे मौलिक तत्त्वव्यवस्था नही को जा सकती ? एक देश या एक राष्ट्र अपनेमे क्या वस्तु है ? समय- 
समयपर होनेवाली बुद्धिगत दैशिक एकताके सिवाय एकदेश या एकराष्ट्रका स्वतन्त्र अस्तित्व ही क्‍या है ? 
अस्तित्व जुदा-जुदा भूखण्डोका अपना है । उसमे व्यवहारकी -सुविधाके लिए प्रान्त और देश सज्ञाएँ जैसे 
काल्पनिक हैँ, व्यवहारसत्य है, उसो तरह एक सत्‌ या एक ब्रह्म काल्पनिकसत्‌ होकर व्यवहारसत्य बन 
सकता है और कल्पनाकी दौडका चरम बिन्दु भी हो सकता है पर उसका तत्त्वसत्‌ या परमार्थंसत्‌ होना' 
नितान्त असम्भव है । आज विज्ञान एटम तकका विहलेषण कर चुका है और सब मौलिक अणुओकी पृथक्‌ 
सत्ता स्वीकार करता हैं। उनमे अभेद और इतना बडा अभेद जिसमे चेतन-अष्ेतन, म॒त॑-अमृतं आदि सभी 
लोन हो जायें कल्पनासाम्नाज्यकी अन्तिम कोटि है। और इस कल्पनाकोटिको परमार्थंसत्‌ न माननेके कारण 
यदि जैनवर्शनका स्याद्वाद सिद्धान्त आपको मलभूत तत्त्वके स्वरूप समझानेमे नितान्त असमर्थ प्रतीत होता हद 
तो हो, पर वह्‌ वस्तुसीमाका उल्लंघन नहीं कर सकता और न कल्पनालोककी लम्बी दौड़ ही छंगा 
सकता है। 

स्थात्‌ शब्दको उपाध्यायजी सशयका पर्यायवाची नहीं मानते यह तो प्राय. निश्चित है क्योकि आप 
स्वयं लिखते हैं ( पृ० १७३ ) कि--“'यह अनेकान्तबाद सशयवादका रूपान्तर नही है,” पर आप उसे 
संभववाद अबदय कहना चाहते हैं । परन्तु स्थात्‌का अर्थ संभवत ' करना भी न्‍्यायसगत नही है, क्‍योंकि 
संभावना संशयमें जो कोटियाँ उपस्थित होती हैं उनकी 'अधंनिश्चितता' की ओर सकेतमात्र है, निदमय 
उससे भिन्‍न ही है | उपाध्यायजी स्याद्वादको संशयवाद और निदचयवादके बोच संभावनावादकी जगह रखना 
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चाहते हैं जो एक अनध्यवसायात्मक अनिदचयके समान है | परन्तु जब स्वाह्वाद स्पष्ट रूपले डंकेकी चोट यह 
कह रहा है कि--चड़ा स्पादस्ति' अर्थात्‌ अपने स्वरूप, अपने क्षेत्र, अपने काल और अपने आकार इस 
स्वचतुष्टवकी अपेक्षा है ही यह निश्चित अवधारण हैं। घड़ा स्वसे भिन्‍न यावत्‌ पर पदार्थोंकी दृष्टिसे नही 
ही है यह मी तिश्िचित ज्वधारण है। इस तरह जब दोनों धर्मोका अपने-अपने दृष्टिकोणसे घडा अविरोधी 
आधार है तब घडेको हम उभयदृष्टिसे अध्ति-नास्ति रूप भी निश्चित ही कहते हैं ! पर शब्दमें यह सामथ्य 
नही है कि घटके पूर्णझपको--जिसमें “अस्ति-नास्ति' जैसे एक-अनेक, लित्य-अनित्य आदि अनेकों युगल-धर्म 
लहुरा रहे हैं--कह सके अत. समग्रभावसे घडा अवक्तव्य है। इस प्रकार जब स्याद्वाद सुनिश्चित दुष्टिकोणों- 
से सत्तत धर्मोंके वास्तविक निशचयकी घोषणा करता है तब इसे सम्भावनावादमे कैसे रखा जा सकता हैं ? 
ह्थात झबदके साथ ही एवकार भी लगा रहता है जो निदिष्ट धर्मका अवधारण सूचित करता है तथा स्थात्‌ 
शब्द उस निर्दिष्ट धमंसे अतिरिक्त अन्य घर्मोकी निश्चित स्थितिकी सूचना देता है। जिससे श्रोता यह त 
समझ ले कि वस्तु इसो धर्मरूप है। यह स्याद्वाद कल्पित धर्मोतक व्यवहारके लिए भले हो पहुँच जाय, पर 
वस्तुन्यवस्थाके लिए वस्तुकी सीमाफों नही लाँघता । अत न यह सदयवाद है, न अनिरचयवाद और न 
संभावनावाद ही, किन्तु खरा अपेक्षाप्रयुक्त निरययवाद है । 

इसी तरह डॉ० देवराजजी का पूर्वी और पश्चिमी दर्शन ( पृष्ठ ६५ ) में किया गया स्यात्‌ शब्दका 
“कदालखित्‌' अनुवाद भो अआामक है। कदाखित शब्द कालापेक्ष है। इसका सीधा अर्थ हैं किसी समय । और 
प्रथलित अथंमें यह संशयकी ओर ही झ्ुकाता है । स्यात्‌का प्राचीन अथे है कथड्ितू--अर्थात्‌ किसी 
निश्चित प्रकारसे, स्पष्ट शब्दोमे अधुक निश्चित दृष्टिकोणसे । इस प्रकार अपेक्षाप्रयुक्त निशत्रयंवाद ही 
स्थाद्रादका अञञान्त वाच्यार्थ है । 


महापडित राहुल साक्ृत्यायनने तथा इत' पू्व॑ प्रो० जैकोबी आदिने स्याद्वादको उत्पत्तिको सजय 
बेलट्ठिपुसके मतसे बतानेका प्रयत्न किया है ! राहुलजीने “दर्शन दिग्दर्शन ( पृ० ४९६ )” में लिखा है कि-- 
“आधुनिक जैनदशंसका आधार स्याद्वाद है। जो मालम होता है सजय बेलदिठपुत्तके चार अगवाले अनेका- 
न्तवादकों लेकर उसे सात अगवाला किया गया हे । सजयने तत्त्वो ( परलोक देवता ) के बारेमे कुछ भी 
निएचयात्मक रूपसे कहनेसे इन्कार करते हुए उस इन्कारकों चार प्रकार कहा है-- 

१-है ? नहीं कह सकता । 

२-मही है ? नही कह सकता । 

३-है भी और नहीं भी ? नहों कह सकता । 

४-न है और न नहीं है ? नही कह सकता । 
इसकी तुलना कीजिये जैनोंके सात प्रकारके स्याद्ादसे-- 

१-है ? हो सकता है ( स्थादस्ति ) 

२-नही है ? नही भी हो सकता है ( स्यान्नास्ति ) 

३-है भी और नही भी ? है मी और नही भी हो सकता ( स्थादस्ति च नास्ति च ) 
उक्त तीनों उत्तर कक जा सकते है ( » वक्तव्य हैं ) ? इसका उत्तर जैन 'नही' में देते हैं-- 

४-स्याद्‌ सकता है ) क्‍या यह कहा जा न्ण 

अल है. हैं कहा जा सकता ( » वक्तव्य ) है ? नहीं, स्पाद्‌ अ- 
५- स्थादस्ति क्या यह वक्तव्य है ? नही, 'स्थाद्‌ अस्ति” अवक्तब्य है । 
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६-'स्थाद्‌ नास्ति' क्या यह वक्तव्य है ? नही, 'स्थाद नास्ति अवक्तब्य है । 

७-स्थाद्‌ अस्ति च्‌ नास्ति च' क्‍या यह वक्तव्य है ? नहीं स्थादस्ति च नास्ति तर” अ-वकतव्य है। 

दोनोंके मिलानेसे मालम होगा कि जैनोने संजयके पहिलेवाले तीन वाक्यो ( प्रदन और उत्त र दोनो ) 
को अलग करके अपने स्याद्वादकी छह भंगियाँ बनाईं हैं और उसके चौथे वाक्य न है और न नही है' को 
जोडकर' स्थाद' भी अवक्तब्य हैं, यह सातवाँ भंग तैयारकर अपनी सप्तभंगी पूरी की |“ 


इस प्रकार एक भी सिद्धान्त ( 5वाद ) की स्थापना न करना जो कि संजयका वाद था, उसीको 
संजयके अनुयायियोंके लुप्त हो जानेपर जैनोंने अपना लिया और उसको चतुभगी न्यायको सप्तभंगीमें 
परिणत कर दिया । 

राहुलजी ने उक्त सन्दर्भमे सप्तभगी और स्याद्वाइके स्वरूपको न समझकर केबल दाब्दसाम्यसे एक 
नये मतकी सृष्टि की है। यह तो ऐसा हो हैं जैसे कि चोरसे “क्या तुम अमुक जगहु॒ गये थे ? यह पूछनेपर 
यह कहे कि मैं नही कह सकता कि गया था” और जज अन्य प्रसाणोंसे यह सिद्ध कर दे कि चोर अमुक 
जगह गया था । तब दब्दसाभ्य देखकर यह कहना कि जजका फैसला चोरके बयानसे निकला है । 


सजयबेलटिठपुत्तके दर्शंनका विवेचन स्वयं राहुलजीने ( पु० ४९१ ) इन छाब्दोमें किया है-- यदि 
आप पूछे---'क्या परलोक है ” तो यदि मैं समझता होऊँ कि परलोक है तो आपको बतलाऊँ कि परलोक 
है । मैं ऐसा भी नही कहता, वैसा भी नही कहता, दूसरी तरहसे भी नहीं कहता । मैं यह भी नही कहता 
कि वह नही है । मैं यह भी नहीं कहता कि वह नहीं नहीं है। परलोक नहीं है । परलोक नही नही है । 
परलोक है भी और नही भी है । परछोक न है और न नही है ।' 

सजयके परलछोक, देवता, कर्मंफल और मुक्तिके सम्बन्धके ये विचार शतप्रतिशत अनिदययवादके 
है । वह स्पष्ठ कहता है कि--- यदि मैं जानता होऊँ तो बताऊँ ।” सजयको परलछोक मुक्ति आदिके स्वरूप- 
का कुछ भी निश्चय नहीं था इसलिए उसका दर्शेन बकौल राहुरूजीके मानवकी सहजबुद्धिको भ्रममे नही 
डालना चाहता और न कुछ निएचयकर अआनन्‍्त धारणाओकी पुष्टि ही करना चाहता है। तात्थयं यह कि 
संजय घोर अनिषचयवादी था | 


बुद्ध और संजय--बुद्धने “लोक नित्य है", अनित्य है,' नित्य-अनित्य है", न नित्य, न अनित्य है; 
लोक अन्तवान्‌ है, नही है", है-नही है', न है न नहो है; निर्वाणके बाद तथामत होते हैं", नही होते*, 
होते-नही होते", न होते न नही होते; जीव शरीरसे भिन्‍न है", जीव शरीरसे भिन्‍न नही है ।” ( माध्य- 
मिक वृत्ति पु० ४४६ ) इन चौवह वस्तुओको अव्याकृत कहा है। मज््िमनिकाय ( २।२।३ ) में इनको सख्या 
दह् है । इसमें आदिके दो प्रदनोंसे सीसरा! और चौथा विकल्प नहीं गिना गया है । इनके अव्याकृत होनेका 
कारण बुद्धने बताया है कि इनके बारेमें कहना साथंक नहीं, मिक्षुत्र्याके लिये उपयोगी नहीं, न यह निर्वेद 
निरोध शान्ति या परमज्ञान निर्वाणके लिये आवश्यक है। तात्पये यह कि बुद्धकी दृष्टिमें इनका जानता 
भुमुज्ुके लिए आवश्यक नहीं था । दूसरे शब्दोंमें बुद्ध भी संजयकी तरह, इनके बारेमे कुछ कहकर मानवकी 
सहज बुद्धिको भ्रममें नही डालना चाहते थे और न अन्त घारणाओं को पुष्ट ही करता चाहते थे | हाँ, 
संजय जब अपनी अज्ञानता या अनिक्ष्ययको साफ-साफ छात्दोमे कह देता है कि यदि मैं जानता होऊके तो 
बताऊँ, तब बुद्ध अपने जानने-त जाननेका उल्लेख न करके उस रहस्यको शिष्योंके छिए अनुपयोगी बताकर 
अपना पीछा छूडा लेते हैं। किसी भी ताकिकका यह प्रइन अभी तक असमाहित ही रह जाता है कि इस 
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मज्याकृतता और संजयके अनिरबयवादमे क्या अन्तर है ? सिवाय इसके कि संजय फक्‍्कडकी तरह खरी- 
खरी बात कह देता है और बुद्ध बडे आदम्ियोकी शालीनताका निर्वाह करते हैं । 


बुद्ध और संजय ही क्या, उस समयके बातावरणमे आत्मा लोक परलोक और मुक्तिके स्वरूपके 
सस्बन्धमे--- है ( सत्‌ ), वही ( असत्‌ ), है-नही (सदसत्‌ उभय), न है न नही हैं (अवक्तव्य या अनुभय) । 
ये चार कोटियाँ गज रही थी | कोई भी प्राश्निक किसी भी तीथंदड्भुर या आधचायसे बिना किसी संकोचके 
अपने प्रदनको एक साँसमे ही उक्त चार कोटियोमे विभाजित करके ही पूछता था। जिस प्रकार आज कोई 
भी प्रश्न मजदूर और पूजीपति शोषक और शोष्यके दन्द्की छायामे ही सामने जाता है, उसी प्रकार उस 


समय आत्मा आदि अतीन्द्रिय पदार्थोंके प्रश्न सत असत्‌ उमय और अनुभय-अनिवंचनीय इस चतुष्कोटिमें 
आवेष्टित रहते थे । उपनिषद्‌ या ऋग्वेदने इस चतुष्कोटिके दर्शन होते हैँ । विश्वके स्वरूपके सम्बन्धमे 


असतूसे सत्‌ हुआ ? या सतसे सत्‌ हुआ ? या सदसत्‌ दोनों रूपसे अनिवंचनीय है ? इत्यादि प्रदन उपनिषद्‌ 
और वेदमे बराबर उपलब्ध होते हैं! ? ऐसी दक्षामे राहुलजीका स्याद्रादके विषयमे यह फतवा दे देना कि 
संजयके प्रइनोके शब्दोंस या उसकी चतुम॑ज्भीको तोडमरोडकर सप्तभज्जी बनी--कहाँ तक उचित है, यह 
वे स्वय विचारें । बुद्धके समकालीन जो छह तीथिक थे उनमें महावीर निग्गण्ठ नाथपुनत्रकी, सवंश्ञ और 
स्वंदर्शिके रूपमे प्रसिद्धि थी | वे सर्वज्ञ और सवंदर्शी थे या नहीं यह इस समयकी चरचाका विषय नही है, 
पर वे विशिष्ट तत््वविचारक थे और किसी भी प्रइनकों सजयकी तरह अनिश्चय कोटि या विक्षेप"' कोटिमे 
या बुद्धकी तरह अव्याकृत कोटिमे डालनेवाले नही थे और न शिष्योकी सहज जिज्ञासाको अनुपयोगिताके 
भयप्रद चक्‍्करमे डुबा देता चाहते थे। उनका विश्वास था कि सघके पेचमेल व्यवित जब तक वस्तुतत्त्वका 
ठीक निर्णय नही कर लेते तब तक उनमे बौद्धिक दृढता और मानसबल नहीं आ सकता। वे सदा अपने 
समानशील अन्य सघके भिक्षुओके सामने अपनी बौद्धिक दीनताके कारण हतप्रभ रहेगे और इसका असर उसके 
जीवन और आचारपर आये बिना नही रहेगा। वे अपने शिष्योको पर्देबन्द पद्मनियोकी तरह जगत्‌के 
स्वरूप-विचारकी बाह्य हवासे अपरिचित नहों रखना चाहते थे, किन्तु चाहते थे कि प्रत्येक प्राणी अपनी 
सहज जिज्ञासा और मननशक्तिका वस्तु के यथार्थ स्वरूपके विचारकी ओर लगावे । न उन्हें बुद्धकी तरह यह 
भय व्याप्त था कि यदि आत्माके सम्बन्धम 'है' कहते हैं तो शाइवतवाद अर्थात्‌ उपनिषद्वादियोकी तरह लोग 
नित्यतवकी ओर ध्ुक जायेगे और नही कहनेसे उच्छेदवाद अर्थात्‌ चार्वाककी तरह नास्तित्वका प्रसंग प्राप्त 
होगा । अत इस प्रइनकों अव्याकृत रखना ही श्रेष्ठ है । वे चाहते थे कि मौजूद तकोंका और सशयोका समा- 
धान वस्तुस्थितिके आधारसे होता ही चाहिये । अत्त उन्होने वस्तुस्वरूपका अनुभवकर यह बताया कि जगत्‌- 
का प्रत्येक सत्‌ चाहे वह चेतनजातीय हो या अचेतनजातीय, परिवर्तनशील है । वह निसगंत. प्रतिक्षण परि- 
वर्तित होता रहता है, उसकी पर्याय बदलती रहती है, उसका परिणमन कभी सदृद्य भी होता है, कभी विसदृद्द 
भी | पर परिणमनसामान्यके प्रभावसे कोई भी अछना नही रहता । यह एक मौलिक नियम है कि किसी भी 
सतूका विह्वसे सबंधा उच्छेद नहीं हो सकता, यह परिवर्तित होकर भी अपनी मौलिकता या सत्ताको नही 
खो सकता । एक परमाणु है वह हाइड्रोजन बन जाय, जलरू बन जाय, भाप बन जाय, फिर पानी हो जाय, 
पृथिवी बन जाय, और अनन्त आक्ृतियाँ या पर्यायोको घारण कर ले, पर अपने द्रग्यत्व या मौलिकत्वको 
नहीं खो सकता । किसीकी ताकत नहीं जो उस परमाणुकी हस्ती या अस्तित्वको मिठा सके | तात्पयं यह 
कि जगत्‌मे जितने 'सत्‌ः हैं उतने बने रहेंगे । उनमेसे एक भी कम नही हो सकता, एक-दूसरेमे विललीन नही 


१. प्रो० धर्मानन्‍द कोसाम्बीने सजयके वादकों विक्षेपवाद संज्ञा दी है । देखो-भारतीय संस्कृति और अहिसा, 
पृ० ४७ । 
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हो सकता । इसी तरह न कोई नया 'सत्‌' उत्पन्न हो सकता है। जितने हैं उनका ही आपसी संबोग- 
वियोगोंके आधारसे यह विश्व जगत्‌ ( 'गच्छतीति जगत” अर्थात्‌ नाना रूपोका प्राप्त होगा ) बसता 
रहता है । 


तात्पयं यह कि--विद्वमे जितने सत्‌ हैं उनमेंसे न तों एक क्र हो सकता है और न एक बढ सकता 
है । अनन्त जड परमाणु, अनन्त आत्माएँ, एक धर्मंद्रव्य, एक अधरम द्रव्य, एक आकाश, और असख्य कालाणु 
इतने सत हैं । इनमें धर्म अधमे आकाश और काल अपने स्व्राभाविक रूपमें सदा विद्यमान रहते हैं, उनका 
विलक्षण परिणमन नही होता । इसका अर्थ यह नहों है क्रि ये कूटस्थ नित्य हैं, किन्तु इनका प्रतिक्षण जो 
परिणमन होता है वहु सदुश स्वाभाविक परिणमन ही होता है । आत्मा और पुदुगल ये दो द्रव्य एक-दूसरे- 
को प्रभावित करते हैं । जिस समय आत्मा शुद्ध हो जाता है उस समय वह भी अपने प्रतिक्षणभावी स्वाभाविक 
परिणमनका ही स्वामी रहता है, उसमें विलक्षण परिणति नही होती । जब तक आत्मा अजुद्ध है तब तक ही 
इसके परिणमनपर सजातीय जीवान्तरका और विजातीय पुदूगलका प्रभाव आनेसे विक्तक्षणता आती है | 
इसकी नानारूपता प्रत्येकको स्वानुभवसिद्ध है । जड पृदूगल ही एक ऐसा बिलक्षण द्रब्य है जो सदा सजातीय- 
से भी प्रभावत होता है और बिजातीय चेतनसे भी । इसी पुदुगल द्रब्यका चमत्कार आज विज्ञानके द्वारा 
हम सबके सामने प्रस्तुत है। इसीके हीनाधिक संयोग-वियोगोके फलस्वरूप असख्य आविष्कार हो रहे हैं । 
विद्युत्‌ शब्द आदि इसीके रूपान्तर हैं, इसीकी शक्तियाँ हैं। जीवकी अशुद्ध दशा इसीके सपर्वसे होती है । 
अनादिसे जीव और पुदुगलका ऐसा सयोग हैं जो पर्यायान्तर लेनेपर भी जीव इसके सयोगसे मुक्त नहीं हो 
पाता और उसमे विभाव परिणमन-राग द्वेंष मोह अज्ञानरूप दशाएँ होती रहती है । जब यह जीव अपनी 
जारित्रसाधना द्वारा इतना समर्थ और स्वस्यप्रतिष्ठ हो. जाता है कि उसपर बाह्य जगत्‌का कोई भी प्रभाव 
न पड सके तो बह मुक्त हो जाता है और अपने अनन्त चैतन्यमें स्थिर हो जाता है । यह मुक्त जीव जपने 
प्रतिक्षण परिवर्तित स्वाभाविक चैतन्यमे लोन रहता है । फिर उसमें अशुद्ध दशा नही होती । अन्तत्त- पुदगक 
परमाण ही ऐसे है जिनमे शुद्ध या अशुद्ध किसी भी दशामे दसरे सयोगके आधारसे नाना आक्ृतियाँ और 
अनेक परिणमन सभव है तथा होते रहते हैं। इस जगत्‌-व्यवस्थामे किसो एक ईदवर-जेसे नियन्‍्ताक। कोई 
स्थान नही है, यह तो अपने-अपने सयोग-वियोगोसे परिणमनश्ोलर है। प्रत्पेक पदार्थंकरा अपना सहज स्वभाव" 
जन्य प्रतिक्षणभावी परिणमनचक्र चालू है। यदि कोई दूसरा सयोग आ पडा और उस द्रव्यने इसके प्रभाव- 
को आत्मसात्‌ किया तो परिणमन तत्प्रभावित हो जायगा, अन्यथा वह अपनी गतिसे बदलता चलछा जायगा। 
हाइड्रोजतका एक अणू अपनी गतिसे प्रतिक्षण है।इड्रोजन रूपमे बदल रहा है। यदि आक्सीजनका अण्‌ उसमे 
आ जुट, तो दोनोका जलरूप परिणमन हो जायगा । वे एक “बिन्दु” रूपसे सदृश सयुक्त परिणमन कर लेगे । 
यदि किसी वैज्ञानिकके विइलेषणप्रयोगका निभित्त मिला तो वे दोना फिर जुदा-जुदा भी हो सकते हैं। यदि 
अग्निका सयोग मिल गया भाफ बन जायेंगे । यदि सॉँपके मुखका सयोग मिला विषबिन्दु हो जायेगे । तात्पय॑ 
यह कि यह विश्व साधारणतया पुदूगल और अणुद्ध जोवके निर्मित्त-नैमित्तिक सम्बन्धका वास्तविक उद्यान 
है । परिणमनचक्रपर प्रत्येक द्रव्य चढ़ा हुआ है | वहू अपनो अनन्त योग्यताओंके अनुसार अनन्त परिणमनोकों 


क्रम; धारण करता है | समस्त 'सत्‌' के समुदायका नाम छोक या विश्व हू। इस दृष्टिसे अब आप लोकके 
शाधवत और अशज्ञाइवतवाले प्रइनको विचारिए--- 


१-क्या छोक शाइवत है ? हाँ, छोक शाइवत है । द्रष्योकी संख्याको दृष्टिसे, अर्थात्‌ जितने सत्‌ 


इसमे है उनमेका एक भी सत्‌ कम नहीं हो सकता और न उनमें किसी नये सतकी वृद्धि ही हो सकती है । 
४-१२ 
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न एक सत्‌ दूसरेमें विलीन ही हो सकता है। कभी भी ऐसा समय नहीं आ सकता जो इसके अंगभत द्रव्यों- 
का छोप हो जाय या वे समाप्त हो जायें । 


२-बया छोक अशाहवत है २? हाँ, छोक अशाइवत है, अद्भ भृत द्वव्योके प्रतिक्षणभावी परिणमनोंकी 
दुष्टिसे ? अर्थात्‌ जितने सत्‌ हैं वे प्रतिक्षण सदृश या विसदृश्ठ परिणमन करते रहते हैं। इसमें दो क्षण तक 
ठहरनेवाछा कोई परिणमन नही है । जो हमे अनेक क्षण ठहरनेवाला परिणमन दिखाई देता है बह प्रतिक्षण- 
भावी सदुदा परिणमनका स्थूलछ दुष्टिसे अवलोकनमात्र है। इस तरह सतत परिवततनशील सयोग-वियोगोकी 
दृष्टिसि विचार कीजिये तो छोक अशाइवत है, अनित्य है, प्रतिक्षण परिवर्तित है । 
३-कक्‍्या लोक शाइ्बत और अशाइवत दोनो रूप है ? हाँ, क्रमश उपर्युक्त दोनो दृष्टियोसे विचार 
फीजिए तो छोक शाइबत भी है ( द्रव्यदृष्टिसि ), अशाइवत भी है ( पर्यायदृष्टिसे )। दोनो दृष्ठिकोणोको 
क्रमदा: प्रयुक्त करनेपर और उन दोनोपर स्थल दृष्टिसि विचार करनेपर जगत्‌ उभयरूप ही प्रतिभासित 
होता है । 
४-क्या छोक शाइवत और अज्ञाइवत दोनों रूप नही हैं? आखिर उसका पूर्ण रूप क्या है ? हाँ, 
लोकका पू्णरूप अवक्तव्य है, नही कहा जा सकता । कोई शब्द ऐसा नहीं जो एक साथ शाहबत और 
अद्यादवत इन दोनो स्वरूपोको तथा उसमे विद्यमान अन्य अनन्त धर्मोंको युगपत्‌ कह सके । अत छाब्दकी 
असामथ्यंके कारण जगत्‌का पूर्णरूप अवक्तव्य है, अनुभय है, वचनातीत है। 
इस निरूपणमे आप देखेगे कि बस्तुका पूर्णरूप वचनोके अगोचर है, अनिवंचनीय या अवक्तब्य हैं । 
यह चौथा उत्तर वस्तुके पूर्ण रूपको युगपत्‌ कहनेकी दृष्टिसे हैं। पर वही जगत्‌ शाश्वत कहा जाता हैं द्रब्य- 
दृष्टिसे, अज्ञाववल कहा जाता है पर्यायदृष्टिसे । इस तरह मूछत चौथा, पहिला और दूसरा ये तीन ही प्रहन 
भौछिक हैं। तीसरा उभयरूपताका प्रहइन तो प्रथम और द्वितीयके सयोगरूप हैं । अब आप विचारे कि सजयने 
जब लोकके शाइवत और अद्याधवत आदिके बारेमे स्पष्ट कह दिया कि मैं जानता होऊँ तो बताऊँ और बुद्धने 
कह दिया कि इनके चक्‍करमें न पडो, इसका जानना उपयोगी नहो तब महावीरने उन प्रइनोका वस्तुस्थिति- 
के अनुसार यथार्थ उत्तर दिया और शिष्योकी जिज्ञासाका समाधान कर उनको बौद्धिक दीनतासे त्राण 
दिया । इन प्रइनोका स्वरूप इस प्रकार है-- 
प्रएन सजय बुद्ध महावीर 
१-क्या लोक शाहवत है ? मैं जानता होऊँतो इसका जानना अनु- हां, छोक द्रव्य-दृष्टिसि शाइवत्त 
बताऊँ, ( अनिश्चय, पयोगी हैं ( अव्याकृत, है, इसके किसी भी सत॒का 
विक्षेप ) अकथनीय ) स्वंथा नादा नही हो सकता । 
२-कक्‍्या छोक अद्याइवत है ? 0 हि हाँ, लोक अपने प्रतिक्षण 
भावी परिवतंनोकी दृष्टिसे 
अशादवत है, कोई भी 
पदार्थ दो क्षणस्थायी नही । 
३-कक्‍्या छोक शादइवत और अशा- हर 2 हाँ, दोनो दृष्टिकोणोंसे क्रमश: 
इयत है ? विचार करनेपर लोकको 
शाइवत भी कहते हैं और 
अशास्वत भी । 
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४-क्या लोक दोनों रूप नही है गे हाँ, ऐसा कोई शब्द नहों जो 

अनुभय है ? लोकके परिपूर्ण स्वर्पको 

एक साथ समग्र भाषसे कह 

सके । उसमें शाइबत, अध्षा- 

इबतके सिवाय भी अनन्त 

रूप विद्यमान हैं अतः समग्र 

भावसे वस्तु अनुभय है, 

अवक्तव्य है, अतिवंचनीय है। 

सजय और बुद्ध जिन प्रन्‍नोका समाधान नहीं करते, उन्हें अनिश्वयय या अव्याकृत कहकर अपना 

पिण्ड छुड्टा लेते है, महावीर उन्हीका वास्तविक युक्तिसगत समाधान करते हैं। इसपर भी राहुलजी और 

धर्मानन्द कोसाम्बी आदि यह कहनेका साहस करते हैं कि 'संजयके अनुयागरियोके लुप्त हो जानेपर सजयके 

बादको ही जैनियोने अपना लिया' | यह तो ऐसा ही है जैसे कोई कहे कि भारतमे रही परतन्त्रताको ही 

परतन्त्रताविधायक अग्रेजोके चले जानेपर भारतीयोने उसे अपरतन्त्रता ( स्वतन्त्रता ) रूपसे अपना लिया है, 

वयोकि अपरतन्त्रता भी 'प रत न्‍्त्र ता' ये पाँच अक्षर तो मोजूद हैं ही । या हिंसाको ही बुद्ध और महावीरने 

उसके अनुयायियोके लुप्त होनेपर अहिंसारूपसे अपना लिया है, क्योकि अहिंसामे भी “हि सा' ये दो अक्षर 

है ही । यह देखकर तो और भी आएंचर्य होता है कि--आप ( पृ० ४८४ ) अनिश्चिततावादियोकी सूचीमे 

सजयके साथ निग्गठ नाथपुत्त ( महावीर ) का नाम भी छिख जाते है, तथा ( पृ० ४९१ ) संजयको अने- 
कान्तवादी । क्या इसे धर्मकीतिके शब्दोमे 'घिग्‌ व्यापक तम.' नहीं कहा जा सकता ? 


'स्यात्‌' शब्दके प्रयोगसे साधारणतया छोगोको सहाय अनिशचय या संभावनाका भ्रम होता है। पर 
यह तो भाषाकी पुरानी शैली है उस प्रसज्भधकी, जहाँ एक बादका स्थापन नही होता । एकाधिक भेद या 
विकल्पकी सूचना जहाँ करनी होती है बहाँ 'स्यथात्‌' पदका प्रयोग भाषाकी शैलीका एक रूप रहा है 
जैसा कि मज््िमनिकायके महाराहुलोवाद सुत्तके निम्नलिखित अवतरणसे ज्ञात होता है-- कततमा 
राहुल तेजोधातु ? तेजोधातु सिया अज्त्तिका सिया बाहिरा ।” अर्थात्‌ तेजो धातु स्थात्‌ आध्यात्मिक 
है, स्थात्‌ बाह्य है! यहाँ सिया ( स्यात्‌ ) शब्दका प्रयोग तेजो धातुके निश्चित भेदोकी सूचना देता है, न 
कि उन भेदोका सक्षय अनिद्चय या सम्भावना बताता है । आध्यात्मिक भेदके साथ प्रयुक्त होनेवाला स्पात्‌ 
शब्द इस बातका द्योतन करता है कि तेजों घातु मात्र आध्यात्मिक ही नहीं है किन्तु उससे व्यतिरिक्त बाह्य 
भी है। इसी तरह 'स्यादस्ति' मे अस्तिके साथ लगा हुआ 'स्यात्‌' शब्द सूचित करता है कि 'अस्तिसे भिन्न 
धमं भी वस्तुमे है केवल 'अस्ति' धमेरूप हो वस्तु नही है । इस तरह 'स्पात्‌' छाब्द न 'शायद' का न 'अनिष्तय/ 
का और न॒सम्भावनाका सूचक है किन्तु निर्विष्ट ध्मके सिवाय अन्य अछोष धर्मोकी सूचना देता है. जिससे 
श्रोता बस्‍्तुको निर्दिष्ट घमंमात्र रूप ही न समझ बैठे । 


सप्तभंगो--वस्तु मूलत' अनन्तघर्मात्मक ह । उसमें विभिन्‍न दृष्टियोंसे विभिन्‍न विवक्षाओसे अनन्त 
धर्म है। प्रत्येक धरंका विरोधी धर्म भी दृष्टिभेदसे बस्तुमे सम्भव है। जैसे 'घट स्थादस्ति' में घट है ह्दी 
अपने द्रव्य क्षेत्र काल भावकी मर्यावासे | जिस प्रकार घटमें स्वचतुष्टयकी अपेक्षा 'अस्तित्व' घ॒र्म है, उसी तरह 
घटब्यतिरिक्त अन्य पदार्थोका नास्तित्व' भी घटमें है। यदि घटभिन्न पदायोंका नास्तित्व घटमें न पाया जाय 
तो घट और पदार्थ मिलकर एक हो जायेंगे । अतः घट स्यादस्ति और स्यास्नास्ति रूप है। इसी तरह वस्तुमें 
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हव्यदूष्टिसे नित्यत्व, पर्यावदुष्टिसे अनित्यत्व आदि अनेकों विरोधी घमंयुगल रहते है। एक वस्तुमे अनन्‍्त 
सचशाभज़ बनते हैं। जब हम घटके अस्तित्वका विचार करते हैं तो अस्तित्वविषयक सात भज्ठ हो सकते हैं । 
जैसे संजयके प्रदमोत्तर मा घुद्धके अव्याकृत प्रदनोत्तरमे हम चार कोटि तो निश्चित रूपसे देखते है-“सत्‌, 
जखतह्‌ , समय और अनुभव । उसी तरह गणितके हिसाबसे तोन मूछ भगोको मिलानेपर अधिकसे अधिक सात 
छकुरुवत भंग हो सकते है । जैसे घईके अस्तित्वका विचार प्रस्तुत है तो पहिला अस्तित्व धमं, दूसरा 
बद्धिरोधी माध्तित्व धर्म और तीसरा घर होगा अबक्तव्य जो वस्तुके पूर्ण रूपकी सूचना देता है कि वस्तु पूर्ण 
रूपसे वच्ननके अमोचर है । उसके विराट रूपको शब्द नहीं छ सकते । अववतव्य धर्म इस अपेक्षास हैँ कि 
दोनो धर्मोकोो युगपत्‌ कहुनेवाला शब्द ससारमे नही है अत वस्तु यथाथेत वचनातीत हू, अवक्तब्य है । इस 
वरहू मलमें तीन भजू है-- 
१-स्यादस्ति घट. २-स्थान्नास्ति घट ३-स्थादवक्तन्यों घट- 

अवक्तव्यके साथ स्यात्‌ पद लगानेका भी अर्थ है कि वस्तु युगपत्‌ पूर्ण रूपमे यदि अवक्तब्य है तो 
क्रमश अपने अपूर्ण रूपमे वक्तव्य भी हैं और बहु अस्ति-मास्ति आदि रूपसे वचनोंका विषय भी होती है । 
अतः वस्तु स्माद्‌ वक्‍तव्य हू । जब मूल भग तोन हैं तब इनके द्विसयागी भग भो तीन होगे तथा जिसयोगी 
भंग एक होगा । जिस तरह चतुष्कोटिमे सन्‌ और असत्‌को मिलाकर प्रश्न होता ह्‌ कि 'क्या संत्‌ होकर भी 
वस्तु जअसत्‌ है ” उमी तरह ये भी प्रश्न हो सकते हैं कि--१ क्‍या सत्‌ होकर भी वस्तु अवक्तन्य हैँ 
२ कया असत्‌ होकर भी वस्तु अवक्तव्य है? ३ क्‍या सत्‌-असन्‌ होकर भी वस्तु अवक्तव्य हैं? इन तोनो 
प्रब्नोकव समाधान सयोगज चार भगोमे है। धर्षात्‌ू+- 

४-अस्ति नास्ति उभय रूप बस्तु है--स्वचतुष्टय और परचतुष्टयपर क्रमश दृष्टि रखनेपर और 
दोनोकी सामुहिक विवक्षा रहनेपर । 

५-अस्ति अवक्तब्य वस्तु है--प्रथम समयमे स्वचतुष्डय और द्वितीय समयमे युगपत्‌ स्वपर चतुष्टय- 
पर क्रमश दुष्टि रखनेपर और दोनोकी साम्‌हिक विवक्षा रहनेपर । 

६-नास्ति अवक्तब्य वस्लु हे--प्रथम समग्मे परचतुष्ठय और द्वितीय समयमे युगपत्‌ स्वपर 
बलुष्टमकी क्रमश दृष्टि रखनेपर और दोनोकी सामूहिक विवक्षा रहनेपर । 

७-अस्ति नास्ति अवक्तब्य वस्तु है--प्रथम समयमे स्वचतुष्टय, द्वितीय समयमे १रचतुष्टय तथा 
तृतीय समयमे युगपत्‌ स्व-पर चतुष्टयपर क्रमश दृष्टि रखनेपर और तीनोकी सामूहिक विवक्षा रहनेपर । 

जब अस्ति और नास्तिकी तरह अवक्‍्तब्य भी वस्तुका धर्म है तब जैसे अस्ति और नास्तिको मिला- 
कर चौथा भग बन जाता हैं वैसे ही अवक्तग्यके साथ भी अस्ति, नास्ति और अस्ति-मास्ति मिलकर पांचवे, 
छठवे और साततवे भगकी सृष्टि हो जाती है । 

इस तरह गणितके सिद्धान्तके अनुसार तीन मूल वस्तुओंके अधिक-से-अधिक अपुनरुकत साव ही भंग 
हो सकते है । तात्पयं यह कि वस्तुके प्रत्येक धर्म को छेकर साल प्रकारकी जिज्ञासा हो सकती है, सात प्रकारके 
प्रश्न हो सकते हैं अत उनके उत्तर भो सात प्रकारके ही होते हैं । 

दर्शनदिग्दर्शलमे श्री राहुलजीने पाँचवे छठवें और सातबे भगको जिस अ्रष्ट तरीकेसे तोडा-मरोडा 
है वहु उनकी अपनी लिरो कल्पना और अतिसाहस है। जब बे वशैनोकी व्यापक नई और वैज्ञानिक दृष्टिसे 
देखना चाहते है तो किसी भी दर्शनकी समीक्षा उसके स्वरूपको ठीक समझकर ही करनी चाहिए। वे 
अवक्‍्तज्य नामक धर्मको जो कि सत्‌के साथ स्वतत्त्रभावसे ट्विसयोग्री हुआ हैं, तोड़कर अन्वक्तब्य करके 
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संजमके नहीं के साथ मेल बैठा देते है और 'सजयके घोर अनिश्चयवादको ही अनेकान्तवाद कह देते हैं ! 
फिमाहनयंमत:ः परस्‌ ? 

श्री सम्पूर्णाननदजी 'जैनघर्म पुस्तककी प्रस्तावना ( पृ० ३ ) में अनेकान्तवादकी ग्राह्मता स्वीकार 
करके भी सप्तभगी न्‍्यायकों बालकी खाल निकालनेके समान आवश्यकतासे अधिक बारीकीमे जाना समझते 
हैं । पर सप्तमगीको आजसे अढ़ाई हजार वर्ष पहिलेके वातावरणमे देखनेपर वे स्वय उसे समयकी माँग कह्ढे 
बिना नही रह सकते । अढ़ाई हजार वर्ष पहिले आबाल-गोपाल प्रत्येक प्रश्नको सहज तरीकेसे 'सत्‌ असत्‌ 
उभय और अनुभय' इन चार कोटियोंम गूंघकर ही उपस्थित करते थे और उस समयके भारतीय आचायें 
उसर भी चतुष्कोटिका ही, हाँ या ना में देते थे तब जैन तीथंकर महावीरने मूल तीन भगोके गणितके 
नियमानुसार अधिक-से-अधिक सात प्रश्न बनाकर उनका समाधान सप्तभगी द्वारा किया जो निष्िचतरूपसे 
बस्तुकी सीमाके भीतर ही रही है । अनेकान्तवादने जगत्‌के वास्तविक अनेक सत्‌का अपलाप नही किया 
और न वहू केवल कल्पनाके क्षेत्रमे विचरा हैं । 

मेरा उन दाशंनिकोसे निवेदन है कि भारतोय परम्परामे जो सत्यकी धारा है उसे दरश्शनग्रन्थ 
लिखते समय भी कायम रखे और समीक्षाका स्तम्म तो बहुत सावधानी और उत्तरदायित्वके साथ छिखनेकी 


कृपा कर जिससे दर्शन केवल विवाद और भ्रान्त परम्पराओ्षोका अजायबधर न बने । वह जीवनमे संवाद लाबे 
और दशनप्रणेताओंकों समुचित न्याय दे सके । 


इस तरह जैनदर्शनने 'दर्शन| दब्दकी काल्पनिक भूमिकासे निकलकर वस्तु-सीमापर खडे होकर 
जगतूमे वस्तु-स्थितिके आधारसे सवाद समीकरण और यथाथतत्वज्ञानकी दृष्टि दी। जिसकी उपासनासे विश्व 
अपने वास्तविक रूपको समझकर निरथंक विवादसे बचकर स&चा सवादी बन सकता हैँ । 
अनेकास्तवर्शनका सांस्कृतिक आधार 

भारतीय विचार परम्पराम स्पष्टतः दो धाराएँ है। एक धारा वेदको प्रमाण माननेवाले वैदिक 
दर्शनोकी हैं और दूसरी वेदको प्रमाण न मानकर पुरुषानुभव या पुरुषासाक्षात्कारको प्रमाण माननेवाले श्रमण 
सन्‍्ताकी । यद्यपि चार्वाक दर्शन भी वेदकों प्रमाण नही मानता, किन्तु उसने आत्माका अस्तित्व जन्मसे 
मरण पय॑न्त हो स्वीकार किया है । उसने परलोक, पुण्य, पाप और मोक्ष जैसे आत्मप्रतिष्ठित तत्त्वोको तथा 
आत्मसशोधक चारित्र आदि की उपयोगिताको स्वीकृत नही किया है । अत. अवैदिक होकर भी वह श्रमण- 
धारामे सम्मिलित नही किया जा सकता। श्रमणधारा वैदिक परम्पराको न मानकर भी आत्मा, जडनमिन्न 
ज्ञान-सन्तात, पुण्य-पाप, परलोक, निर्वाण आदिम विश्वास रखती है, अत पाणिनिकी परिभाषाके अनुसार 
आत्तिक है। बेदकों या ईश्वरको जगत्कर्ता न माननेके कारण श्रमणधाराकों नास्तिक कहना उचित नहीं 
है । क्योकि अपनी अमुक परस्पराकों न माननेके कारण यदि श्रमण नास्तिक कहे जाते हैं' तो श्रमण-परम्परा- 
को न माननेके कारण वैदिक भो मिथ्यादृष्टि आदि विद्दोषणोसे पुकारे गये है । 

श्रमणघाराका सारा तत्त्वज्ञान या दर्शनविस्तार जीवन-शोधन या चारिश्य-युद्धिके लिए हुआ था | 
वैदिक परम्परामे तत्त्वज्ञानकों मुक्तिका साधन माना है, जब कि श्रमणधारामे चारित्रकों । वैदिक-परम्परा 
वैराग्य आदिसे शानको पुष्ट करती है, विचारशुद्धि करके मोक्ष मान लेती हैँ, जबकि श्रमण परम्परा कहती 


१. जैन कथाग्रन्थोगे महादीरके ब्रालजीवनकी एक घटनाका वर्णन आता है कि--- 'सजय और विजय 
नामके दो साधुओका सक्षय महावी रको देखते ही नष्ट हो गया था, इसलिए इनका नाम सन्‍्मति रखा गया 
थर ।' सम्भव है यहू सजय-विजय सजय्रवेलूदिठपुत्त ही हो और इसीके सशब या अतिदचयका नाक्ष महावीरके 
सप्तभगी न्यायसे हुआ हो और बेलट्ठिपुल विदेषण ही अप्ट होकर विजय नामका दूसरा साधु बन सगा हो । 
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है कि उस श्ञान या उस विचारका कोई मल्य नही जो जीवन में न उतरे। जिसकी सुवाससे जीवनशोधन 
न हो वह जान या विचार मस्तिष्कके व्यायामसे अधिक कुछ भी महत्त्व नही रखते। जैन परम्परामे 
तस्‍्वार्थसजका आश्वसत्र है-- सम्यस्दशंनज्ञानचारित्राणि मोक्षमार्ग / ( तत्त्वाथंसत्र ११) मर्थात्‌ सम्यग्दर्दान, 
सम्यस्जञान और सम्यकचारित्रकी आत्मपरिणत्ति मोक्षका भार्ग है। यहाँ मोक्षका साक्षात्‌ कारण चारित्र है। 
शम्यर्दर्दात और सम्यरज्ञान तो उस घारित्रके परिपोषक है। बौद्ध परम्पराका अष्टाग मार्ग भी चारित्रका 
ही विस्तार है। तात्पयं यह कि श्रमणधारामे ज्ञानकी अपेक्षा चारित्रका ही अन्तिम महत्त्य रहा है और 
प्रत्येक विचार और ज्ञानका उपयोग चारित्र अर्थात्‌ आत्मशोधन या जीवनमे सामज्जस्य स्थापित 
करनेके लिए किया गया हैं। श्रमण सन्‍्तोने तप और साधनाके द्वारा वीतरागता प्राप्त की और उसी परम 
बीतरागता, समता या अहिसाकी उत्कृष्ट ज्योतिको विश्वमे प्रचारित करनेके लिए विश्वतत्त्वोका साक्षात्कार 
किया । इनका साध्य विचार नही आधार था, ज्ञान नही चारिश्य था, वाग्विलास या शास्त्रार्थ नही, 
जीवन-शुद्धि और संवाद था। अहिसाका अन्तिम अर्थ है--जीवमात्रमे ( चाहे वह स्थावर हो या जगम, 
पशु हो या मनुष्य, ब्राह्मण हो, क्षत्रिय हो या शूद्र, गोरा हो या काला, एतद्देशीय हो या विदेशी ) देश, 
काल, शरीरकारके आवरणोसे परे होकर समत्व-दर्शान । प्रत्येक जीव स्वरूपसे चैतन्य शक्तिका अखण्ड शाइवत 
आधार है। वहु कम या वासनाओके कारण वक्ष, कीडा-मकोडा!, पशु और मनुष्य आदि शरीरोकों धारण 
करता है, पर अखण्ड चैतन्यका एक भी अदा उसका नष्ट नही होता । यह वासना या रागद्वेषादिके द्वारा 
विकत अबद्य हो जाता है । मनुष्य अपने देश, काल आदि निमित्तोंसे गोरे या काले किसी भी शरीरको धारण 
किए हो, अपनो वृत्ति था क्मके अनुसार ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और छुद्र किसी भी श्रेणीमे उसकी गणना 
व्यवहारत की जाती हो, किसी भी देझामें उत्पन्न हुआ हो, किसी भी सन्‍्तका उपासक हो, वहु इन व्याव- 
हारिक निमित्तोसे ऊेच या नोच नहीं हो सकता । किसी वर्णविद्येषमे उत्पन्न होनेके कारण ही वह धर्मका 
ठेकेदार नही बन सकता । मानवसात्रके मूलत समान अधिकार है, इतना ही नही, किन्तु पशु-पक्षी, कौडे- 
मकोडे, वृक्ष आदि प्राणियोके भी । अमुक प्रकारकी आजीविका या व्यापारके कारण कोई भी मनुष्य किसी 
मानवाधिकारसे वचित नहीं हो सकता । यह मानवसमत्त्व-भावना, पभ्राणिमात्रमे समता और उत्कृष्ट सत्त्वमैत्री 
महिंसाके विकसित रूप है ! श्रमणसन्तोने यही कहा हैं कि--एक मनुष्य किसी भूखण्डपर या अन्य भौतिक 
साधनोपर अधिकार कर लेनेके कारण जगत्‌मे महान्‌ बनकर दूसरोके निर्दलनका जन्मसिद्ध अधिकारी नही 
हो सकता । किसी वर्णविद्येषमें उत्पन्न होनेके कारण दूसरोका शासक या धमंका ठेकेदार नही हो सकता । 
भौतिक साघनोकी प्रतिष्ठा बाह्मम कदाचित्‌ हो भी पर धर्मक्षेत्रमें प्राणिमात्रको एक ही भूमिपर बैठना 
होगा । हुर एक प्राणोको धर्मकी शीतल छायामे समानभावसे सन्तोषकी साँस लेनेका सुअवसर हूँ । आत्म- 
समत्त्व, वीतरागत््व या अहिसाके विकाससे ही कोई महान्‌ हो सकता है न कि जगतमे विषमता फैलानेवाले 
हिंसक परिग्रहके सग्रहसे । आदर्श त्याग है न कि संग्रह । इस प्रकार जाति, वर्ण, रज्ज, देश, आकार, 
परिग्रहसंग्रह आदि विषमता और संघर्षके कारणोसे परे होकर प्राणिमात्रको समत्त्व, अहिसा और बीत- 
रागताका पावन सन्देश इन श्रमणसन्तोने उस समय दिया जब यज्ञ आदि क्रियाकाण्ड एक वर्गविद्देषकी 
जीविकाके साधन बने हुए थे, कुछ गाय, सोना और स्त्रियोकी दक्षिणासे स्वर्गके टिकिट प्राप्त हो जाते 
थे, घर्मके नामपर गोमेघ, अजामेघ क्वचित्‌ नरमेध तकका खुला बाजार था, जातिगत उच्चत्त्व-नीचत्त्वका 
विष समाज-शरीरकों दग्ध कर रहा था, मनेक प्रका रसे सत्ताको हथियानेके षड़यन्त्र चाल थे । उस बब॑र 
युग में मानवसमत्त्व और प्राणिमैत्रीका उदारतम सन्देश इन युमधर्मी सनन्‍्तोने नास्तिकताका भिथ्या छाछन 
शहते हुए भी दिया और अआ्ञान्त जनताकों सच्ची समाजरचनाका मलमभन्त्र बताया । 
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पर, यह अनुभवसिद्ध बात है | अहिसाकी स्थायी प्रतिष्ठा मन शुद्धि और वच्नशुद्धिके बिना नहीं 
हो सकतो । हम भले ही शरीरसे दूसरे प्ररणियोकी हिंसा न करे, पर यदि वबचन-व्यवहार और चित्तगत- 
विचार विषम और विसवादी है तो कायिक अहिंसा पल ही नहीं सकती | अपने मनके विचार अर्थात्‌ मतको 
पृष्ट करनेके लिए ऊँच नीच दाब्द बोले जायेंगे और फलत हाथापाईका अवसर आए बिना न रहेगा । 
भारतीय शास्त्रार्थोका इतिहास अनेक हिसा-काडोके रक्तररजित पन्‍नोसे भरा हुआ है । अत. यह आवश्यक 
था कि अहिसाकी सर्वाज्भीण प्रतिष्ठाके लिए विदवका ययाथं तत्त्वशान हो और विचार-शुद्धिमुलक वचन- 
शुद्धिकी जीवन-व्यवहारमे प्रतिष्ठा हो । यह सम्भव ही नही है कि एक ही वस्तुके विषयमे परस्पर-विरोधी 
मतवाद चलते रहें, अपने पक्ष के समर्थनके लिए उचित-अनुचित शाप्तत्रार्थ होते रहें, पक्ष-प्रतिपक्षोका सगठन 
हो, शास्त्रार्थमे हारनेवालेको तैलकी जलती कडाहीमे जीवित तर देने-जैसी हिंसक होडे भी लगे, फिर भी 
परस्पर अहिंसा बनी रहे । 


भगवान्‌ महावीर एक परम अहिंसक सन्त थे । उनने देखा कि आजका सारा राजफारण घमं और 
मतवादियोंके हाथमे है । जब तक इन मतवादोका वस्तु-स्थितिके आधारसे समन्वय न होगा तब तक हिंसा 
की जड़ नही कट सकती । उनने विश्वके तत्त्वोका साक्षात्कार किया और बताया कि विहवका प्रत्येक बेसन 
और जड तत्त्व अनन्त धर्मोका भण्डार हैं। उसके विराट्‌ स्वरूपको साधारण मानव परिप्‌र्णरूपमे नहीं 
जान सकता । उसका क्षुद्र ज्ञान वस्तुके एक-एक अशका जानकर अपनेमे पूर्णताका दुरभिमान कर बैठा है । 
विवाद वस्तुमे नही हैं। विवाद तो देखनेबालोकी दृष्टिमें है। काछ, ये वस्तुके विराद अनन्त-धर्मात्मक या 
अनेकात्मक स्वरूपकी झ्षञॉकी पा सके । उनने इस अनेकान्तात्मक तत्त्वहज्ञानकी ओर मतवादियोका ध्यान खीचा 
और बताया कि--देखो, प्रत्येक वस्तु अनन्त गुण पर्याय और घर्मोका अखण्ड पिण्ड है। यह अपनी अनाथ्- 
नन्त सन्‍्तान-स्थितिकी दृष्टिसे नित्य है। कभी भी ऐसा समय नही आ सकता जब विश्वके रगमज्चसे एक 
कणका भी समृछ विनाश हो जाय । साथ हो प्रतिक्षण उसकी पर्याएँ बदल रही है, उसके गुण-धर्मोंमे भी 
कक अंक या परिवर्तन हो रहा है, अत वह अनित्य भी है। इसी तरह अनन्तगुण, शक्ति, पर्याय और 
धमं शक अर निजी सम्पत्ति हैं । इनमेंसे हमारा स्वल्प ज्ञानलव एक-एक अशको विषय करके क्षुद्र मत- 
वादोकी सृष्टि कर रहा है। आत्माकों नित्य सिद्ध करनेवालोका पक्ष अपनी सारी एाक्ति आत्माकों अनित्य 
सिद्ध करनेवालोकी उख्ाड-पछाडमे छगा रहा है तो अनित्यवादियोका गुट नित्यवादियोंको भला-बुरा कह 
रहा है। 

महावी रको इन मतवादियोकी बुद्धि और प्रवृत्तिपर तरस आता था । वे बुद्धकी तरह आत्म-नित्यस्थ 
और अनित्यत्व, परछोक और निर्वाण आदिको अव्याकृत ( अकथनीय ) कहकर बौद्धिक तमकी सृष्टि नहीं 
करना चाहते थे | उनने इन सभी तत्त्वोका यथार्थ स्वरूप बताकर शिष्योको प्रकाशमे लाकर उन्हें मानस 
समताकी समभूमि पर ला दिया। उनने बताया कि बस्तुको तुम जिस दृष्टिकोणसे देख रहे हो वस्तु उतनी 
ही नही है, उसमें ऐसे अनन्त दृष्टिकोणोसे देखे जानेकी क्षमता है, उसका विराट स्वरूप अनन्तधर्मात्मक है । 
तुम्हे जो दृष्टिकोण विरोधों मालम होता हैँ उसका ईमानदारीसे विचार करो, वह भी वस्तुमे विद्यमान है । 
चित्तसे पक्षपातकी दुरभिसन्धि निकालो और दसरेके दृष्टिकोणको भो उतनी ही प्रामाणिकतासे वस्तुमें खोजो, 
बहु वही छहरा रहा है| हाँ, बस्तुकी सीमा और मर्यादाका उल्लंघन नही होना चाहिए । तुम चाही कि जड़- 
में ब्ेतनत्व खोजा जाय या चेतनमे जड॒त्व, तो नहीं मिल सकता । क्योंकि प्रत्येक पदार्थके अपने-अपने निजी 
धर्म भिश्चित हैं । मैं प्रत्येक बस्तुको अनन्त धर्मात्मक कह रहा हैं, संधर्मात्मक नहीं। अनन्त धर्मोमें बेतनके 
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सम्भव झनन्त धर्म चेतनमें मिलेगे तथा अचेतनगत सम्भव धर्म अचेतनमे । वेतनके गृण-घर्म अचेतनमें नही 
पाये जा सकते और न अचेतनके चेतनमें । हाँ, कुछ ऐसे सामान्य धरम भी है जो चेतन और अचेतन दोनोमें 
साधारण रुपसे पाए जाते हैं । तात्पय॑ यह कि बस्तुमे बहुत गुण्जाइश है। वह इतनी विराद है जो हमारे 
तुम्हारे अनस्त दृष्टिकोणोंसे देली और जानी जा सकती है । एक क्षुद्र-दृष्टिका आशभ्रह करके दूसरेकी दुष्टिका 
पिरस्कार करना या अपनी दृष्टिका अहंकार करना वस्तुके स्वरूपकी नासमझीका परिणाम है। हरिभद्र- 
सूरिने लिखा है कि--- 
“आग्रही वत निनीपति युक्ति तत्र यत्र मतिरस्य निविष्टा । 
पक्षपातरहितस्य तु युक्तियेत्र तत्र मतिरेति निवेशम ॥''--लोकतत्त्वनिर्णय 
अर्थात्‌--आग्रही व्यक्तित अपने मतपोषणके लिए युक्‍क्तियाँ दढता है, युक्तियोकों अपने मतकी ओर 
ले जाता है, पर पक्षपातरहित मध्यस्थ व्यक्ति युक्तिसिद्ध वस्तुस्वरूपको स्वीकार करनेमे अपनी मतिकी 
सफलता मानता हैं । 
अनेकान्त दर्शेन भी यही सिखाता है कि युक्तिसिद्ध वस्तुस्वरूपकी ओर अपने भतको ऊगाओ न कि 
अपने सिश्चित मतकी ओर वस्तु और युक्तिकी खीचातानी करके उन्हें बिगाडनेका दृष्प्रयास करो, और न 
कल्पनाकी उड्ान इतनी लम्बी लो जो वस्तुकी सीमाकों ही लाँघ जाय | तात्पयं यह है कि मानससमताके 
लिए यह वस्तुस्थितिमूलक अनेकान्त तत्त्वज्ञान अत्यावश्यक है। इसके द्वारा इस नरतनधारीको ज्ञात हो 
सकेगा कि वह कितने पानीमें है, उसका ज्ञान कितना स्वल्प है। और वह किस दुरभिमानसे हिंसक मतवाद- 
का सजंन करके मानवसमाजका अहित कर रहा है। इस मानस-अहिसात्मक अनेकान्त-दर्शनसे विचारोमें या 
दृष्टिकोणोंमें कामचलाऊ समन्वय या ढीलाढाला समझौता नहीं होता, किन्तु वस्तुस्वरूपके आधारसे यथा 
तत्वशानमलक समन्वय-दृष्टि प्राप्त होती हैं । 


डॉ० सर राघाकृष्णन्‌ इण्डियन फिलासफी (जिल्द १, पृु० ३०५-६) में स्याह्रादके ऊपर अपने विचार 
प्रकट करते हुए लिखते हैं कि--'इससे हमे केवल आपेक्षिक अथवा अधघंसत्यका ही ज्ञान हो सकता है, 
स्याद्ादसे हम पूर्ण सत्यको नही जान सकते । दूसरे शब्दोमे--स्पाद्वाद हमे अध॑सत्योके पास लाकर पटक देता 
है और इन्ही अधंसत्योको पूर्ण सत्य मान लेनेकी प्रेरणा करता है। परन्तु केवल निदिचित-अनिश्चित अघौ- 
सत्योको मिलाकर एक साथ रख देनेसे वह पूर्णतत्य नही कहा जा सकता ।” आदि । 


क्या सर राधाक्ृष्णन्‌ बतानेकी कृपा करेगे कि स्याद्वादने निश्चित-अनिश्चित अध॑सत्योको पूर्ण सत्य 
मानलेकी प्रेरणा कैसे की है ? हाँ, वह वेदान्सकी तरहु चेतन और अचेतनके काल्पनिक अभेदकी दिमागी 
वौडमें अ्वस्य शामिल नही हुआ | और न वह किसी ऐसे सिद्धान्तका समन्वय करनेकी सलाह देता है जिसमे 
कस्तुस्थितिकी उपेक्षा की गई हो । सर राधाक्ृष्णन्‌को पूर्णसत्य रूपसे वह्‌ काल्पनिक अश्ेद या ब्रह्म इृष्ट है 
जिसमें चेतन-अचेतन मूतं-अम॒ते सभो काल्पनिक रीतिसे समा जाते है । वें स्थाद्ादकी समन्वयदृष्टिको अधं- 
सत्योके पास छाकर पटकना समझते हैं, पर जब प्रत्येक वस्तु स्वरूपत अनन्त्र्मात्मक है तब उस वास्तविक 
नतीजेपर पहुँचनेको अधंसत्य कैसे कह सकते हैं ? हाँ, स्याह्वाद उस प्रमाणविरुद्ध काल्पनिक अभेदकी ओर 
बस्तुस्थितिमलक दृष्टिसे नही जा सकता । बैसे, सम्नहनयकी एक चरम अभेदको कल्पना जैनदर्शनकारोने भी 
की है और उस परम संग्रहनयकी अभेद दृष्टिसे बताया है कि--स्वंमेक सदविद्ेषत्‌' अर्थात्‌--जगत्‌ एक है, 
सदृपसे जेलन और अचेतनमे कोई भेद नहीं है । पर यह एक कल्पना है, क्योंकि ऐसा एक सत्‌ नही है जो 
प्रत्येक मौछिक द्रव्यमे अनुगत रहुता हो | अत' यदि सर राधाकृष्णनको चरम अभेदको कल्पना ही देखनी हो 
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तो वे परमसंग्रहनयके दृष्टिकोणमे देख सकते हैं, पर वह केवल कल्पना ही होगी, वस्सुस्थिति नहीं । पूर्ण 
सत्य तो वस्तुका अनेकान्तात्मक रूपसे दशोन ही है, न कि काल्पनिक अभेदका दर्शन । 


इसी तरह प्रो० बलदेव उपाध्याय इस स्याद्रादसे प्रभावित होकर भी सर राघाकृष्णनूका अनुसरण- 
कर स्याह्ादको मुलभततत्व ( एक ब्रह्म ” ) के स्वरूपके समझतेमे नितानन्‍्स असमथे बतानेका साहस करते 
है | इनने तो यहाँ तक लिख दिया है कि-- इसी कारण यह व्यवहार तथा परमार्थंके बीचोबीब तस्व- 
विचारकों कतिपय क्षणके लिए विद्रम्भ तथा विराम देनेवाले विश्रामगृहसे बढ़कर अधिक महत्त्व नहीं 
रखता । ( भारतीय दहन, पृ० १७३ )। आप चाहते हैं. कि प्रत्येक दर्शानको उस काल्पनिक अमेद तक 
पहुँचना चाहिए । पर स्याद्राद जब वस्तुविचार कर रहा है तब वह परमार्थ सत्‌ वस्तुकी सीमाको कैसे 
लाँध सकता है ? ब्रहौकवाद न केवल युक्‍क्तिविरुद्ध ही है पर आजके विज्ञानसे उसके एकीकरणका कोई 
वास्तविक मुल्य सिद्ध नही होता । विज्ञानने एटम तकका विदलेषण किया है और प्रत्येककी अपनी स्वतल्त्र 
सत्ता स्वीकार की है। अत यदि स्थादह्ाद बस्तुकी अनेकान्तात्मक सीमापर पहुँचाकर बुद्धिको विराम देता 
है तो यह उसका भूषण ही है। दिमागी अमेदसे वास्तविक स्थितिकी उपेक्षा करना मनोरञ्जनसे अधिक 
महत्त्वको बात नही हो सकती । 


इसी तरह श्रीयुत्‌ हनुमन्तराव एम. ए. ने अपने उक्या। प्राईंँ्रपाठाांईं ०णाए ० दव0ए- 
०98०'” नामक लेखमे लिखा है कि-- स्याद्वाद सरल समझौतेका मार्ग उपस्थित करता है, वह पूर्ण सत्य 
तक नही ले जाता ।” आदि | ये सब एक ही प्रकारके विचार है जो स्याद्वादके स्वरूपको न समझनेके या 
वस्तुस्थितिकी उपेक्षा करनेके परिणाम है। मैं पहिले लिख चुका हूँ कि--महावीरने देखा कि--वस्तु तो 
अपने स्थानपर अपने विराट रूपमे प्रतिष्ठित है, उसमे अनन्त धर्म, जो हमें परस्पर विरोधी मालम होते 
है, अविरुद्ध भावसे विद्यमान हैं, पर हमारी दृष्टिमे विरोध होनेसे हम उसकी यथार्थ स्थितिफो नहीं समझ 
पा रहे है। जैनदर्शन वास्तव-बहुत्ववादी है। वह दो पृथक्सत्ताक वस्तुओंकों ब्यवहारके लिए कल्पनासे 
अभिन्‍न कह भी दे, पर वस्तुकी निजी मर्यादाका उल्लंघन नहीं करना चाहता । जैनदर्शान एक व्यक्तिका 
अपने गुण-पर्यायोसे वास्तविक अभेद तो मानता है, पर दो व्यक्तियोंमे अवास्तविक अभेदको नहीं मानता । 
इस दर्शनकी यही विद्येषता है, जो यह परमार्थ सत्‌ वस्तुकी परिधिको न लाँघकर उसकी सीपाम ही विचार 
करता है और मनुष्योको कल्पनाकी उडानसे विर्तकर वस्तुकी ओर देखनेको बाध्य करता है। जिस चरम 
अभेद तक न पहुँचनेके कारण अनेकान्त दर्शनकों सर राघाकृष्णन्‌-जैसे विचार॒क अधंसत्योका समुदाय कहते 
हैं उस चरम अभेदको भो अनेकान्त दर्शत एक व्यक्तिका एक धर्म मानता है। बहू उन अभेदकल्पकोको 
कहंता है कि वस्तु इससे भी बडी है, अभेद तो उसका एक धर्म हैं। दृष्टिको और उदार तथा विश्ञाल 
करके वस्तुके पूर्ण रूपफो देखो, उसमें अभेद एक कोनेमे पडा होगा और अभेदके अनन्तो भाई-बन्धु उसमें 
तादास्म्य हो रहे होंगे। अत इन शानलवधारियोको उदारदृष्टि देनेवाले सथा बस्तुकी शॉँकी दिखानेवाले 
अनेकान्तदर्शनने वास्तविक विचारकी अन्तिम रेखा खीची है, और यह सब हुआ है मानस-समताम्‌रूक तत्त्व- 
ज्ञानकी खोजसे । जब इस प्रकार वस्तुस्थिति ही अनेकान्तमयी या अनस्तधर्मा त्मिका है तब सहज ही मनुष्य 
यह सोचने छगता है कि दूसशा वादी जो कह रहा है उसकी सहानुभूतिसे समीक्षा होनी चाहिये और, वस्तु- 
स्थितिमूलक समीकरण हीना चाहिये । इस स्वीयस्वल्पता और बवस्तु-अनन्तधमंताके वातावरणसे निरथंक 
कल्पनाओका जाल टूटेगा और अहंकारका विनाश होकर मानससमताकी सृष्टि होगी । जो कि अहिसाका 
संजीवन बीज है । इस तरह मानस-समताके लिए अनेकान्त दर्दत ही एकमात्र स्थिर आधार हो सकता है । 
जब अनेकान्त ददोनसे विचारशुद्धि हो जाती है तब स्वश्नावतः वाणीमें नज्ता झौर परसमन्वयकी वृत्ति उत्पन्न 
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ही जाती है । वह वस्तुस्थितिको उल्लंघन करनेवाले दाब्दका प्रयोग ही नही कर सकता | इसीलिए जैनाचार्यो 
ने बस्तुकी अनेकर्षर्मास्मकताका छोतन करनेके लिए 'स्यात' शाब्दके प्रयोगकी आवद्यकता बताई है। शब्दोमे 
यह साम्षथ्ये नही जो कि बस्तुके पूर्णरूपको युगपत्‌ कह सके ! वहु एक समयमे एक ही धर्मको कह सकता 
है। अतः उसी समय वस्तुमे विद्यमान शोष धर्मोफी सत्ताक्ा सूचन करनेके लिए 'स्थात्‌' शब्दका प्रयोग किया 
जाता है । स्थात्‌' का सुनिश्चित दृष्टिकोण! या “निर्णीत अपेक्षा' ही अं है. 'शायद', 'सम्भव' 'कदाजित्‌' 
आदि नही । 'स्थादस्ति' का वाच्यार्थ है--स्वरूपादिकी अपेक्षासे वस्तु है ही' न कि 'शायद है', सम्भव है', 
'कदाचित्‌ है! आदि। सक्षेपत्त जहाँ अनेकान्तदर्शन चित्तमे समता, मध्यस्थभाव, बीतरागता, निष्पक्षता- 
का उदय करता है, वहाँ स्थाह्वाद वाणीमे निर्दोषता आनेका पूरा अवसर देता है । 
इस प्रकार अहिंसाकी परियूर्णता और स्थोथयित्वकी प्रेरणाने मानसशुद्धिके लिए अनेकान्तदर्शन और 
वचन-शुद्धिके लिए स्याद्ाद-जैसी निधियोंको भारतीय संस्कृतिके कोषागारमे दिया है। बोलते समय वकक्‍ता- 
को सदा यह ध्यान रहना चाहिए कि वह जो बोल रहा हे उतनी ही वस्तु नही है, किन्तु बहुत बडी है, उसके 
पूर्णरूप तक दाब्द नहीं पहुँच सकते । इसी भावकों जतानेके लिए वक्ता ' स्थात्‌' धाब्दका प्रयोग करता हैं । 
स्यात्‌'! शब्द विधिलिडमे निष्पन्न होता है, जो अपने वक्‍तव्यको निश्चित रूपमे उपस्थित करता है न कि 
संशय रूपमे । जैन तोथंकरोने इस तरह सर्वाड्भरीण अहिसाकी साधनाका बैयवितक और सामाजिक दोनों 
प्रकारका प्रत्यक्षानुभूत माग बताया है। उनने पदार्थोके स्वरूपका यथार्थ निरूपण तो किया ही, साथ ही 
पदार्थोंके देखनेका, उनके ज्ञान करनेका और उनके स्वरूपकों वचनसे कहनेका नया वस्तुस्पर्ञों मर्ग बताया । 
इस अहिसक दृप्दिसि यदि भारतीय दशनकारोने वस्तुका निरीक्षण किया होता तो भारतीय जल्पकथाका 
इतिहास रबतरजित न हुआ होता और घमं तथा दर्शनके नामपर मानवताका निर्दकन नही होता । पर 
झहकार और शासन-भावना मानवको दानव बना देती है । उसपर भी धर्म और मतका अभहम्‌ तो अति 
दुनिवार होता है । परन्तु युग-युगमे ऐसे ही दशतवोको मानव बनालेके लिए अहिंसक सन्त इसी समन्वय दृष्टि, 
इसी समता भाव ओर इसी सर्वाज्भीण अहिसाका सन्देश देते आए हैं। यहु जैनदर्शनकी ही! विशेषता हूँ जो 
वह अहिंसाकी तह तक पहुँचनेके लिए केवल घामिक उपदेश तक ही सीमित नही रहा, अपितु वास्तविक 
स्थितिके आधारसे दाशंनिक युक्तियोको सुलझानेकी मौलिक दृष्टि भी खोज सका। न केवल दृष्टि ही 
किन्तु मन, वचन और काय इन तोनों द्वारोसे होनेबाली हिसाको रोकनेका प्रशस्ततम मार्ग भी उपस्थित 
कर सका । 
डॉ० भगवानदास जैसे मनीषो समन्वय और सब धर्मोंक्री मीलिक एकताकी आवाज बुलन्द कर 
रहे हैं। वे वर्षोंस कह रहे है कि समन्वय दृष्टि प्राप्त हुए बिना स्वराज्य स्थायी नहीं हो सकता, मानव 
मानव नहीं रह सकता । उन्होंने अपने समन्वय” और “दर्शतका प्रयोजन' आदि प्रन्थोमे इसी समन्वय तत्त्वका 
भूरि-मूरि प्रतिपादन किया है| जैन ऋषियोने इस समन्वय ( स्याद्वाद ) सिद्धान्तपर ही सख्याबद्ध ग्रन्थ लिखे 
हैं। इनका विश्वास है कि जब तक दृष्टिमे समीचीनता नही आयगी तब तक मतभेद ओर सघषं बना ही 
रहेगा। नए दृष्टिकोणसे वस्तुस्थिति तक पहुँचना ही विसवादसे हटाकर जीवनकों सवादी बना सकता है । 
जैनदर्शनकी भारतीय सस्कृतिको यही देन है। आज हमे जो स्वातन्त्यके दर्शन हुए हैं वहु इसो अहिंसाका 
पुष्यफल है। कोई यदि विदबमे भारतका मस्तक ऊँचा रख सकता है तो यह निरुपाधि बणणं, जाति, रज़ु, 
देवा आदिकी उपाधियोसे रहित भहिसा भावना ही है । 


इस प्रकार सामान्यत' दर्शान शब्दका झर्थ और उनकी सीमा तथा जैनदर्शंनकी भारतीय दर्दानकों 
देनका सामान्य वर्णन करनेके बाद इस भागमे आए हुए ग्रन्थगत प्रमेयका वर्णन संकोपमें किया जाता है--+ 
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विवयपरिचय 

भर्यका बाह्त्वकूप 

नाम--आचार्य॑ सिद्धसेन दिवाकरने जैन न्‍्यायका अवतार करनेवाला न्यायावतार ग्रन्थ लिखा है । 
न्यायावतारमे प्रत्यक्ष, अनुमान और श्रुत इन तीन प्रमाणोका विवेचन किया गया हैं। अकलकदेवने प्रकृत 
ग्रन्थ न्यायविनिश्चयमे भी प्रत्यक्ष, अनुमान और प्रवचन ये तीन ही प्रस्ताव रखे है । धर्मेकीतिके प्रमाणवार्तिकमे 
प्रत्यक्ष, स्वार्थानुमान और परार्थानुमान इन तीनका विवेचन है। परार्थानुमान और छ्षब्द प्रमाणकी प्रक्रिया 
लगभग एकसी है | धर्मकीतिका एक प्रमाणविनिश्चय ग्रन्थ भी प्रसिद्ध है। यह ग्रन्थ गद्यपद्ममय रहा है । 
वादिदेवसू रिने स्यादह्ाद रत्ताकर ( पुृ० २३ ) में धर्मकीतिरपि न्‍्यायविनिद्चयस्थ ' “ यह उल्लेख करके 
लिखा हैं कि न्‍्यायविनिदचयके तीन परिच्छेदोमे क्रमश प्रत्यक्ष, स्वार्थानुमान और परार्थानुमानका वर्णन हैं । 
यदि धमंकीतिका प्रमाणविनिश्चयके अतिरिक्त न्‍्यायविनिश्चय नामका भी कोई ग्रन्थ रहा हैँ तो अकलकदेव- 
ने नामकी प्रसन्दगीम इसका उपयोग कर लिया होगा । अभी तकके अनुसन्धानसे धमंकीतिके स्यायविनिदचय 
ग्रन्थका तो पता नही चला है । हो सकता है कि वादिदेवसूरिने प्रमाणविनिश्चयका ही न्‍्यायविनिश्चयके' नाम- 
से उल्लेख कर दिया हो क्योकि उसके प्रत्यक्ष, स्वार्थानुमान और पर/र्थातुमान परिच्छेद प्रमाणके ही भेदोके 
निवेचक हैं । अत प्रमाणवातिककी तरह प्रमाणविनिश्चय नामकी ही अधिक सम्भावना है। अकलकदेबने 
न्‍्यायकों कलिदोपसे मलिन हुआ देखकर उसके विनिदचयार्थ न्यायावतार और प्रमाणविनिदचयके आश्यन्त 
पदोसे ग्रन्थका न्‍्यायविनिश्वय नामकरण किया होगा । 

न्याश्रविनिश्वयकी अकलंककतुकता---अकलकदेव अपने ग्रन्थोमे कही-न-कही 'अकलक' नामका 
प्रयोग अवश्य करने हैँ । यह प्रयोग कही जिनेन्द्रके रूपमे, कही ग्रन्थके विज्षेषणक्रे रूपमे और कही लक्षण- 
घटक विशेषणके रूपमें दृष्टिगोचर होता है| न्‍्यायविनिद्चय ग्रन्थ ( कारिका न० २८६ ) में “विस्ब्धैर- 
कलकरत्ननिचयन्यायों विनिष्चीयते” इस कारिकाशके द्वारा अकलक और न्यायविनिद्चय दोनोंकी दुदय- 
हारिणी रीतिसे स्पष्ट सूचना दे दी है । वादिराजसू रिके पुष्पिका वाक्य, अनन्तवीयंकी सिद्धिविनिह्चय टीका 
( पृ० २०८ 8 ) का उल्लेख, विद्यानन्दिका आप्तपरीक्षा ( पु० ४९ ) गत 'तदुषतमकलकदेब.' कहकर उद्‌- 
धृत की गई न्‍्यायविनिइचयकी इन्द्रजालादिषु' आदि कारिका, न्यायदीपिकाकार धमंभूषुणयत्ति द्वारा तदुक्त 
भगवद्भिरकलंकदेव न्‍्यायविनिश्चये लिखकर 'प्रत्यक्षलक्षण प्राहु, इस तीसरी कारिकाका उद्धृत किया 
जाना इस ग्रन्थकी अकलकतुंककताके प्रबल पोषक प्रमाण हैं । 

ग्रन्थगतप्रमेय--न्यायविनिश्चयम तीन प्रस्ताव है--१. प्रत्यक्ष, २. अनुमान, ३. प्रवचन । इन 
प्रस्तावोमे स्थूछ रूपसे जिन विषयोपर प्रकाश डाला गया है--उनका परिचय इस स्मृतिग्रन्थके खण्ड चार- 
में 'अकलक ग्रन्थत्रय और उसके कर्ता लेखमे दिया गया है । 

प्रस्तुत न्‍्यायविनिश्चयमे तीन प्रकारके इलोकोका सम्रहु है--१-वातिक २-अन्तरइलोक 
र-संग्रह्लोक । इस भागमे 'प्रत्यक्षकक्षण प्राहु ' आदि तीसरा इलोक मलवातिक है, क्योंकि आगे इसी 
इलोकगत पदोका विस्तृत विवेचन है। वृत्तिके मध्यमे यत्र-सत्र आनेवाले अन्तरइलोक हैं'। तथा वृत्तिके द्वारा 
प्रदर्शित मूलवातिकके अथंका संग्रह करानेवाले संग्रहर्लथेक हैं। वादिराजसूरिने ( पृ० २२९ ) स्वयं “'निरा- 
कारेत्यादय अन्तरइलोका. वृत्ति मध्यवर्तित्वात्‌”' विमुखेत्यादि वारतिकव्याख्यानवृत्तिग्रन्थमष्यवरतिन खल्वमी 
इलोका. । “'''सम्रहब्लोकास्तु वृस्युपदर्शितस्य वार्तिकार्थस्य संग्रहपरा इति विशेष ।” इन हब्दोंमे अन्तरइलोक 
मौर स्रहए्लोककी विद्येषता बताई है। वादिराजसूरिकी व्याख्या गद्यमागपर तो नहीं ही है। पद्मोंमे भी 
सम्भवत. कुछ पद्म अव्याख्यात छूट गए हैं । 
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कारिका संख्या--न्यायविनिश्वयकी मूलकारिकाएँ पृथक्‌-पृथक्‌ पृर्णहपसे लिखी हुई नही मिलती । 
इनका उद्धार विवरणगत कारिकाशोको जोडकर किया गया है । अत जहाँ ये कारिकाएँ पूरी नही मिलती 
बहाँ उद्धुत अथाको [ ] इस ब्रॉकिटमे दे दिया है। अकलडूगन्थत्रयमे न्‍्यायविनिश्चय मूल 
प्रकाशित हो चुका है । उसमे प्रथम प्रस्तावमे १६९॥ कारिकाएँ मुद्रित है, पर वस्तुत इस प्रस्तावकी कारि- 
कांझोंकी अश्नान्त सक््या १६८॥ है। अकलसूुग्रन्थत्रयगत न्यायविनिश्चयमे “हिताहिताप्ति' ( कारिका 
नं० ४ ) कारिका मुरकी समझकर छापी गई है, पर अब यह कारिका वादिराजकी स्वकृत ज्ञात होती है । 
: ज्यायविनिदच्रमविवरण ( पृ० ११५ ) में लिखा है कि--“करिष्यते हि सदसज्ज्ञान इत्यादिना इन्द्रिय- 
प्रत्यक्षस्य, परोक्षज्ञान इत्यादिना अनिन्द्रियप्रत्यक्षस्य, लक्षण सममित्यादिना चातीन्द्रियप्रत्यक्षसमर्थे- 
नम” इस उल्लेखसे ज्ञात होता है कि तीनो प्रत्यक्षोका प्रकारान्तरसे समर्थन कारिकाओमे किया गया है 
लक्षण नहीं । मूल कारिकाओमे न तो अनिन्द्रिय प्रत्यक्षका लक्षण है जौर न अतीदिद्रिय प्रत्यक्षका, तब केवल 
इन्द्रियप्रत्यक्षका लक्षण क्यों किया होगा ? दूसरे पक्षमे इस इलोककी व्यास्या (१० १०५, १११ ) विवरणमे 
मौजूद है और व्याल्याके आधारोसे ही उक्त इलोकको मैने पहले मूलका माना था। हो सकता हूँ कि वादि- 
राजने स्वकृत इलोकका ही तात्पर्योद्घाटन किया हो । अथवा वृत्तिमे ही गद्यमे उक्त लक्षण हो और वादिराजने 
उसे पद्चत्रद्ध कर दिया हो । जैसा कि लघीयस्त्रय स्ववृत्ति ( पृ० २१ ) मे 'इन्द्रियार्थज्ञान स्पष्ट हिताहित- 
प्राप्तिपरिहारसमर्थ प्रादेशिक प्रत्यक्षम'' यह इन्द्रियप्रत्यक्षका लक्षण मिलता हें । अथव, इसे हो वादि- 
राजने पद्यबद्ध कर दिया हो । फलत हमने इस इलोककों इस विवरणमे वादिराजकृत है| मानकर छोटे टाइपमे 
छापा हैं। अकलड्ूूग्रत्थत्रयकी प्रस्तावनामे इस इलोकके सम्बन्धमे मैंने प॑० कैलाशचन्द्रजीके मतकी चरचा की 
थी । अनुसन्धानसे उनका मत इस समय उचित मालम होता है । 

अकलडूग्रन्थत्रयमे मुद्रित कारिका न० ३८ का “ग्राह्ममेदों न संर्वित्ति भिनत््याकारभद्भूथपि'' 
यह उत्तराध॑मूलका नही है। कारिका न० १२९ के पूर्वाधंके बाद “तथा सुनिश्चितस्तेस्तु तत्त्वतो 
विप्रशतत:' यह उत्तरार्ध मूलका होना चाहिए । इस तरह इस परिच्छेदकी कारिकाओकी संख्या १६८॥ 
रह जाती है । पस्तुत विवरणमे छापते समय कारिकाओके नम्बर देनेमे गड़बडी हो गई है । 

ताडपन्रीय प्रतिमे प्राय मूछ इलोकोके पहिले 8 इसप्रकारका चिह्न बना हुआ है, जहां पूरे इलोक 


आए है | कारिका न० ४ पर यह चिह्न नही बना है। अकलड्ूपन्थत्रयमे मुद्रित प्रथम प्रिच्छेदकी कारि- 
काओमे निम्नलिखित सशोधन होना चाहिए-- 


कारिका नं० १६ न्शब्दो -शक्तो । 
कारिका न० २४ >वन्यचे -वन्त्यचे- । 
कारिका न० ३१ ते बिज्ञाना- न हि ज्ञाना-। 
कारिका नं० ७० “मेष निरचय- -मेष विनिश्चय । 
कारिका न० ७८ कथन्न तत्‌ कर्थ तत- । 
कारिका न० १०२ द्रमेप्व- प्रुवेष्य- | 
कारिका नं० १४० अतदारम्भ- अतदाभ- 


द्वितीय और तृतीय परिच्छेदमे मुद्रित कारिकाओमे निम्नलिखित कारिकापरिवर्तनादि है--कारिका 
न० १९४ की रबला--“अतद्वेतुफलापोह: सामान्य चेदपोहिनास्‌ । सन्दव्यंते त 
झ् ध था 
प्रतिपत्तित: ।'” इसप्रकार होनी चाहिए । बुद्धथा न तथा5 
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कारिका न॑० २८३ के ५ पूर्वा्थके बाद “चित्रचेत्तविचित्राभदुष्टभद्भप्रसज़ुत:। स नेकः सवेधा 
इलेषात्‌ नानेको मेदरूपतः ।”” यह कारिका और होनी चाहिए। कारिका नं० ३७२ का “पूर्वपक्षमविज्ञाय 
दूषको5पि विदूषकः” यह उत्तराघ॑ मलका नहीं है। कारिका न॑० ४३१ के बाद “ततः शब्दार्थयोर्नास्ति 
सम्बन्धो5पौरुषेयक:'” यह कारिका्ध ओर होना चाहिए। कारिका नं० ४७५ के बाद “प्रमा प्रमितिहेतु- 
त्वात्‌ प्रामाण्यमुपगम्यते”' यह कारिकार्ध और होना चाहिए। अतः अकलझुय्रन्यश्रयगत न्‍्यायविनिदचयके 
अद्भघोंके अनुसार सपूर्ण ग्रन्थमे ४८०॥ कारिकाएँ फछित होती हैं । 

न्‍्यायविनिश्वयविवरण--न्यायविनिश्चयके पद्य मागपर प्रवलताकिक हस्र्याद्वादविद्यापति वादिराज- 


सूरिकृत तात्पय॑विद्योतिनी व्यास्यानरत्नमाला उपलब्ध है। जिसका नाम" न्यायबिनिश्चय-विवरण है, 
जैसा कि वादिराजकत इस इलोकसे प्रकट है-- 


“प्रणिपत्य स्थिरभक्‍्त्या गुरून्‌ परानष्युदारबुद्धिगुणान्‌ । 
न्यायविनिश्वयविवरणमभिरमणीय॑ मया . क्रियते ॥” 

लघीयस्त्रयकी तरह न्यायविनिदचयविवरण ( प्रथमभाग पृ० २२९ ) मे आए हुए “वृत्तिमध्यवर्ति- 
त्वात्‌', वृत्तिचूर्णीना तु विस्तारभयाल्नास्माभिव्याख्यानमुपदश्य॑ंते' इन अवतरणोसे स्पष्ट है कि न्‍्यायविनिदचय- 
पर अकलड्भूदेवकी स्ववृत्ति अवश्य रही है। वृत्तिके मध्यमे भी इलोक थे जो अन्तरइ्लोकके नामसे प्रसिद्ध 
थे। इसके सिवाय वृत्तिके द्वारा प्रदर्शित मुलवातिकके अथंको संग्रह करनेवाले सग्रहहलोक भी थे । वादिराज- 
सूरिने जिन ४८०।॥ इलोकोका व्याख्यान विवरणमें किया है उनमे अन्तरहलोक और सग्रहइलोक भी शामिल 
हैं । किनने संग्रहएलोक हैं और कितने अन्तरहइलोक, इसका ठीफ निर्णय बादमें हो सकेगा। पर वादिराज- 
सूरिने वृत्ति या चृणिगत सभी इलोकोका व्याख्यान नही किया । पु० ३०१ में 'तथा च सूकक्‍त चूर्णों देवस्य 
वचनम्‌' इस उत्थान-वाक्यके साथ “'समारोपव्यवच्छेदात्‌” आदि इलोक उद्घृत है । यदि बादिराजसूरि 
न्यायविनिदचयकी स्ववुत्तिको ही चूणिदाब्दसे कहते हैं तो कहना होगा कि आपने वृत्ति या चूणिगत सभी 
इलोेकोका' व्यास्यान नहीं किया, क्योकि 'समारोपव्यवच्छेदात्‌' एलोक मरूमें शामिल नहीं किया गया है । 


१ परम्परागत प्रसिद्धिके अतुसार इसका नाम न्यायकुमुदचन्द्रके न्‍्यायकुमुदचन्द्रोदयकी तरह न्यायवि- 
निश्चयालझुार रूढ हो गया है । परन्तु वस्तुत बादिराजके उक्त इलोकगत उल्लेखानुसार इसका मुख्य 
आखूुयान न्‍्यायविनिश्चयविवरण है; दूसरे शब्दोमें इसे तात्पर्यावद्योतिनी व्याध्यानरत्नमाला भी कह सकते 
हैं । पर न्‍्यायविनिश्वयाऊद्धार नामका समर्थन किसो भी प्रमाणसे नहीं होता । प० परमानन्दजी शास्त्री, 
सरसाबाने इसका न्‍्यायविनिश्चयालझ्ूर नाम भी मानकर इसके “प्रमाण निर्णय से पहिले रखे जानेके सम्बन्ध 
प्रमाणनिर्णय ( पु० १६ ) गत यह अवतरण एकीभावस्तोत्र की प्रस्तावता ( पृ० १५ ) में उपस्थित किया हैं- 

“असल एवं परामष्ठात्मिकत्व स्पाष्टय मेबव मानसप्रत्यक्षस्य प्रतिपादितमलखूारे---इदमित्यादि यज्ज्ञान- 
मभ्यासात्‌ पुरत' स्थिते । साक्षात्करणतस्तत्र प्रत्यक्ष मानस मतम्‌ ॥'' 

परन्तु इस अवतरणमें 'अलझुूर' दाब्दसे न्यायविनिदचयालरूार हृष्ट नही है, क्योंकि यह रछोक वादि- 
राजसूरिके न्‍्यायविनिश्वयविवरणका नही है, किन्तु प्रज्ञाकरगुप्तक्ृत प्रमाणवातिकालद्ार ( छिखित पु० ४ ) 
का है, और इसे वादिशजने स्यायविनिष्वयविवरण ( पुृ० ११९ ) में पू्व॑पक्षरूपसे उद्धृत किया है । वादिराज 
ने स्वय न्यायविनिश्ययविवरणमे बीसों जगह प्रमाणवातिकालड्ूूारका अलड्भार' नामसे उल्लेख किया है । अतः 
स्यायविनिश्वयविवरणका न्यायविनिश्चयालद्भार नाम निर्मूल है और मात्र श्रुतिमाधुयंनिमित्त ही प्रचलित हो 
गया है । 
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इस तरह वृत्तिके यावत्‌ बद्यभागकी तो व्याख्या की हो नही गई, सम्भवत- कुछ पद्य भी छठ गए 
हैं। जैसा कि सिद्धिविनिदवयटीका ( पु० १२० /& ) के निशनलिखित उल्लेखोंसे स्पष्ट है-- 

“तदुक्‍्स न्‍्यायविनिश्चये--न चेतद्‌ बहिरेव। कि तहिं ? बहिबंहिरिव प्रतिभासते | कुत 
एततु ? भ्ान्ते: । तदन्यत्र समानस््‌ | इति । 

सिद्धिविनिदचयटीका ( पु० ६९ & ) में ही न्‍्यायविनिश्चयके नामसे 'सुखमाल्हादनाकार” इलोक 
उद्घृत है-- 

“कथ मन्यथा न्‍्यायविनिद्चये सहभुवो गुणा इत्यस्य 
सुखमाह्ठादनाकारं विज्ञान _मेयबोधनस्‌ । 
शक्ति: क्रियानुमेया स्थातु यूनः कान्तासमागम ॥। इंति निदर्शनं स्यथात्‌ ।/ 

यह इलोक सिद्धि विनिश्वयटीकाके उत्लेखानुसार न्‍्यायविनिश्चय स्ववृत्तिका होना चाहिए । क्योकि 
वह “गुणपरय॑यव॒द्द्रव्य ते सहृक्रमवृत्त य:' ( इलो० १११ ) के गुण शब्दकी वृत्तिमे उदाहरण रूपसे दिया गया 
होगा यह भी सम्भव हैं कि अकलदड्डू देवने स्वयं इस इलोकको वृत्तिमं उद्धृत किया हो क्योकि वादिराज 
इसे स्याद्वादमहाणंब ग्रस्थका बताते है। यह भी चित्तकों लगता हैं कि न्यायविनिश्चयकी उक्त वृत्ति ही 
सम्भवत स्थाद्वादमहाणंवके नामसे प्रस्यात रही हो । जो हो, पर अभी यह सब साधक प्रभाणोका अभाव होने- 
से सम्भावनाकोटिमे ही है । 

न्यायविनिश्चयविवरणकी रचना अत्यन्त प्रसन्‍न तथा मौलिक हैं। तत्तत्‌ पू्वपक्षोकों समृद्ध और 
प्रामाणिक बनानेके लिए अगणित ग्रन्थोके प्रमाण उद्घुत किये गये हैं । जहाँ तक मैने क्ष्ययन किया है वादि- 
राजसू रिके ऊपर किसी भी दाशनिक आचायंका सीधा प्रभाव नहीं हे । वे हरएक विषयकों स्वय आत्म- 
सातू करके ही व्यवस्थित ढगसे युवितयोका जाल बिछते है जिससे प्रतिवादीकों निकलनेका अवसर ही नहीं 
मिल पाता । 

साख्यके पूर्वपक्षम ( पृ० २३१ ) योगभाष्यका उल्लेख 'विन्ध्यवासिनी भाष्यम्‌' शब्दसे किया हैँ । 
साख्यकारिकाके एक प्राचीन निबच्धसे ( पृ० २३४ ) भोगकी परिभाषा उद्धृत की है । 


बौद्धमतसमीक्षामे धर्मकीतिके प्रमाणवातिक और प्रज्ञाकरके वातिकालछूारकी इतनी गहरी और 
विस्तृत श्ञालोचना अन्यत्र देखनेसे नही जाई ॥ बातिकालड्भुतरका तो आधा-सा भाग इसमे आलोचित है । 
धर्मोत्तर, शान्तभद्र, अचंट आदि प्रमुख बौद्ध ग्रन्थकार इनकी तीखी आलोचनासे नही छटे है । 


मीमासादर्शनकी समाछोचनामें शबर, उम्बेक, प्रभाकर, मण्डन, कुमारिल आदिका गम्भीर पर्यालोचन 
है । इसी तरह न्यायवैद्येषिक मतमें व्योमशिव, आत्रेय, भासवंज्ञ, विद्वरूप आदि प्राचीन आचार्योके मत 
उनके ग्रन्थोसे उद्धृत करके आलोचित हुए हैँ | उपनिषदोका 'वेदमस्तक' शब्दसे उल्लेख किया गया हैं। इस 
तरह जितना परपक्षसमीक्षणका भाग है वह उन-उन मतोके प्राचीनत्तम ग्रन्थोसे लेकर ही पव॑पक्ष मे स्थापित 
करके आलोचित किया गया है । 


स्वपक्षसस्थापनमे समन्तभद्रादि आचायोकि प्रमाणवाक्योसे पक्षका समर्थन परिपष्ट रीतिसे किया है । 
जब वादिराज का रिकाओका व्याख्यान करते है तो उनको अपूर्व वैयाकरणचुझुचता चित्तको विस्मित कर 
देतो हैं। किसी-किसी कारिकाके पाँच-पाँच अथ तक इन्होने किए हैं। दो अर्थ तो साधारणतया अनेक 


कारिकाओके दृष्टिगोचर होते हैं । काञ्यछटा और साहिस्यमजऊता तो इनकी पद-प दपर अपनी आभासे न्‍्याय- 


भारतीको समुज्ज्वल बनाती हुई सहृदयोके हृदयको आह्वादित करती हैं। सारे विवरणमे करीब 
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२५०० पद्म स्वर्य वादिराजके ही द्वारा रे गए हैं जो इनकी काब्य-चातुरीको प्रत्येक पृष्ठपर मते किए हुए 
हैं। इनकी तकंगाशक्ति अपनी मौलिक है । क्‍या पुब्ंपक्ष और क्या उत्तरपक्ष, दोनोका अन्धान प्रसाद ओज 
और माधुयसे समलडकृत होकर तर्कप्रवणताका उच्च अधिष्ठान है । इस इलोकमें कितने ओजके साथ यमकमे 
अचर्टका उपहास किया है-- 


“अच॑तचटक, तदस्मादुपरम दुस्तकंपक्षबलचलनात्‌ । 
स्याद्रादाचछविदलनचड्चुन तबास्ति नयचज्चुः ॥” ( पृ० ४४० ) 
इस तरह समग्र ग्रन्थका कोई भी पृष्ठ धादिराजकी साहित्यप्रवणता , शब्दनिष्णातता और दाशंनिकता- 
की युगपत्‌ प्रतीति करा सकता है। एकीभावस्तोत्रके अन्तमें पाया जानेवाला यह पद्य वादिराजका भूतगुणो- 
दुभावक है मात्र स्तुतिपरक नहीं--- 


“बादिशाजमनु शाब्दिककोको वादिराजमनु ताकिकसिहः । 
वादिराजमनु काव्यकृतस्ते वादिराजमनु भव्यसहाय: |” 

वादिराजका 'एकीभावस्तोत्र, उस निष्ठावान्‌ और भक्ति-विभोरमानसका परिस्पदन है जिसकी 
साधनासे भव्य अपना चरम लक्ष्य पा सकता हैं। इस तरह वादिराज ताकिक होकर भी भक्त थे, वैयाक रण- 
जणप होकर भी काव्यकलाके हृदयाह झादक लीलाधाम थे और थे अकलडून्यायके सफल व्याख्याकार | जैन- 
दर्शनके ग्रस्थागारमे वादिराजका न्‍्यायवितिश्चयविवरण अपनी मौलिकता, गम्भीरता, अनुच्छिष्टता, युक्ति- 
प्रवणता, प्रमाणसंग्रहता आदिका अद्वितीय उदाहरण है । इसके प्रथम प्रत्यक्ष प्रस्तावका सक्षिप्त विषयपरिचय 
इस प्रकार हैं-- 


प्रत्यक्ष परिष्छेद 

न्यायविनिश्चय ग्रन्थके तीन परिच्छेद हैं--१-प्रत्यक्ष २-अनुमान और २-प्रवचन । इस ग्रन्थमें 
अकलंकदेवने न्‍्यायके विनिश्चय करनेकी प्रतिज्ञा की है। वे न्याय अर्थात स्याद्वादमुद्राकित जैन आम्नायकों 
कलिकाल दोषसे गुणद्वेधी व्यक्तियों द्वारा मलिन किया हुआ देखकर विचलित हो उठते हैं और भव्य पुरुषोकी 
हितकामनासे सस्यस्श[न-वचन रूपी जलसे उस न्‍्यायपर आए हुए मलको दूर करके उसको निर्मल बनानेके लिए 
कृतसंकल्प होते हैं। जिसके द्वारा बस्तु-स्वरूपका निर्णय किया जाय उसे न्याय कहते हैं। अर्थात्‌ न्याय उन 
उपायोंको कहते हैं जिनसे वस्तु-तत्वका निबवय हो । ऐसे उपाय तत्त्वार्थसृत्र [ १।६ ) में प्रमाण और नय 
दो ही निर्दिष्ट हैं। आत्माके अनन्त गुणोंमे उपयोग ही एक ऐसा गुण है जिसके द्वारा आत्माकों रुक्षित किया 
जा सकता है। उपयोग अर्थात्‌ चितिशाक्ति । उपयोग दो प्रकारका हैं, एक ज्ञानोपयोग और दूसरा दर्श नोप- 
योग । एक ही उपयोग जब परपदा्थके जाननेके कारण साकार बनता है तब ज्ञान कहलाता है | वही उपयोग 
जब बाह्मपदार्थोंमे उपयुक्त न रहकर मात्र चैतन्यरूप रहता है तब निराकार अवस्थामें दर्शन कहलाता है । 
यहापि दाहां निकक्षेत्रमे दर्दानकी व्याख्या बदली है और वह चैतन्याकारकी परिधिको लाँघकर पदार्थॉके 
सामान्यावलोकन तक जा पहुँची है परन्तु सिद्धान्त ग्रन्थोमे दर्ण नका अनुपयुक्त आदशंतलबत्‌' ही वर्णन है । 
सिद्धान्त ग्रंथों स्‍्पष्ठतया विषय और विषयीके सस्निपातके पहिले 'दशन' का काल बताया है। जब तक 
आत्मा एकपदाथ विधयज्ञानोपयोगसे च्युत होकर दूसरे प्रदा्थविषयक उपयोगमे प्रवृत्त नही हुआ तब तक 
बीचकी निराकार अवस्था दर्शन कही जाती है । इस अवस्थामे चैतन्म निराकार या चैतन्याकार रहता है । 
दाश्निक ग्रन्थोंसे (दर्शन विषयविषयीके सन्निपातके अनन्तर वस्तुके सामान्यावलोकन रूपमे वर्णित है। और 
वहु है बौद्धसम्मत लिविकल्पश्ञान और नैयायिकादिसम्मत सन्तिकर्ष ज्ञानकी प्रमाणताका निराकरण 


१०४ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन व्यायाचार्य॑ स्मृति-ग्रन्थ 


' करनेके लिए | इसका यही तात्पय है कि बौद्धादि जिस निविकल्पकको प्रमाण मानते हैं जैन उसे दर्शनकोडि- 
में गिनते हैं और बह प्रमाणकी सीमासे बहिर्मूत है ! अस्त, । 


उपायत तत्त्यमे ज्ञान ही जाता है। जब ज्ञान वस्तुके पूर्णरूपकों जानता है तब प्रमाण कहा जाता है 
तथा जब देशको जानता है तब नय । प्रमाणका लक्षण साधारणतया प्रमाकरण प्रमाणम्‌ यह सबं-स्वीकृत 
हैं। विवाद यह है कि करण कौन हो ? नैयायिक सन्निकर्ष और शान दोनोका करण रूपसे निर्देश करते 
हैं। परन्तु जैन परम्परामे अज्ञाननिवृत्तिरूप प्रमतिका करण ज्ञानकों मानते है । आचाय॑ समन्‍्तभद्र और 
सिद्धसेनने प्रमाणके लक्षणमें 'स्वपरावभासक' पदका समावेश किया है । इस पदका तात्थयं है कि प्रमाणकी 
'सव! और 'पर' दोनोका निरचय करानेवाला होता चाहिए । यद्यपि अकलकदेव और माणिक्यनन्दीने प्रमाण- 
के छक्षणमे 'अनधिगताथंग्राही' और '“अपूर्वा्थव्यवसायात्मक' पदोका निवेश किया है, पर यह सर्वस्वीकृत नहीं 
हुआ । आचाय॑ हेमचन्द्रने तो 'स्वावभासक' पद भी प्रमाणके लक्षणमें अनावइ्यक समझा है । उनका कहना है 
कि स्वावभासकत्व ज्ञानसामान्यका धर्म है। ज्ञान चाहे प्रमाण हो या अप्रमाण, वह स्वसवेदी होगा ही । तात्पय॑ 
यह है कि जैन परम्परामे ऐसा स्वसवेदी ज्ञान प्रमाण होगा जो पर-पदार्थ-निर्णय करनेवारा हो । प्रमाण 
सकछादेशी होता है, वह एक गुणके द्वारा भी पूरी वस्तुकी विषय करता हैं । नय विकलादेशी होता है, क्योंकि 
वह जिस धममका स्पर्श करता है उसे हो मुख्य भावसे विषय करता हँ। 


प्रमाणके भेद--सामान्यतया प्राचीन कालसे जैन परस्परामे प्रमाणके प्रत्यक्ष और परोक्ष ये दो भेद 
निविवाद रूपसे स्वीकृत चले आ रहे है । आत्ममात्र-सापेक्ष ज्ञानको प्रत्यक्ष कहते है तथा जिस ज्ञानमें इन्द्रिय 
मल प्रकाश आदि परसाधनोंकी अपेक्षा हो वह ज्ञान परोक्ष कहा जाता है | प्रत्यक्ष और परोक्षकी यह परिभाषा 
जैन परम्पराकी अपनी है । जैन परम्परामे प्रत्येक वस्तु अपने परिणमनमे स्वय उपादान होती है । जितने 
परनिमित्तक परिणमन हैं, सब व्यवहारमूलक हैं। जितने मात्र स्वनिमित्तक परिणमन है वे परमाध् है, 
निदएचयनयके विषय है । प्रत्यक्ष और परोक्षके लक्षणमे भी वही स्वाभिमुख दृष्टि कार्य कर रही है । और 
उसके निर्वाहके लिए अक्ष शब्दका अथे ( अक्ष्णोति व्याप्तोति जानातीत्यक्ष आत्मा ) आत्मा किया गया । 
प्रत्यक्षके लोकप्र सिद्ध अथंके निर्वाहके लिए इन्द्रियजन्य ज्ञानकों साव्यवहारिक सज्ञा दी। यद्यपि शास्त्रीय 
परमाथे व्याख्याके अनुसार इन्द्रियजन्य ज्ञान परसापेक्ष होनेसे परोक्ष हैँ किन्तु लोकव्यवहारमे इनको प्रत्यक्ष- 
रूपसे प्रसिद्धि होनेके कारण इन्हे सव्यवहार प्रत्यक्ष कह दिया जाता है । जैनदृष्टिमे उपादानयोग्यतापर ही 
विद्ेष भार दिया गया है, निभित्तसे यद्यपि उपादान-योग्यता विकसित होती है, पर निर्मित्ताघीन परिणमन 
उत्कृष्ट या धुद्ध नही समझे जाते। इसीलिए प्रत्यक्ष-जैसे उत्कृष्ट ज्ञानमे इन्द्रिय और मन-जैसे निकटतम 
साधनोकी अपेक्षा भी स्वीकार नहीं की गई । प्रत्यक्ष व्ययहारका कारण भी आत्ममात्रसापेक्षता ही निरूपित- 
की गई है और परोक्ष व्यवहारके लिए इन्द्रिय मन आदि परपदार्थोकी अपेक्षा रखना | यह तो जैनदृष्टिका 
अपना आध्यात्मिक निरूपण है। उस प्रत्यक्षश्ञानकी परिभाषा करते हुए अकलकदेवने कहा हे कि-- 


“प्रत्यक्षलक्षणं प्राहुः स्पष्ट: साकारमञजसा । 
द्रव्यपर्यायसामान्यविश्ेषार्थास्मवेदनम ॥” 
अर्थात्‌--जो ज्ञान परमाथैत' स्पष्ट हो, साकार हो, द्रव्यपर्यायात्मक और सामान्यविद्येषात्मक अर्थे- 


को विषय करनेवाला हो और आत्मवेदी हो उसे प्रत्यक्ष कहते हैं। इस लक्षणमे अकलकदेव: खत 
मुद्दे घिचारकोटिके छायक रखे हैं-- 00020 
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१-ज्ञान आत्मवेदी होता है | २-ज्ञान, साकार होता है । 
३-ज्ञान अर्थको जानता है । '४-अथ सामान्यविद्येषात्मक है । 
५-अर्थ द्रव्यपर्यायात्मक है ! ६-चहु ज्ञान प्रत्यक्ष झेगा जो परमायथंत्र: स्पष्ट हो ।. 


ज्ञानका आत्मवेदित्व-- ज्ञान आत्माका गुण है या नही' यह प्रद भी दाशंनिकोंकी चर्चाक्स विषय 
रहा है। भूतचैतन्यवादी चार्वाक ज्ञानको पृथ्वी आदि भूतोका ही धर्म मामता है। यह स्थुल या दुदयः भले, 
का धर्म स्वोकार न करके सूध्म और अदृश्य भूतोके विलक्षणसयोगसे उत्पन्न होनेवाले अवस्याविशज्लेषको। शत 
कह्डता है। साकहृप चैतन्यक्रों पुरुषधम स्वीकार करके भ्री ज्ञान या बुद्धिको प्रकृतिका धर्म मानता हूँ । साख्यके 
मतसे चैतन्य और शान जुदा-जुदा हैं | पुरुषगत चैतन्य बाह्मपदार्थोकी नही जानता । बाह्मपदार्थोको जानले- 
बाला बुद्धितसस्‍्त जिसे 'महत्तत्थ भी कहते हैं प्रकृतिका ही परिणाम है। यह बुद्धि उभयतः प्रतिधिओ्दी दर्पंणके 
समान है| इसमे एक ओर पृरुषगत चैतन्य प्रतिफलित होता हैं और दुसरी ओर पदायथोके आकार + इस 
ब॒द्धि मध्यमके द्वारा हो पुरुषको 'मैं घटको जानता हूँ यह मिथ्या अहकार होने लगता हैँ । 

न्‍्याय-वेशे षक--ज्ञानको आत्माका गुण मानते अवश्य हैं, पर इनके मतमे आत्मा द्रव्यपदा्े पुथक 
है तथा ज्ञान गुणपदार्थ जुदा । यह आत्माका यावद्द्रव्यभावी अर्थात्‌ जब तक आत्मा 6 तब तक उसमें अवश्य 
रहनेबाला--गुण नही हूँ किन्तु आत्ममन:संयोग, मच-इन्द्रिय-पदार्थे सन्निकर्ष आदि कारणोसे उत्पन्न होनेवाला 
विशेष गुण है । जब तक ये नि्ित्त मिलेगे, ज्ञान उत्पन्त होगा, न मिलेगे न होगा । मुक्त अवस्थामे मन 
इन्द्रिय आदिका सम्बन्ध न रहनेके कारण ज्ञानकी घारा उच्छिन्य हो जाती है। इस अवस्थामें जात्मा स्व- 
रूपमात्रमग्न रहता हैं ! तात्पर्य यह कि बुद्धि सुख दुःख आदि विदोष गुण औपाधिक है, स्वभावतः आत्मा 
शानशुन्य है । ईश्वर नामकी एक आत्मा ऐसी है जो अनाधनस्त नित्यशानवाली है। परमात्माके सिवाष अन्य 
सभी जीवात्माएँ स्वभावत ज्ञानशन्य है । 


वेदान्ती ज्ञान और चैतन्यको जुदा-जुदा मानकर चैतन्यका आश्रय ब्रह्मकों तथा ज्ञानका आश्रय 
अन्ल करणको मानते है । शुद्ध ब्रह्ममे विषयपरिच्छेदक श्ञानका कोई अस्तित्व शेष नहीं रहता । 

मीमासक ज्ञानकों आत्माका हो गुण मानते हैं। इनके यहाँ ज्ञान और आत्मापें तादात्म्य माना 
गया है। 

बौद्ध परस्परामे ज्ञान नाम या चित्तकप है । मुक्त अवस्था में चित्तसन्तति निराख्व हो जाती हैं। 
इस कवस्थामे यह जित्तसस्तति घटपदादि ब्राह्मपदार्थोको नड्ढी जानती । 

जैनपरम्परा ज्ञानको अवाण्यतन्त स्वाभाविक गुण मानती है जो मोक्ष दह्षामे अपनी पूर्ण अवस्थामे 
रहता है । 

'संसार दशामे शान बात्मगत भर्भ है' इस विषयमें चार्वाक और साख्यके सिवाय प्रायः सभी दादी 
एकमत हैं। पर विचारणीय बात यह है कि जब ज्ञान उत्पन्न होता है लब वहू दीपककी तरह स्वपरप्रकाद्ी 
सत्पन्त होता है या नहीं ? हस सम्बन्धमें अनेक मत हैं--९ भीभांसक जश्ञानकों परोक्ष कहता है । उसका कहना 
है कि ज्ञान परोक्ष ही उत्पन्त होता है । जब उसके द्वारा पदार्थंका बोध हो जाता है तब अनुमानझे आनको 
काता जाता हँ--चूँकि पदार्थका बोष हुआ है और 'फक्रिवा बिना करणके हो तही सकती अत करणबजूत शान 
होना चाहिए । मीमांयककों श्ञानकों परोक्ष मालनेका कही कारण है कि---इसने अ्तीन्द्रिय पदार्थंका ज्ञान देद- 
के ढ्वाश ही माना है | घर्म आदि अतीन्द्रिय पषाथोका प्रत्कक्ष किसी व्वतितिशेषकों वही द्वो सकता। उसका 
ज्ञान वेदके द्वारा ही हो सकता है। फलत: जान जब अतीन्किब है तुम उके पसेक होना ही चाहिए । 
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दूसरा मत नैयायिकोका है । इनके मतसे भी ज्ञान परोक्ष ही उत्पत्न होता है और उसका ज्ञान द्वितीय 
ज्ञानसे होता हैं और द्वितीयका तृतीयसे । अनवस्था दूषणका परिहार जब ज्ञान विषयान्तरकों जानने रूगता 
है तब इस ज्ञानकी धारा रुक जानेके कारण हो जाता हैं । इतका मत ज्ञानान्तरवेद्यज्ञानवादके नामसे प्रसिद्ध 
है । नैयायिकके भतसे ज्ञानका प्रत्यक्ष संयुक्तसमबायसन्तिकर्षसे होता हे । मन आत्मासे संयुवत होता हैं और 
आत्मामे ज्ञानका समवाय होता हैं । इस प्रकार ज्ञानके उत्पन्न होनेपर सन्निकषंजन्य द्वितीय मानसज्ञान १्रथम 
ज्ञानका प्रत्यक्ष करता हैं। 

सांख्य ने पुरुषको स्वसंचेतक स्वीकार किया है । इसके मतमे बुद्धि या ज्ञान प्रकृतिका विकार है । 
इसे महत्तत्व कहते है । यह स्वय अचेतन है। बुद्धि उभयमुखप्रतिबिम्बी दर्पणके समान हैं। इसमे एक ओर 
पुरुष प्रतिफलछित होता है तथा दूसरी ओर पदार्थ । इस बुद्धि-प्रतिबिम्बित पुरुषके द्वारा ही बुद्धिका प्रत्यक्ष 
होता हूँ, स्वय नही । 

वेद।न्ती के मतमे ब्रह्म स्वप्रकाश है अत स्वभावत ब्रह्मका विवर्त ज्ञान स्वप्रकाशी होना ही 
चाहिए । 

प्रभाकर के मतमे सबिन्त स्वप्रकाशिनी है, वह्‌ सवित्त रूपसे स्वय जानी जाती है । 

इस तरह ज्ञानकों अनात्मबेदी या अस्वमवेदी माननेवाले मुख्यतया मीमासक और नैयायिक ही हैं । 


अकलकदेवने इसकी मीमासा करते हुए लिखा है कि--यदि ज्ञान स्वय अप्रत्यक्ष हो अर्थात्‌ अपने 
स्वरूपको न जानता हो तो उसके द्वारा पदार्थंका ज्ञान हमे नही हो सकता । देवदत्त अपने ज्ञानके द्वारा ही 
पदार्थोको क्‍यों जानता है, यज्ञदत्तके ज्ञानके द्वारा क्यों नही जानता ? या प्रत्येक व्यक्ति अपने ज्ञानके द्वारा 
ही अर्थ परिज्ञान करते है भात्मान्तरके ज्ञानसे नही । इसका सीधा और स्पष्ट कारण यही है कि देवदत्तका 
ज्ञान स्वयं अपनेको जानता है और इसलिये तदभिन्न देवदलकी आत्माको ज्ञात हैं कि अमुक ज्ञान मुझमें 
उत्पन्त हुआ है। यज्ञदत्तमे ज्ञान उत्पन्न हो जाय पर देवदत्तको उसका पता ही नहीं चलता | अत यज्ञदत्तके 
ज्ञानके द्वारा देवदत्त अथंबोध नहीं कर पाता। यदि जैसे यज्ञदत्तका ज्ञान उत्पन्त होनेपर भी देवदत्तको परोक्ष 
रहता है, उसी प्रकार देवदत्तकों स्वय अपना ज्ञान परोक्ष हो अर्थात्‌ उत्पन्त होनेपर भी स्वय अपना परिज्ञान 
न करता हो तो देवदत्तके लिए अपना ज्ञान यज्ञदत्तरें ज्ञानकों तरह हो पराया हो गया और उससे अथंबोध 
नही होना चाहिए । वह ज्ञान हमारे आत्मासे सम्बन्ध रखता है इतने मात्रसे हम उसके द्वारा पदा्थ॑ंबोघके 
अधिकारी नही हो सकते जब तक कि वह स्वय हमारे प्रत्यक्ष अर्थात्‌ स्वय अपने ही प्रत्यक्ष नही हो जाता । 
अपने ही द्वितीय ज्ञानके द्वारा उसका प्रत्यक्ष मानकर उससे अर्थबोष करनेकी कत्पना इसलिए उचित नही है 
कि कोई भी योगी अपने योगज प्रत्यक्ष के द्वारा हमारे ज्ञानको प्रत्यक्ष कर सकता है जैसे कि हम स्वय अपने 
द्वितीय ज्ञानके द्वारा प्रथम ज्ञानका, पर इतने मात्रसे वह योगी हमारे ज्ञानसे पदार्थोका बोध नही कर छेता । 
उसे तो जो भी बोध होगा स्वय अपने ही ज्ञान द्वारा होगा | तात्पयं यह्‌ कि--हमारे ज्ञानमे यहो स्वकोयत्व 
हैं जो वह स्वय अपना बोध करता है और अपने आधारभत आत्मासे तादात्म्य रखता हैं। यह सभव ही नही 
है कि ज्ञान उत्पन्त हा जाय अर्थात्‌ अपनी उपयोग दशामे जा जाय और आत्माकों या स्वय उसे ज्ञानका ह्ही 
पता न चले । वह तो दोपक या सूर्यकी तरह स्वयप्रकाशों ही उत्पन्न होता है । वह पदा्थके बोधके साथ ही 
साथ अपना स्वेदन स्वय करता है। इससे न तो क्षणमेद है और न परोक्षता ही । ज्ञानके स्वप्रकाशी होनेमें 
यह बाधा भी कि--वह घटादि पदार्थोंकी तरह ज्ञेय हो जायगा-नहीं हो सकती; क्योकि ज्ञान घटको शेयत्वेन 
जानता है तथा अपने स्वरूपको ज्ञानरू्पसे । अतः उसमे ज्ञेयख्पताका प्रसज्ञ नहीं आ सकता । इसके लिए 
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दौपकसे बढ़कर समंदृष्टान्त दूसरा नहीं हो सकता । दीपकके देखनेके लिए दूसरे दीपककी आवश्यकता नही 
होती, भले ही वह पदार्थोकोी मन्द या अस्पष्ट दिखाबे पर अपने रूपको तो जैसेका तैसा प्रक्राशित करता ही 
है | ज्ञान घाहे सशयरूप हो या विपयंयरूप या अनध्यवसायात्मक स्वय अपने श्ञानरूपका प्रकाशक होता ही है । 
झानमे सहयरूपता, विपर्यंयरूपता या प्रमाणताका निश्चय बाह्यपदार्थके यथाय॑ प्रकाशकत्व और अयथार्थ प्रकाश- 
कत्वके अधीन है पर ज्ञानरूपता था प्रकाशरूपताका निश्चय तो उसका स्वाधीन ही हे उसमें ज्ञानान्तरकी 
आवश्यकता नही होती और न वह॒बज्ञात रह सकता है । तात्पय यह कि-कोई भी ज्ञान जब उपयोग 
गवस्थाम आता है तब अज्ञात होकर नही रह सकता | हाँ, लब्धि वा शक्ति रूपमे वह ज्ञात न हो यह जुदी 
बात हैं क्योंकि शक्षितका परिज्ञान करना विशिष्टज्ञानका कार्य है । पर यहाँ तो प्रश्न उपयोगात्मक ज्ञानका 
हैं । कोई भी उपयोगात्मक ज्ञान अज्ञात नही रह सकता, बहू तो जगाता हुआ हो उत्पन्न होता है, उसे अपना 
ज्ञान करानेके लिए किसी शानान्तरकी भ्पेक्षा नही है । 

यदि ज्ञानको परोक्ष माना जाय तो उसका सदभाव सिद्ध करना कठिन हो जायगा । 'अथंप्रकाश' रूप 
हेतुसे उसकी सिद्धि करनेमे निम्नलिखित बाघाएँ हैं---पहिले तो अथ्थंप्रकाह स्वय ज्ञान हें, अत जब तक 
अथंप्रकाश अज्ञात हें तब तक उसके द्वारा मूलज्ञानकी सिद्धि नही हां सकती ! यह एक सबंमान्य सिद्धान्त है 
कि--  'अप्रत्यक्षोपलम्भस्य नाथंसिद्धि प्रसिध्यति -अर्थात्‌ अप्रत्यक्ष -अज्ञात ज्ञानके द्वारा अथंसिद्धि नहीं 
होती । ' 'नाज्ञातं ज्ञापक नाम --स्वयं अज्ञात दूसरेका ज्ञापक नहीं हो सकता, यह भी सबंसम्भत न्याय है । 
फलत यह आवश्यक हैं कि पहिले अथंप्रकाशका ज्ञान हो जाय । यदि अर्थंप्रकाशके ज्ञनके लिये अन्यज्ञान 
अपेक्षित हो तो उस अन्यज्ञानके लिए तदन्यज्ञान इस तरह अनवस्था नामका दूषण आता हैं और इस अनन्स- 
शानपरम्पराकी कल्पना करते रहनेमे आश्यज्ञान अज्ञात ही बना रहेगा | यदि अथंप्रकाश स्ववेदी है तो प्रथम- 
ज्ञानको स्ववेदी माननेमे क्‍या बाघा है ? स्ववेदी अथंप्रकाशसे ही अथंबोध हो जानेपर मल ज्ञानकी कल्पना ही 
निरथंक हो जाती है । दूसरी बात यह हूं कि जब तक ज्ञान और अथंप्रकाशका अविनाभाव सम्बन्ध गुहीत नही 
होगा तब तक उससे ज्ञानका अनुमान नहीं किया जा सकता | यह अविताभाव ग्रहण अपनी आत्मामे तो 
इसलिए नही बत सकता कि अभी तक ज्ञान ही अशात है तथा अन्य आत्माके ज्ञानका प्रत्यक्ष नही हो सकता । 
अत अबिनाभावका ग्रहण न होनेके कारण अनुमानसे भी ज्ञानकी ससा सिद्ध नहीं की जा सकती । इसी तरह 
पदार्थ, इन्द्रियाँ, मानसिक उपयोग आदिसे भी मलज्ञानका अनुमान नहीं हो सकता | कारण--इनका ज्ञानके 
साथ कोई अविनाभाव नहीों है । पदार्थ आदि रहते हैं पर कमी-कभी ज्ञान नही होता । कदाचित अविनाभाव 
हो भो तो उसका भ्रहण नहीं हो सकता । 

आह लादताकार परिणत ज्ञानकों ही सुख कहते है । सातसंवेदनकों सुख और असातसवेदनकों दुख 
सभी वादियोने माया है । यदि ज्ञानकों स्वसवेदी नहीं मानकर परोक्ष मानते हैं, तो परोक्ष सुख दु खसे 
आत्माको हष॑ विषादादि नहीं होता चाहिए । यदि अपने सुल्लको अनुभानग्राह्म या ज्ञानान्तरप्राह्म माना जाय 
और उससे आत्मामें हथ॑विषादादिकी सम्भावना की जाय, तो अन्य सुखी आत्माके सुखका अनुमान करके हमे 
हे होना चाहिए । अथवा केवलीको, जिसे सभी जीवोंके सुखद खादिका प्रत्यक्ष ज्ञान हो रहा है, हमारे 
सुखदु खसे हुं विषादादि उत्पन्न होने चाहिए। चूंकि हमारे सुखदुःखसे हमे ही हषंविषादादि होते हैं, अन्य 
किसी अनुमान करतेवाले या प्रत्यक्ष करनेवाले आत्मान्तरकों नहीं, अत" यह मानना ही होगा कि वे हमारे 
स्‍्वयंप्रत्यक्ष हैं अर्थात्‌ वे स्वप्रकाशी है । 


यदि झानको परोक्ष माना जाता है तो आत्मान्तरकी बुद्धिका अनुमान नहीं किया जा सकता ! पहिले 
हम स्वयं अपनी अए्मामे ही जब तक बुद्धि और वचनादि व्यापारोंका अविनाभाव ग्रहण नही करेंगे तव सक 
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वचनादि चेष्टाओसे अन्यत्र बुद्धिका अनुमान कैसे कर सकते हैं और अपनी आत्मामे जब तक बुद्धिका स्वयं 
साक्षात्कार नही हो जाता तब तक अविनाभावका ग्रहण असम्भव ही है । अन्य आत्माओमे तो बुद्धि अभी 
असिद्ध ही है। आत्मान्तरमे बुद्धिका अनुमान नहीं होनेपर समस्त गुह-शिष्य देनलेन आदि व्यवस्थाओका 
लोप हो जायगा । 


यदि अज्ञात य। अप्रत्यक्ष ज्ञानके द्वारा अथं-योध माना जाता है, तो सर्बज्ञके ज्ञानके द्वारा हमे सर्वाथ- 
ज्ञान होना चाहिए । हमे ही क्यो, सबको सबके ज्ञानके द्वारा अथंबोध हो जाना चाहिये । अत जक्ञानकों स्व- 
स्वेदी माने बिना ज्ञानका सदभाव तथा उसक्रे द्वारा प्रतिनियत अर्थवोध नहीं हो सकता । अत यह आवक्यक 
हैं कि उसमें अनुभवरसिद्ध आत्मसवेदित्व स्वीकार किया जाय। 


२-नैयायिकका ज्ञानको ज्ञानान्तरवेश मानना उचित नही हैं, क्योकि इसमे अनवस्था नामका 
महान्‌ बूषण आता हैं। जबतक एक भी ज्ञान स्वसवेदी सही माना जाता तब तक पूर्व-प्रृब॑ं ज्ञानोका बोध 
करने लिये उत्तर-उत्तर ज्ञानोकी कत्पना करनो हो होगी। क्योकि जो भी ज्ञानथ्यक्ति अज्ञात रहेगी वह 
स्वधूर्च शामव्यवितिकी वेदिका नही हो सकती । और इस तरह प्रथम ज्ञानके अज्ञात रहतेपर उसके द्वारा प॒दा्॑- 
का बोब नही हो सकेगा । एक शानके जाननेके लिए ही जब इस तरह अनन्त ज्ञानप्रयाह चलेगा तब अन्य 
प्रदाथॉका शान कब उत्पन्न होगा ? चक करके या अरुचिसे या अन्य पदायथंके सम्पकसे पहिली ज्ञानाधाराकों 
अमूरी 'छोडकर अनवस्थाका वारण करना इसलिये युक्तियुक्त मही हैं कि--जो दशा प्रथम ज्ञानको हुई है 
और जैसे यह घीचमे ही अज्ञात दशासे लटक रहा है वही दशा अस्य ज्ञानोकी भी होगों | ईश्वरका शान यदि 
अस्वसंजेदी माना जाता है तो उसमे सर्वशता सिद्ध नही हो सकेगी, क्योंकि एक तो उसने अपने स्वरूपकों ह्ठी 
आवय नही जाना दूसरे अप्रत्यक्ष शानके द्वारा वह जगत्‌का परिश्ञान नहीं कर सकता । ईश्वरके दो नित्य ज्ञान 
इसलिए मानना कि-एकसे वह जगत्‌को जानेंगा तथा दूसरेसे ज्ञानको-निरथंक है, वयोकि दो ज्ञान एक साथ 
उपयोग वश्ामें नही रह सकते । दूसरे यदि वह ज्ञानको जाननेवाला द्वितीय ज्ञान स्वय अपने स्वरूपका प्रत्यक्ष 
बढ़ी करता तो उससे प्रथम अर्थशानका प्रत्यक्ष नही हो सकेगा । यदि प्रत्यक्ष किसी तुतोय ज्ञानसे माना जाय 
तो अनबस्प्रा हृक्ण होगा। यदि द्वितोयथ झानको स्वसवेदी मामते हैं तो प्रथम शानको ही स्वसंबेदी मानने मे 
क्या बाधा है ? 

रे-साख्यके मतमे यदि ज्ञाम प्रकृतिका विकार होनेसे अचेतन है, वह अपने स्वरूपको नही जानता, 
उसका अनुभव पुरुष> सचेतनके द्वारा होता है तो ऐसे अचेतन ज्ञानकी कल्पनाका बया प्रयोजन है ? जो पुरुषका 
संबेतन झानके स्वरूपका सवेदन करता है वही पदार्थोको भी जान सकता हूं । पुरुषका स्चेतन यदि स्वसबेदी 
बही है तो इस अकिचित्कर ज्ञानको सता भी किससे सिद्ध की जायगी ? अत स्वाथंसवेदक पुरुषानुभवसे 
भिन्न किसो भ्रकृतिविकारात्मक अलेतन ज्ञानकी कोई आवश्यकता नही रह जातो । करण या माध्यमके लिए 
इन्द्रिमाँ और मन मौजूद हैं । वस्तुत "ज्ञान और पुरुषगतसचेतन' ये दो जुदा है ही नही ! पुरुष, जिसे सांख्य 
क़्टस्थ नित्य मानता हैं, स्वय परिणापी है, पूच॑पर्यायको छोड़कर उत्तरपर्यायको धारण करता है। संबेतना 
ऐसे परिणामी नित्य पुरुषका ही धर्म हो सकती है। इससे पृथक्‌ किसो अचेतत ज्ञानकी आवश्यकता ही नही 
हैं । अत जश्ञानमात्र स्वसलेदी है । वह अपने जाननेके लिए किसी अन्य ज्ञानकी अपेक्षा नही करता ! 


शानकी साकारता---ज्ञानकी साकारताका साधारण अथ॑ यह समझ लिया जाता है कि जैसे दर्षणः 


में घट-पट आदि पदार्थोंका प्रतिबिम्ब आता है और दपंणका अगुक भाग घटछायाक्रान्त हो जाता है उसी 


तरह शान भी चटाकार हो जाता है अर्थात्‌ घटका प्र तिविम्ब गानमें पहुँच जाता है। पर वास्तव बात ऐसी 
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नहीं है । घट और दरपंण बोनो मते और जड़ पदार्थ हैं, उनमें एकका प्रतिजिम्ब दूसरेमें पड सकता है, किन्तु 
जेतन और  अमूर्त ज्ञानमे म्तं जड पदार्थका प्रतिबिम्ब नहीं आ'सकता और न अन्य चेतनान्तरका ही । ज्ञानके 
चटाकार होनेका अथ हे--शानका धटको जाननेके लिए उपयुक्त होमा अर्थात्‌ उसका निईजय करना | 
तस्वार्थवातिक ( १६ ) में घटके स्वचतुष्टयका क्चिार करते हुए लिखा है कि--घट हाब्द सुननेके बाद 
उत्पन्त होनेवाले घट-ज्ञानमे जो घटविषयक उपयोगाकार है बहू घटका स्वास्मा है और बाह्मघटाकार परात्मा। 
यहाँ जो उपयोगाकार है उसका अर्थ घटकी ओर ज्ञानके व्यापारका होना है सम कि ज्ञानका घट-जैसा लम्बा 
लौदा या वजनदार होना | आगे फिर छिखा है कि-- “जैतन्यदाक्तेदरवाकारो शानाकारो शेयाकाश्दव । अनुप- 
युक्तप्रतिबिस्वाकारादर्शतलवत्‌ ज्ञानाकार., प्रतिथिस्बाकारपरिण्षतादशंतऊछबत शेयाकारः:। तन्न शेयाकार- 
स्वात्मा । अर्यात्‌ चैतन्यशक्षितके दो आकार होते हैं एक शानाकार ओर दूसरा ज्ञेयाकार । ज्ञानाकार प्रति- 
बिम्बशन्य शुद्ध दर्पणके समान पदार्थ विषयक व्यापारसे रहित होता है । शेयाकार सप्र तिबिम्ब दपंणकी तरह 
पदार्थ विषयक व्यापारसे सहित होता है । साकारताके सम्बन्धमें जो दर्पणका दुष्टान्त दिया जाता है उसीसे यह 
भ्रम हो जाता हैं कि-ज्ञानमे दर्पणके समान लम्बा चौड़ा काला प्रतिबिम्ब पदा्थंका आता है और इसी कारण 
ज्ञान साकार कहलाता हैं। दृष्टान्तद जिस अहको समझानेके लिए दिया जाता है उसको उसी अंशके लिए 
लागू करना चाहिए। यहाँ 'दपंण' दृष्टान्तका इतना ही प्रयोजन हैं कि चैतन्यधारा शेयको जाननेके समय 
जश्ेयाकार होती है, शेष समयमे ज्ञानाकार । 

घवला ( प्र० पु० पु० २८० ) तथा जयधवला ( प्र० पु० पु० ३३७ ) में दर्शन और शानमे निरा- 
कारता और साकारता-प्रयुक्त भेद बताते हुए स्पष्ट लिखा है कि--जहाँ शानसे पृथक्‌ वस्लु कम अर्थात्‌ विषय 
हो वहु साकार है और जहाँ अन्तरज्भ बस्तु अर्थात्‌ चैतन्य स्वयं चैतन्य रूप ही हो वह निराकार । निरा- 
कार दर्शन, एन्द्रिय और पदार्थंके सम्पर्कके पहिले होता है जब कि साकार ज्ञान इन्द्रियाथंसन्निपातके बाद । 
अन्तरजूु विषयक अर्थात्‌ स्वावमासी उपयोगको अनाकार तथा बाह्यावभासी अर्थात्‌ स्वसे भिन्‍न अथंको विषय 
करनेवाला उपयोग साकार कहलाता है । उपयोगकी ज्ञानसंज्ञा वहाँसे प्रारम्भ होती है जहाँसे वहु स्वव्यति- 
रिक्त अन्य पदार्थमों विषय करता है। जब तक थह मात्र स्वप्रकाश-निमरन है तब तक वह दशन-निराकार 
कहलाता है । इसीलिए ज्ञानमे ही सम्यक्‍्त्वथ और मिथ्यात्व प्रमाणत्व और अप्रमाणत्व ये दो विभाग होते हैं । 
जो ज्ञान पदार्थकी यथार्थ उपलूब्धि कराता है यह प्रमाण है अन्य अप्रमाण | पर दशन सदा एकबिण रहुता 
है उसमे कोई दहन प्रमाण कोई दर्शन अप्रमाण ऐसा जातिभेद नहीं होता । चक्षुदर्शन, अचक्षदर्शन आदि 
भेद तो आगे होनेवाली तत्तत ज्ञानपर्यायोंकी अपेक्षा हैं। स्वरूपकी अपेक्षा उनसे इतना ही भेद हे कि एक 
उपयोग अपने चाक्षुपज्ञानोत्पादकशक्तिरूप स्वरूपमें मगन है तो दूसरा अन्य स्पर्शन आदि इच्धियोंसे उत्पन्न 
होनेवाले शानके जनक स्वरूपमे लीन है, तो अन्य अवधिज्ञानोत्पादक स्वरूपमे ओर अन्य केबलशानसहमाबी 
स्व॒रूपमे निमरन हैं। तात्पयं यहु कि---उपयोगका स्वसे भिन्‍न किसी भी परदार्थभो विषय करना ही साकार 
होना है, न कि दर्पणकी तरह अतिबिम्बाकार होना । 

निराकार और साकार या ज्ञान और दर्शनका महू सैद्धान्तिक स्वरूपविद्लेषण दार्शनिक युगमे अपनी 
उस सीमाको राँघकर 'बाह्यपदार्थके सामान्यावजोकनका नर्स दर्शन और विशेष परिजश्ञानकका नाम ज्ञान इस 
बाह्यपरिधिमें आ सया । इस सीमोल्लघनका दार्शनिक प्रयोजन बौद्धादि-सस्मस निर्विकल्पककी प्रमाणताका 
निराकरण करता ही है । 


अकलझुदेबने विशद शानको अ्त्यक्ष बताते हुए जो ज्ञालका 'साकार' विशेषण दिया है यहू उपर्यभत 
अर्थकों योतन करनेके ही लिए । 
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बौद्ध क्षणिक परमाणु रूप चित्त या जड-क्षणोकों स्वछक्षण मानते हैं। यही उनके मतमे परमार्थसत्‌ 
है, यही वास्तविक अर्थ हैं। यह स्वरूक्षण दब्दशूस्प है, शब्दके अग्रोचर हूँ । शब्दवका वाज्य इनके मत- 
से बुद्धिशन अभेदांश ही होता है । इन्द्रिय और पदार्थके सम्बन्धके अनन्तर निविकल्पक दर्दन उत्पन्न होता 
है। यह प्रत्यक्ष प्रमाण है । इसके अनन्तर शब्दसकेत और विकल्पवासना आदिका सहकार पाकर छाब्द- 
संसर्गी संविकल्पक ज्ञान उत्पन्स होता है। शब्दससर्ग न होनेपर भी शब्दससर्गकी योग्यता जिस ज्ञानमे आ 
जाय उसे विकल्प कहते है । किसी भी पदा्थंको देखनेके बाद पूर॑दष्ट तत्सदृद्य पदार्थका स्मरण होता है, 
तंदनन्तर तद्वांचक शब्दका स्मरण, फिर उस शब्दके साथ वस्तुका योजन, तब यह 'घट' है इत्यादि शब्दका 
प्रयोग । वस्तु-दर्शनके बाद होनेवाले --पूर्वदृष्ट >मरण आदि सभी व्यापार सविकल्पककी सीमामे आते हैं । 
तात्पर्य यह कि---निर्विकल्पक दर्शन वस्तुके यथार्थ स्वरूपका अवभासक होनेसे प्रमाण है । 

सबिकत्पक ज्ञान शब्दवासनासे उत्पन्त होनेके कारण, वस्तुके यथा स्वरूपको स्पर्श नहीं करता, 
अतएव अप्रमाण है। इस निर्विकल्पकके द्वारा वस्तुके समग्ररूपका दर्शन हो जाता है, परन्तु निश्चय यथा- 
सम्भव सविकल्पक ज्ञान और अनुभानके द्वारा ही होता है । 

अकलकदेव इसका खण्डन करते हुए लिखते हैं कि किसी भी ऐसे निविकल्पक ज्ञानका अनुभव नही 
होता जो निद्चयात्मक न हो । 


सौत्रान्तिक बाह्याथंवादी है। इनका कहना है कि यदि ज्ञान पदार्थ के आकार न हो तो प्रतिकरमं- 
व्यवस्था अर््धात्‌ घठज्ान का विषय घट ही होता है पट नही--नही हो सकेगी । सभी पदार्थ एक ज्ञानके विषय 
या सभी ज्ञान सभी पदार्थोंकी विषय करनेवाले हो जायेंगे । अतः ज्ञानको साकार मानना आवश्यक है | यदि 
साकारता नही मानी जाती तो विषयज्ञान और: विषयज्ञानज्ञानमे कोई भेद नहीं रहेगा । इनमे यही भेद है 
कि एक मात्रविषयके आकार हूँ तथा दूसरा विषय और विषयज्ञान दोके आकार हैं। विषयकी सत्ता सिद्ध 
करनेके लिए ज्ञानको साकार मानना निवान्त आवश्यक है । 


अकालंकदेवने साकारताके इस प्रयोजनका खण्डन किया है। उन्होंने लिखा है. कि विषय-प्रतिनियम 
शानकी अपनी शक्ति या क्षयोपशमके अनुसार होता हैं। जिस ज्ञानमें पदा्थकों जाननेकी जैसी योग्यता है 
वह उसके अनुमार पदार्थकों जानता है। तदाकारता मानतेपर भी यह प्रदन ज्यो-का-त्यो बना रहता है कि 
ज्ञान अमुक पदार्थके हो आकारको क्‍यों ग्रहण करता है ? अन्य पदार्थोके आकारको क्‍यों नहीं ? अन्तमे ज्ञान- 
गल दाक्ति ही विषयप्रतिनियम करा सकती है, तदाकारता आदि नही । 

जो ज्ञान जिस पदार्थंसे उत्पन्त हुआ है वह उसके आकार होता है' इस प्रकार तद॒त्पतिसे भी 
आाफारनियम नही बन सकता; क्योकि ज्ञान जिस प्रकार पदार्थे उत्पन्न होता है उसी तरह प्रकाश और 
इच्व्रियोंसे भी । यदि तदुत्वत्तिसे साकारता आती है तो जिस प्रकार ज्ञान घटाकार होता है उसो' प्रकार उसे 
इन्द्रिय तथा प्रकाशके आकार भी होना चाहिये । अपने उपादानभूत पृर्वज्ञानके आकारकों तो उस्ते अबदय ही 
धारण फरना चाहिये । जिस प्रकार ज्ञान घट के घटाकारको घारण करता है उसी प्रकार वह उसकी जड्ता 
को बयों नहीं धारण करता ? यदि घटके आकारको धारण करनेपर भी जड़ता अगृहीत रहुती है तो घट 
और उसके जडुत्वमे भेद हो जायगा । यदि धटकी जड़ता अदताकार ज्ञानमे जानी जाती है तो उसी प्रकार 
घट भी अतदाकार ज्ञानसे जाना जाय । वस्तुमात्रकों निरेश माननेबाले बौद्धके मतसे बस्तुका * 
तो नहीं ही होना चाहिये । समातकालीन पदा थे कदाजित ज्ञानमे अपना आकार 5४50४ 

र अर्पित भी कर दें, पर अतीत 

और अनागत आदि अविद्यमान अथे ज्ञानमें अपना आकार कैसे दे सकते हैं ? ह 
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विषयज्ञात और विषयज्ञानश्ानमे भी अन्तर ज्ञानकी अपनों योग्यतासे ही हो सकता है। आकार 
माननेपर भी अस्तत' स्वयोग्यता स्वीकार करनी ही पड़ती है। अतः बौद्धपरिकत्पित साकारता अनेक 
दूषणोंसे दूषित होनेके कारण ज्ञानका धर्म नही हो सकती । ज्ञानकी साकारताका अर्थ है ज्ञानका उस पदाये- 
का निदचय करना या उस पदार्थंकी ओर उपयुक्त होना । निविकल्पक अर्थात्‌ शब्द-संसगंकी योग्यतासे भी 
रहित कोई ज्ञान हो सकता है यह अनुभवसिद्ध नहीं है । 


ज्ञान अर्थंभों जानता है--मुख्यतया दो विचारघाराएँ इस सम्बन्ध हैं। एक यह कि--ज्ञान 
अपनेसे भिन्‍न सत्ता रखनेवाले जड और चेतन पदार्थोंकों जानता हैं । इस विचारधाराके अनुसार जगत्‌में 
अनन्त चेतन और अनन्त अचेतन पदार्थोकी स्वतन्त्र सत्ता हैँ। दूसरी विचारधारा बाह्य जड़ पदार्थोंकी 
पारमा्थिक सत्ता नही मानती, किन्तु उनका प्रातिभासिक अस्तित्व स्वीकार करती हैं। इनका मत है कि 
धटपटादि बाह्य पदार्थ अनादिकालीन विचित्र वासनाओंके कारण या माया अविद्या आदिके कारण विचित्र 
रूपमे प्रतिभासित होते हैं। जिस प्रकार स्वप्न या इन्द्रजालमें बाह्य पदार्थोका अस्तित्व न होनेपर भी 
अनेकविध अथ॑क्रियाकारी पदार्थोका सत्यवत्‌ प्रतिभास होता है, उसी तरह अविद्यावासनाके कारण नानाविष 
विचित्र अर्थोंका प्रतिभास हो जाता है। इनके मतसे मात्र चेतनतत्त्वकी ही पारमाथिक सत्ता है। इसमें भी 
अनेक मतभेद है । वेदान्ती एक नित्य व्यापक ब्रह्मका ही पारमाथिक अस्तित्व स्वीकार करते हैं। यही ब्रह्म 
नानाविध जीवात्माओ और अनेक प्रकारके धटपंटादिरूप बाह्य अर्थोंके रूपमें प्रतिभासित होता है । स्वेदना- 
हैतवादी क्षणिक परमाणुरूप अनेक ज्ञानक्षणोंका पारमाथिक अस्तित्व मानते हैँ । इनके मतसे अनेक ज्ञान- 
सन्‍्तानें पुथक-पुथक्‌ पारमार्थिक अस्तित्व रखती है । अपनी-अपनी वासनाओके अनुसार ज्ञानक्षण नाना पदार्थों- 
के रूपमे भासित होता है । पहिली विचारधाराका अनेकविध विस्तार न्यायवैशेषिक, सारुययोग, जैन, 
सौत्रान्तिक बौद्ध आदि दर्शानोमे देखा जाता है । 


बाह्याथंछोपकी दूसरी विचारधाराका आधार यह मालम होता है कि--प्रत्येक व्यक्ति अपनी 
कल्पनाके अनुसार पदार्थोम संकेत करके व्यवहार करता हैँ । जैसे एक पुस्तकको देखकर उस धर्मका 
अनुयायी उसे धमंग्रन्य समझकर पृज्य मानता हैं। पुस्तकालयाध्यक्ष उसे अन्य पुस्तकोकी तरह सामान्य 
पुस्तक समझता है, तो दुकानदार उसे रद्दीके भाव खरीदकर पुड़िया बाँघता हैं। भगी उसे कूडा-कचरा 
मानकर झाड़ सकता है। गाय-शैंस आदि पशुमात्र उसे पुदूगलोका पुंज समझकर घासकी तरह खा सकते हैं 
तो दीमक आदि कीडोको उसमें पुस्तक यह कल्पता ही नही होगी । अब आप विचार कीजिए कि पुस्तकमें, 
धमंप्रन्थ, पुस्तक, रदुदी, कचरा, धासकी तरह खाद्य आदि सज्ञाएँ तत्तदग्यक्तियोके ज्ञानसे ही आई हैं अर्थात्‌ 
धर्मग्रस्थ पुस्तक आदिका सद्भाव उन व्यक्तियोके ज्ञानमे हे, बाहिर नही । इस तरह घमंग्रन्थ पुस्तक आदिकी 
व्यवह्ारसत्ता है, परमार्थसत्ता नही | यदि धर्मग्रन्थ पुस्तक आदिकी परमार्थ सत्ता होती तो वह प्राणिमात्र- 


गाय, भैसको भी धर्मंग्रन्थ या पुस्तक दिखनी चाहिये थी। अत जगत्‌ केवछ कल्पनामात्र हे, उसका वास्तविक 
अस्तित्व नही । 


इसी तरह घट एक है या अनेक । परभाणुओंका संयोग एकदेशसे होता है या सर्वदेशसे । यदि एक- 
देशसे, तो छह परमाणु ओंसे संयोग करनेवाले मध्य परमाणुमें छह अंदा भानने पडेंगे । यदि दो परमाणुओंका 
सर्बदेश£स संयोग होता है, तो अणुओंका पिड अजुमात्र हो जायगा । इस तरह जैसे-जैसे बाह्य पदार्थोका विचार 
करते हैं वैसे-बैसे उनका अस्तित्व सिद्ध नहीं होता। बाह्य पदार्थोंका अस्तित्व तदाकार ज्ञानसे सिद्ध किया 
जाता है । यदि नीछाकार ज्ञान है तो नीरू नामके बाह्य पदार्थथी क्या आवश्यकता ? यदि नीलहूाकार शान 
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मही तो तनीरूफी सला ही कैसे सिद्ध की जा सकती है? अत ज्ञान ही बाह्य और आन्तर ग्राह्म और 


ग्राहक रूपसे स्वयं प्रकाशमास है, कोई बाह्याथ नही । पदार्थ और शञानका सहोपलम्भ नियम है, अत. दोनों 
अभिन्‍न हैं । 


अकलऊुदेवने इसकी आलोचना करते हुए लिखा है. कि--अद्बय तत्त्व स्वत प्रतिभासित होता है या 
परत ? यदि स्वतः, तो किसीको विवाद नही होना चाहिए । नित्य ब्रह्मवादीकी तरह क्षणिक विज्ञानवादी 
भी अपने तत्त्यका स्वत प्रतिभास कहतें हैं। इनमे कौन सत्य समझा जाय ? परत प्रतिभासपरके बिना 
नहीं हो सकता । परको स्वीकार करनेपर अद्वत तस्व नही रहु सकता। विज्ञानवादी इन्द्रजाल या स्वप्नका 
दृष्टान्त देकर बाह्य पदार्थका लोप करना चाहते है। किस्तु इन्द्रजालप्रतिभासित घट और बाह्यसत्‌ घटमें 
अन्तर तो स्त्री बार गोपाल आदि भी कर लेते हैं । वे घट-पट आदि बाह्य पदार्थोंमे अपनी इृष्ट अथ॑क्रियाके 
द्वारा आकाक्षाओकों शान्त कर सन्तोषका अनुभव करते हैं जब कि इद्रजाल या मायादृष्ट पदा्थंसि न तो 
अथेक्रिया ही होती है और न तज्जन्य सन्तोषानुभव हो । उनका काल्पनिकपना तो प्रतिभास कालमे ही जात 
हो जाता है । धर्मग्रन्थ, पुस्तक, रदुदी आदि सज्ञाएँ मनुष्यक्ृत और काल्पनिक हो सकती है पर जिस वजन- 
बाले रूपरसगन्धस्पशंवाले स्थूल पदा्थेमे ये सज्ञाएँ की जाती है वह तो फात्पनिक नही हैं। वह तो ठोस, 
बजनदार, सप्रतिध, रूपरसादिगुणोका आधार परमाथंसत्‌ पदार्थ हैं। उस पदार्थंकों अपने-अपने सकेतके 
अनुसार कोई धमंग्रन्थ कहे, कोई पुस्तक, कोई बुक, कोई किताब या अन्य कुछ कहे । ये सकेत व्यवहारके 
लिए अपनी परम्परा और वासनाओके अनुसार होते हैं, उसमे कोई आपत्ति नही है । दृष्टिसृष्टिका अर्थ भी 
यही है कि--सामने रखे हुए परमाथथंसत्‌ ठोस पदा्थमे अपनी दृष्टिके अनुसार जगत व्यवहार करता है । 
उसकी व्यवह्वारसज्ञाएँ प्रातिभासिक हो सकती हैं पर वह पदार्थ जिसमे वे सज्ञाएँ की जाती है, ब्रह्म या 
विज्ञान की तरह ही परमार्थसत्‌ है । नीलाकार ज्ञानसे तो कपडा नही रेंगा जा सकता ? कपड़ा रंगनेके लिए 
ठोस परमाथंसत्‌ जड नील चाहिए जो ऐसे ही कपडेके प्रत्येकतन्तुको नीछा बनायगा । यदि कोई परमाथथसत्‌ 
'नील' अर्थ न हो, तो नीलाकार बासना कहाँसे उत्पन्न हुई ? वासना तो पूर्वानुभवकी उत्तर द्शा हें । यदि 
जगतमे नील आअर्थ नही हैं तो झञानमें नीलाकार कहाँसे आया ? वासना नीलछाकार कैसे बन गई ? तात्पय॑ँ यह 
कि व्यवहारके लिए की जानेबाली सज्ञाएँ, दृष्ट-अनिष्ट, सुन्दर-असुन्दर, आदि कल्पनाएँ भले ही विकल्पकल्पित 
हो और दृष्टिसुष्टिकी सीमामे हो, पर जिस आधारपर ये सब कल्पनाएँ करिपत होतो हैं बह आधार ठोस 
ओर सत्य है। विषके शानसे मरण नहीं हो सकता । विथका खानेवाला और विष दोनो ही परमार्थसत्‌ है 
तथा थिषके सयोगसे होनेवाले दरीरगत शासामनिक परिणमन भी । पर्वत, मकान, नदी आदि पदार्थ यदि 
ज्ञानात्मक ही हैं तो उनमे मर्तत्व, स्थूलत्य, सप्रतिधत्व आदि धर्म॑ कैसे आ सकते है ? ज्ञानस्वरूप नदीमे स्नान 
या ज्ञानात्मक जल्से तृथाशान्ति अथवा ज्ञानात्मक पत्थरसे सिर तो नही फूट सकता ? यदि अद्वयज्ञान ही है 
तो शास्त्रोपदेश आदि निरथंक हो जायेंगे । परप्रतिपत्तिके लिए ज्ञानसे अतिरिक्त वचनकी सत्ता आवश्यक 
है । अदयज्ञानमे प्रतिषसा, प्रमाण, विचार आदि प्रतिभासकी सामग्री तो माननी ही पद़ेगी, अन्यथा प्रतिभास 
कैसे होगा ? जद्दयज्ञानमें अधे-अनर्थ, तत्त्व-ञत्तत्त्व आदिकी व्यवस्था न होनेसे तद्ग्राही ज्ञानोमे प्रमाणता या 
क्षप्रमाणताका निदचय कैसे किया जा सकेगा ? ज्ञानाईलफी सिद्धिके लिए अनुमानके अग्रभूत साध्य, साधन, 
दृष्टान्त आदि तो स्वीकार करने ही होगे, अन्यथा अनुमान कैसे हो सकेगा ? सहोपलम्भ-एक साथ उपलब्ध 
होता--से अभेद सिद्ध नही किया जा सकता; कारण, दो भिन्‍नसत्ताक पदार्थोमे ही एक साथ उपलब्ध होना 
कहा जा सकता हैं। ज्ञान अन्तरग्में चेतन रूपसे तथा अथं बहिरंगमे जडरूपसे अनुभवमे आता है, अल' 
इनका सहोपलम्भ असिद्ध भी है । अव॑शून्य शान स्वाकारतया तथा ज्ञानशून्य अं अपने अथरूपमे अस्तित्व 
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रखते ही हैं, मले ही हमे वे अशासत हो । यदि हम बाह्यपदार्थोका इृदमित्थंरूप निरूपण या निबंचन नहीं कर 
सकते तो इसका यह तात्पर्य नहीं है कि उन पदार्थोंका अस्तित्व ही नहों है। अनन्तघर्मास्मक पदार्थंका पूर्ण' 
निरूपण तो सम्भव ही नही है | शब्द था ज्ञानकी अशक्लिके कारण पदार्थोका लोप नही किया जा सकता । 
नीलकाकारज्ञान रहनेपर भी कपडा रेंगनेको नीलपदाथं की नितान्त आवश्यकता है । ज्ञानमें नीलाकार भी 
बिना नीलके नहीं आ सकता । अनेक परमाणुओंसे जो स्कन्‍्घ क्षमता है उस स्कन्धका कोई पृथक्‌ अस्तित्व 
तही है, उन्ही परमाणुओका कथस्चितादात्म्य सम्बन्ध अर्थात्‌ रासायनिक मिश्रण होनेपर परस्पर बस्तर हों 
जाता है और वह स्कम्घ्र सस्‍्थूल और इन्द्रियग्राह्य होता है। यही अनुमवसिद्ध है। न तो उसका एकदेशसे 
सम्बन्ध होता है और न सर्वदेशसे, किन्तु जड पदार्थॉका स्तिग्ध और रुक्षताके कारण कियत्काल स्थायी विल- 
क्षणबन्ध हो जाता है। जिस प्रकार एक ज्ञान स्त्र्य ज्ञानाकार, शेयबाकार और शप्तिस्त॒रूप अनुभव आता 
है, उसी प्रकार प्रत्येक पदार्थ अनेक धर्मोंका आधार होता है इसमे विरोध आदि दूषणोका कोई प्रसज्भ नही 
है । इस तरह अन्तरजुजञानसे पृथक्‌, स्वतन्त्र सत्ता रखनेवाले बाह्य जडपदार्थ हैँ। इन्ही शेयोंको ज्ञान जानता 
है । अत अकलद्धूदेवने प्रत्यक्षेक स्वरूपनिरूपणमे जञानक्रा अथंवेदन विदेषण दिया है जो ज्ञानको आत्मवेदीके 
साथ ही साथ अरथंवंदी सिद्ध करता है । इस तरह ज्ञान स्वभावसे स्वपरवेदी है, स्वार्थसवेदक है । 


५, शर्थ-सामान्यविशेधात्मक ओर द्रढपवर्याषात्मक है 

जान अरथंको विषय करता हैं यह विवेचन हो चुकनेपर विचारणीय मुद्दा यह हैँ कि अर्थका क्‍या 
स्वरूप है ? जैन दृष्टिसे प्रत्येक पदार्थ अनन्तधर्मात्मक हैं या सश्षेपसे सामान्यविशेेषात्मक है। वस्तुमे दो 
प्रकारके अस्तित्व है--एक स्वरूपास्तितत और दूसरा सादृश्यास्तित्व । एक द्रव्यफो अन्य सजातीय या 
विजातीय किसी भी द्रव्यते असद्भीण रखनेत्राछा स्वरूपास्तित्व हैं। इसके कारण एक द्रव्यकी पर्याये दूसरे 
सजातीय या विजातीय द्रव्यसे असद्ीर्ण पृथक्‌ अस्तित्व रखती हैं। यह स्वरूपास्तित्व जहाँ इतरद्रब्योते 
व्यावृत्ति कराता हे वहाँ अपनी पर्यायोमे अनुगत भी रहता है। अत इस स्त्रूपास्तित्वसे अपनी पयायोंमे 
अनुगत प्रत्यय उत्पन्न होता है और इतरद्वब्योसे व्यावृत्त प्रत्यय ! इस स्वृरूपास्तित्वकों ऊध्बंता साम'न्‍्य कहते 
है । इसे ही द्रव्य कहने है । क्योकि यही अपनी क्रमिक पर्यायोमे द्रवित होता हैं, क्रमश प्राप्त होता है । 
दूसरा सादु्यास्तित्व है जो विभिन्‍न अनेक द्वव्योमे गौ-तौ इत्यादि प्रकारका अनुगत व्यवहार कराता है । 
इसे तियकसामान्य कहते है । तात्पयं यह कि अपनी दो पर्यायोमे अनुगत व्यवहार करानेवाला स्वरूपास्तित्व 
होता है । इसे ही ऊश्व॑तासामान्य और द्रव्य कहते है । तथा विभिन्‍न दो द्रब्योमे अनुगत व्यवहार कराने- 
बाला सादृश्यास्तित्व होता है। इसे तिर्यक्सामान्य या सादुश्यसामान्य कहते हैं। इसी तरह, दो द्रग्योमें 
व्यावृत्त प्रत्यय करानेवाला व्यतिरेक ज।तिका विशेष होता है तथा अपनी ही दो पर्यायोमे विलक्षण प्रत्यय 
कर।नेवाला पर्याय नामका विद्येष होता है । निष्कर्ष यह कि एकद्रव्यकी पर्यायोमे अनुगत प्रत्यय ऊध्यंता- 
सामान्य या द्रग्यसे होता है तथा व्यावृत्तप्रत्यय पर्याय-विद्येषसे होगा है। दो विभिन्‍न द्रब्योमे अनुगतप्रत्यय 
सादुष््यसामान्य या तियंकसामान्यसे होता है और ब्यावृत्तप्रत्यय व्यतिरेकविद्येष्ते होता हैं । इस तरह प्रत्येक 
पदार्थ सामान्य विद्योषात्मक और द्रव्यपर्यायात्मक हीता है । 

यद्यपि सामान्यविशेषात्मक कहनेसे द्रब्यपर्यायत्मकत्वका बोतच हो जाता, पर द्रन्‍्यपर्यायात्मकके पुथक्‌ 
कहनेका प्रयोजन यह है कि पदार्थ न केत्रक द्रव्यरूप है और न पर्यायरूप, किन्तु प्रत्येक् सत्‌ उत्पाद-व्यय- 
ब्रौव्यवाला है । इनमें उत्पाद और व्यय पर्यायकरा प्रतिनिधित्व करते हैं तथा ध्रौव्य द्र ब्यक! । पंदार्थ सामान्य- 
विद्ेषत्मक तो उत्पादव्ययश्नौव्यात्मक सत्‌ न होकर भी हो सकता हैं, अत, उसके निज स्वरूपका पृथक्‌ 
भान करानेके किए द्रन्‍्यपर्यायात्मक विश्लेषण दिया है । 
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सामान्यविशेषार्मक विधोषण घमंरूप है, जो अनुगतप्रत्यय और व्यावृत्तप्रत्ययका विषय होता है। ब्रग्य- 
पर्वायात्मक विदोषण परिणमनसे सम्बन्ध रखता है । प्रत्येक वस्तु अपनी पर्यायधारामे परिणत होती हुई भविष्य 
अतंभान और वर्तमानसे अतीत क्षणको प्राप्त करती है । वह वर्तमानको अतीत और भविष्यको वतंमान बनाती 
रहती है। प्रतिक्षण परिणमन करतेपर भी अतीतके यावत्‌ सस्कारपुज इसके वंमानको प्रभावित करने हैं 
याथों कहिए कि इसका वर्तमान अतीतसंस्कारपुजका कार्य है और बतेमान कारणके अनुसार भविष्य प्रभावित 
हीता है । इस तरह यद्यपि पररिणमन करनेपर कोई अपरिवर्तित या कूटस्थ नित्य अंश वस्तुमे शेष नही रहुता जो 
जिकालावस्थायी हो, पर इतना विच्छिन्न परिणमन भी नही होता कि अतीत, वर्तमान और भविष्य बिलकुर 
असस्वद्ध और अतिविच्छिन्न हो । वर्तमानके प्रति अतौतका उपादान कारण होना और वतंमानका भविष्यके 
प्रति, यहु सिद्ध करता है कि तीनो क्षणोकी अविच्छिन्त कार्यकारणपरम्परा है । न तो वस्तुका स्वरूप सवा 
स्थायी नित्य ही है और न इतना विलक्षण परिणमन करनेवाला जिससे पूर्व और उत्तर भिन्‍नसनन्‍्तानकी तरह 
अतिविश्छिन्न हों । 


भदनन्‍्त नागसेनने 'सिलिन्द प्रश्न में जो कर्म और पुनर्जन्मका विवेचन किया है ( दर्शानदिग्दर्शंन, 
पृ० ५५१ ) उसका तात्पय यहो है कि पूर्वक्षणकों 'प्रतीत्य/ अर्थात्‌ उपादान कारण बनाकर उत्तरक्षणका 
'समुत्पाद' होता है । मज्झिमनिकाय में ““अस्मिन्‌ सति इद॑ भवरति” इसके होनेपर यह होता है, जो इस 
आशयका वाक्य है उसका स्पष्ट अर्थ यही हो सकता हैं कि क्षणसन्तत्ति प्रवाहित है, उसमे पूबक्षण उत्तरक्षण 
बनता जाता हे । जैसे वर्तमान अतीतसस्कारपुजका फल है बैसे ही मर्विष्यक्षणका कारण भी । 


श्री राहुल साकृत्यायनते दशन-दिग्दर्शन ( पु० ५१२ ) में प्रतीत्यसमृत्पादका विवेचन करते हुए 
लिखा है कि-- 'प्रतीत्यसमुत्पाद कार्यकारण नियमको अविच्छिन्न नहीं, विच्छिन्न प्रवाह बतलाता है । 
प्रतीत्यसमुत्पादके इसी विच्छिन्न प्रवाहको लेकर आगे नागार्जुनने अपने शून्यवादको विकसित्त किया ।” 
इनके मतसे प्रतीत्यसम॒त्पाद विच्छिन्न प्रवाहरूप है और पूर्बक्षणका उत्तरक्षणसे कोई सम्मन्ध नहीं है। पर 
ये प्रतीस्य शब्दके 'हेतु कुत्वा' अर्थात्‌ पूर्वक्षणकों कारण बनाकर इस सहज अर्थकों भूल जाते हैं। पूर्वक्षणको 
हेतु बनाए बिना यदि उत्तरका नया ही उत्पाद होता हैं तो भदनन्‍्त नागसेनकी कम॑ और पुनरजन्मकी सारी 
व्याख्या आधारछून्य हो जाती है। क्या द्वादक्षाज़ प्रतीव्यसमुत्पादमे वि्छिन्नप्रवाह युक्तिसिद्ध हैं ? यदि 
अविद्याके कारण सस्कार उत्पन्न होता हैँ और सस्कारके कारण विज्ञान आदि, तो पूर्व और उत्त रका प्रवाह 
विख्छिन्न कहाँ हुआ ? एक जित्तक्षणकी अविद्या उसी जित्तक्षणमें ही संस्कार उत्पन्त करती हैं अन्य चित्त- 
क्षणमें नही, इसका नियामक वही प्रतीत्य है। जिसको प्रतीत्य जिसका समृत्पाद हुआ है उन दोनोमें अति- 
विच्छेद कहाँ हुआ ? 
राहुलजी वही ( पृ० ५१२ ) अनित्यवादकी “'“बुद्धका अनित्यवाद भी दूसरा ही उत्पन्न होता है । 
दूसरा ही नष्ट होता है' के कहे अनुसार किसो एक मौलिक तत्त्वका बाहरी परिवत॑नमात्र नही, बल्कि 
एकका बिलकुल नाता और दूसरेका बिलकुल नया उत्पाद है । बुद्ध का्यंकारणकी निरन्तर या अधिश्कछिन्त 
सन्ततिको नही मानते ।” इन शब्दोमे व्याख्या करते हैं। राहुलजी यहाँ भो केवछ समुत्पादकों ही ध्यानमें 
रखते हैं, उसके मुलखू्प 'प्रतीत्यको सबंधा भुला देते है। कर्म और पुनजंन्मकी सिंदिके लिये प्रयुक्त 
“महाराज, यदि फिर भी जन्म नही ग्रहण करे तो मुक्त हो गया; किन्तु चूँकि बहु फिर भी जन्म ग्रहण 
करता है इसलिए ( मुक्त ) नहीं हुआ ।” इस सन्दर्भ में 'वह फिर भी' शब्द क्या अविक्छिन्त प्रवाहुकी 
सिद्ध नही कर रहे हैं। बौद्धदर्शनका 'अभौतिक अनात्मवादी” नामकरण केवल भौतिकवादी चार्वाक और 
आत्मनित्यवादी औपनिषदोके निराकरणके लिए प्रयुक्त किया जाना चाहिये, पर वस्तुत बुद्ध क्णिक- 
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चित्तवादी थे । क्षणकचित्तको भी अविष्छिन्न सन्‍्तति मानते थे न कि विच्छिन्नप्रवाह। आचार्य कमछशोल- 
ने तत्वसग्रहपंजिका ( पृ० (८२ ) में कर्तुंकमंसम्बन्धपरीक्षा करते हुए इस प्राचीन इलोकके भावकों उद्धृत 
किया है 

“यस्मिन्नेव तु सन्‍्ताने आहिता कमंवासना । 

फल तन्रेव सन्धत्ते कार्पासे रक्‍्तता यथा ॥” 

भर्थात्‌ू--जिस सन्‍्तानमें कमंबासना प्राप्त हुई है उसका फल भी उसी सन्‍्तानमे होता है। जो लाख- 
के रज़ से रेगा गया है उसी कपास-बीजमे उत्पन्न होनेवाली रूई लाल होती है, अन्य नहीं । राहुलजी इस 
परम्पराका विचार करें और फिर बुद्धको विज्छि न्‍नप्रवाही बतानेका प्रयास करे ! हाँ, यह्‌ अवश्य था कि-- 
वे अनन्त क्षणोमे शाश्वत सत्ता रखनेवाला कूटस्थ नित्य पदार्थ स्वीकार नही करते थे । पर वर्तमान क्षण 
अनन्त अतीतके संस्कारोंका परिवर्तित पुज स्वगर्भमें लिए हैं और उपादेय भविष्यक्षण उससे प्रभावित होता 
है, इस प्रकारके श्रैंकालिक सम्बन्धकी वे मानते थे। यह बात बौद्ध दर्शनके कार्यकारणभावके अमभ्यासीको 
सहज ही समझमे आ सकती है । 

निर्वाणके सम्बन्ध से राहुलजी सर राधाकृष्णनकी आलोचना करते समय ( पु० ५२९ ) बढ़े 
आत्मविद्वासके साथ लिख जाते हैं कि-- किन्तु बौद्ध-निर्वाणको क्रभावात्मक छोड भावात्मक माना ही 
नही जा सकता । क्ृपाकर वे आचाये कमलशीलके द्वारा तत्त्वसग्रहपजिका ( पु० १०४ ) में उद्धृत इस 
प्राचीनइलोकके अथैका मनन करें--- 

“चित्तमेव हि संसारो रागादिक्लेशवासितस्‌ । 
तदेव तंविनिर्मुक्त भवान्त इति कथ्यते॥” 

अर्थात्‌--चित्त जब रागादिदोष गौर क्लेश संस्कार से संयुक्त रहता है तब संसार कहा जाता है और 
जब तदेव--वही चित्त रागादिक्लेश वासनाओसे रहित होकर निराल्वचित्त बन जाता है तब उसे भवान्त 
अर्थात्‌ निर्वाण कहते है । शान्तरक्षित तो ( तत्त्वस० पु० १८४ ) बहुल स्पष्ट लिखते हैं कि “मुवितिनिम- 
लता घधिय ” अर्थात्‌--चित्तकी निर्मछताकों मुक्ति कहते है । इस इलोकमे किस निर्वाणकी सूचना है ? वही 
चित्त रागादिप्रवाहसे वासित रहकर संसार बना और वही रागादिसे शून्य होकर मोक्ष बन गया। राहुलजी 
माध्यमिकव॒त्ति ( १० ५१९ ) गत इस निर्वाणके पू॑पक्षको भी ध्यानसे देखे-- 

““इत्नु हि उषितब्रह्मचर्याणा तथागतक्यासनप्रतिपननाना धर्मानुधर्मप्रतिपत्तियुक्ताना पुदूगलाना द्विविध॑- 
निर्वाणमुपवर्णितमू--सोपधिशे्ष सिरुपघिदोषं च। तत्र निरवशेषस्यथ अविद्यारागादिकस्य क्लेशगणस्ष्य 
प्रहणात सोपधिशेष॑ निर्वाणमिप्यते । तत्र 'उपधीयते अस्मिन्‌ आत्मस्लेह हत्युपथि:ः | उपधिदाब्देन आत्मप्रज्ञ- 
प्तिनिमिसा: पण्चोपादानस्कन्धा उच्यन्ते | शिष्यते इति शेष , उपधिरेव शेष उपधिशेष --सह उपधिदरोषेश 
बर्तेत इति सोपिशेषम्‌ । कि तत्‌  निर्वाणम्‌ । तच्च स्कन्धमात्रकमेव केवल सत्कायदुष्ट्यादि-क्लेशतस्फर- 
रहितमवणिष्यते निहतादशीषचौरगणग्राममात्रावस्थानसाधम्येंण कतू सोपधिष्रेष॑ निर्वाणम्‌ । यत्र तु निर्वाणे 

स्कस्धमात्रकमपि नास्ति तम्निरुपधिशेष॑ निर्वाणम्‌ | नि्गंत उपधिशेषो5स्मिन्तिति कृंत्वा । निहंताशेष- 
चौरगणस्यग्राममात्रस्यापि विनाशसाधरम्येण ।” 

अर्थात्‌ निर्वाण दो प्रकारका है--१-सोपधिशेष २-निरुषधिशेष । सोपधिशेषमे रागादिका नाश 
होकर जिन्हे आत्मा कहते हैं ऐसे पॉचस्कन्ध निरास्रव दछ्षामें रहुते हैं। दूसरे निरुपधिदोष निर्वाणमें स्कन्ध 
भी नष्ट हो जाते हैं । 
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बौठ परम्परामें इस सोपधिक्षेष निर्वाणकों भावात्मक स्वीकार किया ही गया है । यह जोचन्मुगत॑ 
दक्षाका वर्णन नही है किन्तु निर्वाणावस्थाका | 
आखिर बौद्धदर्शनमे ये दो परम्पराएँ निर्वाणके सम्बन्धम क्यों प्रचलित हुई ? इसका उत्तर हमे बुद्ध- 
की अब्याकृत सूचीसे मिल जाता है। बुद्धने निर्वाणके बादकी अवस्था सम्बन्धी इत चार प्रइनोकी अव्या- 
करणीय अर्थात्‌ उत्तर देतेके अयोग्य बताया। “१-क्या मरनेके बाद तथागत ( बुद्ध ) हीते है ? २-क्या 
मरनेके बाद तथागत नही होते ? ३-क्‍्या मरनेके बाद तथागत होते भी है नहीं भी होते हैं ? ४-क्या 
मरनेके बाद तथागत न होते हैं न नही होते है ”” मॉलवयपुत्रके प्रश्नपर बुद्धने कहा कि इनका जानना 
सार्थक नही है क्योकि इनके बारेमें कहना भिक्षुचर्या निर्वेद या परमज्ञानके लिए उपयोगी नही हैं । यदि 
बुद्ध स्वयं निर्वाणके स्वरूपके सस्बन्धमे अपना सुनिश्चित मत रखते होते तो वे अन्य सैकड़ों लौकिक अलौ- 
किक प्रश्नोंकी तरह इस प्रदनकों अव्याकृत कोटिमे न डालते । और यही कारण हैं जो निर्वाणके विषयम 
दो धाराएँ बौद्ध दशंनमे प्रचलित हो गईं हैं। 
इसी तरह बुद्धेने जीव और शरीरकी भिन्‍नता और अभिन्‍नताको अव्याकृत कोटिमे डालकर श्री 
राहुलजीको बौद्धदवधनके “अभौतिक अनात्मवाद' जैसे उभयप्रतिषेघक नामकरणका अवसर दिया। बुद्ध 
अपने जीवनमे देह और आत्माके जुदापन और निर्वाणोत्तर जीवन आदि अतीन्द्रिय पदार्थोंके शतराहे- 
पर अपने शिष्यतों खडाकर लद्ष्यच्युत नही करना चाहते थे। इसलिए लोक क्‍या हूँ ? आत्मा क्या हूँ ? 
और निर्वाणोत्तर जीवन केसा है ? इन जीवन्त प्रदनोको भी उनने अव्याकरणीय करार दिया। उनकी 
विचारधारा और साधनाका केन्द्रबिन्द बतंमान दु खकी निवृत्ति ही रहा है। राहुलजो एक ओर तो विच्छिन्न 
प्रवाह मानते हैं और दूसरी ओर पुनर्जन्म । वे इतनी बडी असज्भुतिकों कैसे पी जाते हैँ कि यदि पू॑ और 
उत्तर क्षण विच्छिन्न हैं तो पुनर्जन्म कसा और किसका ? क्या बुद्धवाबयोकी ऐसी असगत व्याख्याको सम्हा- 
लनेका प्रयत्न ३ न्‍्तरक्षित और कमलशील-जैसे दाशंनिकोने किया हैं, जो एक अविच्छिन्न कार्यक्रारण प्रवाह 
मानते हूँ ? अविच्छिन्नका अर्थ है कार्यकारणभाववाली । 
जेन रशेनकी दृष्टिमे प्रत्येक सत्‌ परिणामी है और वहू परिणमन प्रतिक्षणभावी स्वाभाविक है । 
उसमें किसी अन्य हेतुकी आवश्यकता नही है । यदि अन्य कारण मिले तो वे उस परिणमनको प्रभावित कर 
सकते हूँ पर उपादान कारण तो पूव॑पर्याय ही होगी और उसमें जो कुछ है सब अखण्डरूप ही है । अत ह्वितीय 
क्षणमें वहू अखण्डका अल्लण्ड उत्तर॒पर्याय बन जाता है | चूँकि पुराना क्षण ही वर्तमात बना है और भविष्यकों 
अपनेमे शक्ति या उपादान रूपसे छिपाए है अत स्मरण, प्रत्यभिज्ञान आदि व्यवहार सोपपत्तिक और सम्‌ल 
बन जाते हैं | परिणामीका अथ है उत्पाद और व्यय होते हुए भी ध्लौव्य रहना । आपातत यह मालम होता 
है कि जो उत्पादविनाशवाला है वह भव कैसे रह सकता है ? पर ध्रौव्यका अं सदा स्थायी कटस्थ नित्य 
नही है और न यह विवक्षित है कि बस्तुके कुछ अंश उत्पाद-बिनाशके कारण परिवर्तित होते है तथा कुछ अश 
उस परिवर्तनसे अछते धभुव बने रहते हैं, और न परिवतंनका यह स्थूल अथ ही है कि जो प्रथमक्षणमे है, दूसरे 
क्षणमें वहु बिलकुछ बदल जाता है या विलक्षण हो जाता है ! परिवर्तन सदृश भी होता है, विसदृद्द भी । षुद्ध 
चेतनद्रव्य मुबंत अवस्थामें प्रतिक्षण परिवर्तित रहनेपर भी कभी विलक्षण परिवर्तन नहीं करता, उसका सदा 
सदुद्य परिवर्तन हो होता रहता है। इसी तरह आकाश, काल, घर्मं और अधमंद्रव्य सदा स्वभावपरिणमन 
करते हैं । उनमें परिवर्तन करते रहनेपर भो कहने लायक कोई विलक्षणता नही आता । यो समझ्ानेके 
छिए परद्रव्योके परिवतंनके अनुसार इनमे भी परप्रत्यय विलक्षणता दिखाई जा सकती है पर न तो 
इनमें देशभेद होता है लत आकारभेद और न स्वरूपविलक्षणता ही। इनका स्वाभाविक परिणमन तो अगुरकत घु- 
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गुणकृत ही है । रह जाता है पुद्गरूद्रब्य, जिसका शुद्ध परिणमन कोई निदिचत नदी है। कारण यह है कि 
शुद्ध जीवको न तो जीवान्तरका सम्पर्क विकारी बना सकता है और न किसी पुद्गलद्रव्यका संयोग ही, पर 
पुद्गलमें तो पुदूगल और जीव दोनोके निमिससे विक्रति उत्पन्न होती है। लोकमे ऐसा कोई प्रदेदा भी नही 
है जहाँ अन्य पुदूगल या जीवके सम्पर्कसे विवक्षित पुदूगलाणु अछता रह सकता हो । अत कदाचित्‌ पृदुगल 
अपनी शुद्ध-अण्‌ अवस्थामे भी पहुँच जाय, पर उसके गुण और धर्म शुद्ध होगे या द्वितीयक्षणमे छुद्ध रह 
सकते हैं, इसका कोई नियामक नही हैँ । अनेक पुद्गलद्रब्य मिलकर स्कत्ध दशामे एक सयुकत बद्ध पर्याय 
भी बनाते हैं, पर अनेक जीव मिझकर एक सयुक्तपर्याय नहीं बना सकते। सबका परिणमन अपना जुवा-जुदा 
है । स्कन्धगत परमाणुओमे भी प्रत्येकश अपना सदृ्ष या विसदुद् परिणमन होता रहता है और उन सब 
परिणमनोकी औसतसे ही स्कन्‍्धका वजन, रूप, रस, गन्ध और स्पर्श व्यवहारमे आता हैँ। स्कन्घगत पर- 
माणुओमे क्षेत्रकत और आका रकृत सादृश्य होनेपर भी उनका मौलिकत्व सुरक्षित रहता है। लोकसे एक भी 
परमाणु अनन्त परिवर्तन करनेपर भी नि सस्‍्व-सत्ताशन्य अर्थात्‌ असत्‌ नहीं हो सकता । अतः परिणमनमें 
विरक्षणता अनुभूत न होनेपर भी स्वभावभूत परिवत॑न प्रतिक्षण होता ही रहता है ! 


द्रब्य एक नदीके समान अतीत वर्तमान और भविष्य पर्यायोंका कल्पित प्रवाह नही है! क्योकि नदी 
विभिन्‍नसत्ताक जलकणोका एकत्र समुदाय है जो क्षेत्रभेद करके आगे बढता जाता है | किन्तु भविष्य, पर्याय 
एक-एक क्षणमे क्रमश वत्तमान होतो हुई इस समय एकल्ष णवर्ती वर्तमानके रूपमे है । अतीत पर्यायोका 
कोई पर्याय-अस्तित्व नही है पर जो बतंमान है वह अतोतका कार्य है, और यही भविष्यका कारण है । 
सत्ता एकसमयमात्र वर्तमानपर्यायकी है। भविष्य और अलीतत क्रमश' अनुत्पन्न और विनष्ट है । अन्ततः 
ध्ौज्प इतना ही है कि एक द्रव्यकी पू्वपर्याय द्रब्यान्तरकों उत्तर-पर्याय सहो बनती और न वहष्ठी समाप्त 
होती है । इस तरह द्रब्यान्तरसे असाक्धूयंका नियामक ही भ्रौव्य है। इसके कारण प्रत्येक द्रव्यकी अपनी 
स्वतन्त्र सत्ता रहती है और नियत कारणकार्य परम्परा चाल रहतो है। वहु न विच्छिन्न होती है और न 
संकर ही । यह भी अतिसुनिश्चित है कि किसी भी नये द्रव्यका उत्पाद नहीं होता और न मौजूदका अत्यन्त 
विनाश हो । केवल परिवतंन, सो भी प्रतिक्षण निराबाध गतिसे । 

इस प्रकार प्रत्येक द्रव्य अपनी स्वतन्त्र सत्ता रखता है। वह अनन्त गुण और अनन्त शाक्तियोंका 
धनी है । पर्यायानुसार कुछ शक्तियाँ आविभूत होती है कुछ तिरोभत । जैनदर्शनमे इस सत्‌का एक लक्षण 
तो है ' उत्पादव्ययभ्रौव्ययुक्त सत्‌ , दुसरा है ''सद्‌ द्रव्यछक्षणम्‌”” । इन दोनों लक्षणोका मथिताय॑ यही है 
कि द्रव्यकों सत्‌ कहुना चाहिए और वह द्रव्य प्रतिक्षण उत्पाद, व्ययके साथ-ही-साथ अपने अविश्छिन्नता रूप 
प्रौव्यको धारण करता है । द्रव्यका लक्षण है-- 'गुणपर्यंयवद्‌ व्रव्यम्‌”” अर्थात्‌ गुण और पर्यायवाह्ा द्ब्य 
होता है ! गुण सहभावी और अनेक शक्तियोके प्रतिरूप होते हैं जब कि पर्याय क्रमभावी और एक होती है । 
द्रव्यका प्रतिक्षण परिणमन एक होता है । उस परिणमनको हम उन-उन गरुणोके द्वारा अनेक रूपसे वर्णन कर 
सकते हैं । एक पुदूगलाणु द्वितीय समयमे परिवर्तित हुआ तो उस एक परिणमनका विभिन्‍त रूपरसादि गुणोंके 
द्वारा अनेक रूपमें वर्णन हो सकता है। विभिन्‍न गुणोकी दृथ्यमे स्वतन्त्र सत्ता न होनेसे स्वतन्त्र प्रिणमन 
नहीं माने जा सकते | अकलकदेबने प्रत्यक्षके ग्राह्म अथेंका वणन करते समय द्रब्य-पर्या य-सामान्य-विधेष इस 
प्रकार जो चार विद्येषण दिए हैं वे पदार्थकी उपयुक्त स्थितिको सूचित करनेके लिए ही हैं। द्रव्य और 
पर्याय पदा्थंकी परिणतिकों सूचित करते हैं तथा सामान्य और विशेष अनुगत और व्यावृत्त व्यवहारके 
विषयभूत धर्मोंको सूचना देते हैं । 

नैयायिक वेशेषिक प्रत्ययके अनुसार वस्तुकी व्यवस्था करते हैं। इन्होंने जितने प्रकारके ज्ञान 
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और दब्द-व्यवहार होते हैं उनका वर्गीकरण करके असाझुयंमावसे उतने पदार्थ माननेका प्रयत्न किया है। 
इसीलिए इन्हें 'संप्रत्ययोपाध्याय' कहा जाता है! पर प्रत्यय अर्थात्‌ ज्ञान और शब्द-व्यवहार इतने अपरिपूर्णँ 
मऔर रूचर हैं कि इनपर पूरा-पूरा मरोसां नहो किया जा सकता। ये तो वस्तुस्वरूपकी ओर इशारामात्र 
हो कर सकते हैं। 'द्रव्यम द्रव्यम' ऐसा प्रत्यय हुआ एक द्रव्य पदार्थ मान लिया । गुण गुण' प्रत्यय हुआ 
जुण पवाजं मान छिया। कर्म कर्म' ऐसा प्रत्यय हुआ कर्म पदार्थ मान छिया | इस तरह इनके सात पदार्थों- 
की स्थिति प्रत्ययके आवीन है । प्रस्तु प्रत्ययसे मोछिक पदार्थकी स्थिति स्वीकार नही की जा सकती । पदार्थ 
तो अपना अखण्ड ठोस स्वसन्त्र अस्तित्व रखता है, वह अपने परिणमनके अनुसार अनेक प्रत्ययोका विषय ही 
सकता है । गुण क्रिया सम्बन्ध आदि स्व॒तन्त्र पदार्थ नही हैं, ये तो द्रव्यकी अवस्थाओके विभिन्‍न व्यवहार 
हैं ॥ इसी तरह सामान्य कोई स्व॒तन्त्र पदार्थ नही है जो नित्य और एक होकर अनेक स्वतन्त्रसत्ताक व्यक्तियो- 
में मोलियोंमें सूतकी तरह पिरोया गया हो । पदार्थोके परिणमन कुछ सदृश भी होते हैं और कुछ बिसदृश् 
भी । दो विभिन्‍नसत्ताक व्यक्तियोमे भूय साम्य देखकर अनुगत व्यवहार होने लगता हैं । अनेक आत्माएँ अपमे 
विभिन्‍न शरीरोंमे वर्तमान है, पर जिनकी अवग्वबरचना अमुक प्रकारकी सदृश है उनमे “मनुष्य मनुण्य-' 
ऐसा सामान्य व्यवहार किया जाता है तथा जिनको घोडो-जैसी उनमे अदव अद्ब ' यह व्यवहार । जिन 
आत्माओमे सादृइयके आधारसे मनुष्य-व्यवहार हुआ हैँ उनमे मनुष्यत्व नामका कोई सामान्य पदार्थ, जो कि 
अपनी स्व॒तन्त्र सत्ता रखता है, आकर समवायनामक सम्बन्ध प॒दा्थंसे रहुता है यह कब्पना पदार्थस्थितिके 
विरुद्ध हैं। 'सत्‌ सत्‌' 'द्रब्यम्‌ द्रव्यम' हत्यादि प्रकारके सभी अनुगत व्यवहार सादृब्यके आधारसे हो होते हैं । 
सावुक्य भी उभयनिष्ठ कोई स्वतन्त्र पदार्थ नही हैं । किन्तु वह बहुत अवयवोकी समानता रूप ही है। तत्तद्‌ 
जअवश्नव उन-उन व्यक्तियोमे रहते ही हैँ। उनमे समानता देखकर द्रष्ठा उस रूपसे अनुगत व्यवहार करने 
छगता है | वह सामान्य नित्य एक और निरश होकर यदि सवंगत है तो उसे विभिन्‍न देदास्थ स्वव्यक्तियोमे 
खण्डदा. रहना होगा, क्योकि एक वस्तु एक साथ भिन्न देशमे पूर्णरूपसे नहीं रह सकती । नित्य निरक्ष 
सामान्य जिस समय एक व्यक्तिमे प्रकट होता है उसी समय उसे स्वत्र-अ्याक्तयोके अन्तरारूमे भी प्रकट होया 
चाहिए । अन्यथा क्वचित्‌ व्यक्त' और 'क्वचित्‌ अव्यक्त' रूपसे स्वरूपभेद होनेपर अनित्यत्व और साशत्वका 
प्रसजज प्राप्त होगा । यदि सामान्य पदाथे अन्य किसी सत्तासम्बन्धके अभावमे भी स्वत सत्‌ है तो उसी 
त्तरह द्रव्प गुण आदि पदार्थ भी स्वत सत्‌ ही क्यो न माने जायें ? अत. सामान्य स्वतन्त्र पदार्थ न होकर 
द्रब्योके सदुश परिणमनरूप ही है । 
बेदोधषिक तुल्य आकृति तुल्य गुणवाले सम परमाणुओमे परस्पर भेद प्रत्यय करानेके निमित्त स्वतो 

विभिन्‍न विशेष पदार्थंकी सत्ता मानते हैं । वे मुक्त आत्माओमे मुक्त आत्माके मनो में विशेष प्रत्ययके निमित्त 
बिशेष पदार्थ मानना अवद्यक समझते हैं। परल्तु प्रत्ययके आघारसे पदार्थ व्यवस्था माननेका सिद्धान्त ही 
गलत है। जितने प्रकारके प्रत्यय होते जाये उतने स्वतन्त्र पदार्थ यदि माने जायें तो पदार्थोकी कोई सीमा ही 

नही रहेसी । जिस प्रकार विष्दोष पदार्थ स्वत परस्पर भिन्‍न हो सकते है उसी तरह परमाणु आदि भी 

स्वसस्‍्वरूपसे ही परस्पर भिन्‍न हो सकते है । इसके लिए किसी स्वतन्त्र 'विशेष' पदार्थकी कोई आवश्यकता 

नही है| व्यक्तियाँ स्वय ही विशेष हैं। प्रभाणका कार्य है स्वत'सिद्ध पदार्थकी असकर व्याख्या करना । 

बौद्ध सदृष्परिणमनरूप समानधरमं स्वीकार न करके साभान्यको अन्यापोह रूप मानते हैं। उनका 

अंभिप्नाय है कि--परस्पर-भिन्‍न वस्तुओंको देखनेके बाद जो बृद्धिसे अभेदभान होता है उस बुद्धिप्रतिबिम्धित 

अभेदको ही सामान्य कहते है । यह अमेद भी विध्यात्मक न होकर अतद्व्यावृत्तिरूप है । सभी पदा्थ किसी- 

लकिसी कारणसे उत्पन्त होते हैं तथा कोई-स-कोई कार्य उत्पन्न भी करते हैँ। तो जिन पदार्थोंमें अतत्कारण- 
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ग्यावत्ति और अतस्काय॑ब्यावृत्ति पाई जाती है उनमें अनुगत व्यवहार कर दिया जाता है। जैसे जो ज्यक्तियाँ 
मनुष्यरूप कारणसे उत्पन्न हुई हैँब्और आगे मनुष्यरूप कार्य उत्पन्न करेंगी उनमें अमनुष्यका रण-कार्यव्याव॑त्ति- 
की निमित्त लेकर “मनुष्य मनुष्य ऐसा अनुगत व्यवहार कर दिया जाता है। कोई वास्तविक मंनुष्यत्व 
विध्यात्मक नही है । जिस प्रकार चक्षु आलोक और रूप आदि परस्पर अत्यन्त भिन्‍न पदाथे भी अख्पजशीते- 
जननव्यावृत्तिके कारण “रूपज्ञानजनक' व्यपदेशफो प्राप्त करते हैं, उसी प्रकार सबंत्र अतद्व्यावृत्तिसे ही 
समाताकार प्रत्यय हो सकता है। ये शब्दका बाच्य हसी अपोहृरूप सामान्यको ही स्वीकार करते हैं । विकल्प- 
जशानका विषय भी यही अपोहरूप सामास्य है । 

अकलडुदेवने इसकी अलोचना करते हुए लिखा है कि--साद्क्ष्य माने बिना अभुक व्यक्षितयोंमें ही 
अपोहका सियम कैसे बन सकता है ? यदि शाबलेय गौव्यक्ति बाहुलिय गौव्यक्तिसे उतनी ही भिन्‍न है जितनी 
कि किसी अस्वादिव्यक्तिसे, तो क्‍या कारण हैं कि शाबलेय और बाहुछेयमे ही अतदृग्यावृत्ति मानी जाय, 
अद्यवमें नही । यदि अश्वसे कुछ कम विकक्षणता है तो यह अर्थात्‌ ही मानना होगा कि उनमें ऐसी समानता 
है जो अदवके साथ नहीं है । अत. सादृश्य ही व्यवहारका सीधा नियामक हो सकता है। यह तो प्रत्यक्षसि 
है कि वस्तु समान और अंसमान उभयविधर धर्मोंका आधार होती है । समानघर्मोंके आधारसे अनुगत व्यवहार 
किया जाता है और असमान धमंके आधारसे व्यावृत्त व्यवह।र । अन्य नही, 'अतद्व्यावत्ति' यही एक समान 
घर्मं तसद्ध्यक्तियोंमे स्वीकार करना होगा । बौद्ध जब स्वयं अपरापर क्षणोपें सादुह्यके कारण एकत्यभॉस 
तथा सीपमे सादृइ्यक्रे ही कारण रजतभ्रम स्वीकार करते हैं तब अनुगत व्यवहारके लिए सादुश्यकों स्वीकार 
करनेमें उन्हें क्या बाधा है ? झतदुव्यावुत्ति और बुद्धिगत अम्रेद प्रतिबिम्बका निर्वाह भी सादुष्यके बिना 
नही हो सकता | अत सद॒श परिणामरूप हो सामान्य मानना चाहिए । शब्द और विकरपज्ञान भी सामान्य- 
विशेषात्मक वस्तुक्ो ही विषय करते हैं, स केवछ सामाम्यात्मकको और म॒ केवछ विशेषात्मककों ही । 

सामान्‍्यतया कत्पनाओका लक्ष्य द्विमुखी होता है-- एक तो अभेदको जोर दूसरा मेदकी ओर । जगतु« 
में अभेदकी ओर चरम कल्पना वेदान्त दर्शनने की है | बह इतना अभेदकी ओर बढ़ा कि वास्तविक स्थिति- 
को लाँधकर कल्पनालोकमे ही जा पहुँचा । चेतत-अश्ेतनका स्थल मेद भी मायारूप बन गया । एक ही तत्व- 
का प्रतिभास चेतन और अचेतन रूपमे साना गया । इस तरह देश कारू और स्वरूप, हर प्रकारसे चरण 
अभेदकी कोटि वैदान्त दर्शन है । बौद्धदर्शन प्रत्येक चितृू-अचित्‌ स्वलक्षणोकी वास्तव स्वतन्त्र ससा मानकर 
ही चुप नही रहता । वह उतमे कालिक भेद भो क्षणपर्याय तक स्वीकार करता है । यहाँ तक तो उसका 
पारमाथिक भेद है । जो प्रथमक्षणमे है वह द्वितीयमे नही, जो जहाँ जिस समय जैसे है बह वही उसी समंध 
बैसे ही है, द्वितीयक्षणमे नही । दो देशोमें रहनेंबाली दो क्षणोंमें रहनेवाली कोई बस्तु नही है । इस तरह देश 
काल और स्वरूपकी दुष्टिसे अन्तिम भेद बौद्धदर्रानका लक्ष्य है। पर अभेदकी तरफ वेदान्त दर्शन और भेदकी 
ओर बौद्धदर्शन वास्तववादसे काल्पनिकता या अवास्तववादकी ओर पहुँच जाते हैं | बौद्धदर्शघनमे विज्ञानवाती, 
विश्रमवादी, शुल्यवादी सभी काल्पनिक भेदके उपासक हैं | उनने बराह्यजगत्‌का अस्तित्व ही स्वीकार नहीं 
किया । किसीने उसे सावुत कहा तो किसीने उसे अविद्यालिभित कहा, तो किसीने उसे प्रत्ययमात्र । 

जैनदर्शातने भेद और अभेदका अन्तिम विचार तो किया, पर वास्तवसीमाको लाँघा नही हैं। उसने 
दो प्रकारके अभेदप्रयोजक सामान्य घममं माने तथा दो प्रकारके विद्ोष, जो भेद-कल्पनाके विषय होते हैं । दो 
विभिन्‍नसत्ताक दरव्योंमें अभेद-ध्यवहार सादृह्यसे ही हो सकता है, एकत्वसे सही । इसलिए परम संग्रहनय 
यद्यपि बेदास्तको १रसत्ताको विषय करता है और कह देता है कि 'सद्रपेण बेतताचेतनाना भेदाभावात्‌ जबाँले 
सह्रपसे चैतन और अचेतनमें कोई भेद नही है' पर वह व्यवहारनभक्े विवयभूत वास्तव भंदका लोथ मंदी 
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करता । यहूं स्पष्ट घोषणा करता है कि चेतन और अचेतनमे सत्‌-सादृश्य रूपसे अनुगतब्यवहार हो सकता है, 
पर कोई ऐसा एक सत्‌ नही जो दोनोमे वास्तव अनुगत सत्ता रखता हो, सिल्नाय इसके कि दोनोंमे 'सत्‌ सतत 
ऐसा समान प्रत्यय होता है और 'सत्‌ सत्‌' ऐसा छाब्द-प्रयोग होता हैं। एक द्रव्यकी कालक्रमसे होनेवाली 
पर्यायॉमें जो अनुगतव्यवहार होता है वह परमाथसत्‌ एकद्रव्यमुखक है। यथ्पि द्वितीयक्षणमे अविभकतद्रव्य 
गशख्तण्डका अखब्ड बदलता है--परिवर्तित होता है पर उस सतका, जो कि परिवर्तित हुआ हैं अस्तित्व दुनिया- 
से नष्ट नहीं किया जा सकता, उसे मिटाया नहीं जा सकता । जो वर्तमानक्षणमे अमुक दह्ामे हैं वही अखण्ड- 
का अखण्ड पूर्वक्षणमे अतीतदक्षामे था, वही बदलकर आगेके क्षणमे तीसरा रूप लेगा, पर अपने स्वरूपसत्व- 
को नही छोड सकता, सवंधा महाबिनाशके गतंमे प्रल्ीन नही हो सकता | इसका यह तात्पयं बिलकुल नही 
है कि उसमे कोई शाहवत कटस्थ अंश है, किन्तु बदलनेपर भी उसका सन्‍्तानप्रवाह चाल रहता है, कभी 
भी उच्छिन्न नहीं होता और न दूसरेमे विलीन होता है । अत एक द्रव्यकी अपनी पर्यायोमे होनेवाछता अनु- 
गत व्यवहार ऊध्व॑शासामान्य या द्रव्यमूलक है | यह अपनेमे वस्तुसत्‌ है। पूर्व पर्यायका अखण्ड निचोड उत्तर- 
पर्याय है. और उत्तरपर्याय अपने निचोडभूत आगेकी पर्यायको जन्म देती है। इस तरह जैसे अतीत और 
बर्तमानका उपादानोपादेय सम्बन्ध है उसी तरह वर्तमान और भविष्यका भी | परन्तु सत्ता बर्तभान क्षणमात्र* 
की है। पर यह बतंमान परम्परासे अनन्त अतीतोका उत्तराधिकारी है और परम्परासे अनन्त भविष्यका 
उपादान भी बनेगा ! इसी दुष्टिसे द्रब्यको कालत्रयवर्तोी कहते है । शब्द इतने लचर होते हैं कि वस्तुक्े दत- 
प्रतिशत स्बरूपको अभ्रान्त रूपसे उपस्थित करनेमे सवंत्र समर्थ नही होते । यदि वर्तमानका अतीतसे बिलकुल 
झम्बन्ध न हो तभी निरन्वय क्षणिकत्वका प्रसज्भ हो सकता है, परन्तु जब वर्तमान अतीतका ही परिवर्तित 
रूप हैं तब वह एक दृष्टिसे सान्वय ही हुआ । बहु केवल पंक्ति और सेनाकी तरह व्यवहारा् किया जाने- 
वाला संकेत नही है किन्तु कार्यकारणभुत और खासकर उप[दानोपादेयमुछक तत्व है । वर्तमान जलबिन्दु 
एक श्ऑक्सिजन और एक हाइड्रोजनके परमाणओका परिवतंनमात्र है, अर्थात्‌ ऑक्सिजनकों निमित्त पाकर 
हाइड्रोजन परमाणु और हाइड्रोजनकों निमित्त पाकर ऑव्सिजन परमाणु दोनोने ही जल पर्याय प्राप्त कर 
ली है । इस द्विपरमाणुक जलबिन्दुके प्रत्येक जलाणका विदइलेषण कीजिए तो ज्ञात होगा कि जो एटम आऑविस- 
जन अवस्थाकों धारण किए था वह सम्‌ृचा बदलकर जल बन गया है। उसका और पूर्व ऑक्सिजनका यही 
सम्यरध है कि यह उसका परिणाम है। वह जिस समय जल नही बनता और ऑफ क्सिनका ऑक्सिजन ही 
रहुता है उस समय भी प्रदिक्षण परिवर्तन सजातीय रूप होता ही रहता है। यही विश्वके समस्त चेतन 
और अचेतन द्रव्योकी स्थिति है! इस तरह एक घाराकी पर्यायोमे अनुगत व्यवहारका कारण सादृढय- 
सामान्य न होकर ऊष्वंतासामान्य श्रौष्य सन्‍्तान या द्रव्य होता है । इसी तरह विभिन्‍न द्रव्योमें भेदका 
प्रयोजक ब्यतिरेक विशेष होता है जो तदृव्यक्तित्व रूप है। एक द्रव्यकी दा पर्यायोमे भेद व्यवहार कराने 
वाला पर्याय नामक विशेष हैं । 


जैनदशंनने उन सभी कल्पनाओके ग्राहुक नय तो बताए है जो वस्तुसोमाको लाँधकर अघारतवाद- 
की ओर जाती है। पर साथ ही स्पष्ट कह दिया है कि ये सब वक्‍ताके अभिप्राय है, उसके सकत्पके प्रकार 


है, वस्तुस्थितिके ग्राहक नही है । 


गुण और धर्म--बस्तुमें गुण भी होते हैं और घर्म भी | गुण स्वभावभत हैं और इनकी प्रतीति 
परनिरपेक्ष होती है । धर्मोंकी प्रतीति परसापेक्ष होती है और व्यवहाराथे इनकी अभिव्यक्तित वस्तुकी योग्य- 
ताके अनुसार होती रहती है । धर्म अनन्त होते है। गुण गिने हुए हैं। यथा-जीवके असाधारण गुण-ज्ञान, 
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वर्दान, सुख, वीय॑ आदि है । साधारण गुण वस्तुत्व प्रमेयत्व सत््व आदि । पुद्गलके रूप रस गन स्परं जाएि 
असाधारण गुण हैं। धर्मंद्रव्यका गतिदेतुत्व, अधमंद्र व्यका स्थितिहेतुत्व, आकाशका अवभोह्नननिमित्तत्व और 
काछका वर्तनाहेतुत्व असाघारण गुण हैं। साधारण गुण बस्तुत्व सत्त्व अभिधेयत्व प्रमेपत्व आदि | जीबमें ज्ञानादि 
गृुणोंकी सत्ता और प्रतीति निरपेक्ष है, स्वाभाविक है। पर छोटा बढा, पितृत्व, पुत्रत्व, गुरुत्य, दिष्यत्त 
आदि धर्म सापेक्ष हैं । यद्यपि इनकी योग्यता जीवमे है, पर ज्ञानादिके समान ये स्व॒रसतः शुण नही हैं । इसी 
सरह पुद्ग झमे रूप रस गन्‍्ध और स्पर्श ये तो स्वाभाविक परनिरपेक्ष गुण है परन्तु छोटा बड़ा, एक दो 
तीन आदि संरूमा, सकेतके अनुसार होनेवाली वाचज्यता आदि ऐसे घमं हैं जिनकी अभिव्यक्ति व्यवहाराथ होती 
हैं । गुण परनिरपेक्ष स्वत प्रतीत होते है तथा धर्म परापेक्ष होकर । बस्तु में योग्यता दोनोकी है। सामान्य- 
बविवक्षासे सभी वस्तुके स्वभाव माने जाते हैं। सप्तभद्धीमें धर्मोकी कल्पना बक्‍ताके प्रइनोंके अनुसार की 
जाती है । एक घर्मको केन्द्रमे माननेपर उसका प्रतिपक्षी घमं आ जाता है। फिर दोनों रूपको एकसाथ 
हब्दसे कहनेका प्रयत्न सम्भव नही हैं, अतः वस्तुका निजरूप अवक्तब्य उपस्थित हो जाता है । इस तरहु 
सत्‌ असत्‌ और अवक्तव्य इन तीन धर्मोको लेकर अधिकसे अधिक सात ही प्रदन हो सकते हैं। अत. सप्त- 
भद्भीका निरूपण अधिक-से-अधिक सात प्रइनोकी सम्भावनाका उत्तर है । प्रव्न सात हो सकते हैं इसका 
कारण सात प्रकार की जिज्ञासाका होना है। जिज्ञासाका सात प्रकारका होना सात प्रकारके संशयोके अधीन 
है । तथा सशय सात इसलिए होते हैं कि वस्तुके धमं ही सात प्रकारके हैं । 


६. विशदज्ञान प्रत्यक्ष--इस तरह ज्ञान दृष्यपर्यायात्मक और सामान्यविशेषात्मक अथंको विषय 
करता है। केवल सामान्यात्मक या विद्येषात्मक कोई पदार्थ नही है और न फेवल द्रव्यात्मक या पर्यायात्मक 
ही । इसीलिए अकलदुुदेवने प्रत्यक्षका लक्षण करते समय बातिकमे द्रव्य पर्याय सामान्य और विदेष ये चार 
विशेषण अथंके दिए हैं । इतको साथंकता उपर्युक्त विवेचनसे स्पष्ट हो जाती है। ज्ञानके लिए उनने लिखा 
है कि उसे साकार और स्वसवेदी होना चाहिए । यहाँ तक साकार स्वसंवेदी और द्रव्यपर्याय-सामान्यविशे- 
षार्थवेदी शानका निरूपण हुआ । ऐसा ज्ञान जब 'अजसा स्पष्ट' अर्थात्‌ परमार्थत विद्वद हो तब उसे प्रत्यक्ष 
कहते हैँ । साधारणतया दर्शनान्तरोमे तथा छोकव्यवहारमे इन्द्रियजन्य ज्ञानको प्रत्यक्ष माना गया है | तथा 
इन्द्रियके परे रहनेवाले पदा्थंका बोध परोक्ष कहा जाता है। पर जैनदशनका प्रत्यक्ष और परोक्षका अपना 
स्वोपज्न विचार है । वह इन्द्रिय आदि पर पदार्थोंकी अपेक्षा रखनेबाले ज्ञानकों परोक्ष अर्थात्‌ परतन्त्र ज्ञान 
मानता है, तथा इन्द्रियादि-निरपेक्ष आत्ममात्रोत्थ शानको प्रत्यक्ष । यह प्रत्यक्षका कारणमलक विवेचन है । 
पर स्वरूपमे जो ज्ञान विशद हो वह प्रत्यक्ष कहलाता हैं । यह विशदता व्यवह्यारमे अंशत इन्द्रियजन्य ज्ञानमे 
भी पाई जाती है, अत इन्द्रियजन्य जश्ञानकों संव्यवहार प्रत्यक्ष कहने हैं । यद्यपि आगमोमे इन्द्रियजन्य मतिकों 
परोक्ष कहा है और वह आगमिक परिभाषामे उचित भो है पर लोकव्यवहारके निर्वाहार्थ वैशधाशका 
सद्भाव होनेसे उसे सब्यवहार प्रत्यक्ष भी कहा गया हैँ । बैज्चशका लक्षण अकलद्ुदेवने स्वय लघीयस्त्रव 
( कारिका नं० ४ ) में यह किया है--- 


“अनुमानायतिरेकेण विशेषप्रतिभासनस्‌ । 
तद्वेदा्य॑ मत बुद्धेरवेद्द्यममत: परस्‌ ॥/” 
अर्थात--अनुमान जादिकसे अधिक, निमत देश कार और आकार रुपसे फ्रश्रतर विशेषोंके प्रति- 
मासनको वैश्य कहते हैं। दूसरे शब्दोंमें जिस श्ञानमें अन्य किसी ज्ञानकी सहायता अपेक्षित न हो वह ज्ञान 
विशद कहलाता है। जिस तरह अनुमान आदि ज्ञान अपनी उत्पत्तिसें छिगशान क्षादि ज्ञानान्तरकी णपेक्षा 
४-१६ 


१२९२ : डॉ० महेन्द्रकुभार जैन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ 


करते हैं उस तरह प्रत्यक्ष अपनी उत्पत्तिमें किसी अन्य ज्ञानकी आवश्यकता नहीं रखता। यही अनुमानादिसे 
प्रत्यक्षमें अतिरेक-अधिकता है । यद्यपि आगभिक दृष्टिसे इन्द्रिय आलोक या ज्ञानान्तर किसी भी कारणकी 
अपेक्षा रखनेवाऊा ज्ञान परीक्ष है और आत्ममात्रसापेक्ष ही ज्ञान प्रत्यक्ष, पर दाशंनिक क्षेत्रमे अकलंकदेवके 
सामने प्रमाणविभागकी समस्या थी जिसे उन्होने बडी व्यवस्थित रीसिसे सुलझाया है । तत्त्वाय॑सूत्रम मति और 
श्रुतत इन दोनों ज्ञानोंकों परोक्ष कहा है और वही मति स्मृति सज्ञा चिन्ता और अभिनिबोधको अनर्थान्तर बताया 
है । अ्नर्थान्तर कहनेका तात्पय॑ इतना ही है कि ये सब मतिज्ञानावरण कमके क्षयोपशमसे होते हैं। मतिमे 
इन्द्रिय और मनसे उत्पन्न होनेवाले अवग्रह ईहा अवाय और घारणा ज्ञान सम्मिलित हैं । अक्ंकदेवने मति- 
को सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष कहुकर लोकप्रसिद्ध इन्द्रियज्ञानकी प्रत्यक्षताका निर्वाह किया और स्मृति प्रत्यभिज्ञान 
सर्क॑ अनुमान और श्रुति इन सबको परोक्ष प्रमाण रूपसे परिगणित किया। आगममे मति और श्रुत परोक्ष 
थे ही । स्मृति आदि मतिज्ञानावरणके क्षयोपशमसे उत्पन्न होनेके कारण मतिज्ञान थे ही, इसलिए इनका 
परोक्षत्व भी सिद्ध था । मात्र इन्द्रिय और मनोजन्य मतिकों साब्यवहारिक प्रत्यक्ष बना देनेसे समस्त प्रमाण- 
व्यवस्था जम गई और लोक प्रसिद्धिका निर्वाह भी हो गया । यद्यपि अकलकदेवने लघीयस्त्रयमें स्मृति प्रत्य- 
भिज्ञान तर्क और अनुमानकों भी मनोभति कहा हैं और सम्भवत वे इन्हें भी प्रादेशिक प्रत्यक्षकोटिमे छाना 
चाहते थे, पर यह प्रयास आगेके आचार्योंके द्वारा समथित नही हुआ । 


इस तरह अकलकदेवने विद्वदज्ञानको प्रत्यक्ष कहकर श्री सिद्सेन दिवाकरके 'अपरोक्ष ग्राहक प्रत्यक्ष" 
इस प्रत्यक्ष-छक्षणकी कमीको दूर कर दिया । उत्तरकालीन समस्त जैनाचार्योने अकलकोपज्ञ इस लक्षण और 
प्रमाणव्यवस्थाकों स्वीकार किया है | 


यश्वपि बौद्ध भी विशदज्ञानको प्रत्यक्ष कहते है फिर भी प्रत्यक्षके लक्षणमें अकलंकदेवके द्वारा विशद 
पदके साथ ही प्रयुक्त साकार और “अजसा' पद खास महुत््य रखते है। बौद्ध निविकल्पक ज्ञानको प्रत्यक्ष 
कहुते है । यह निर्विकल्पक ज्ञान जैनदाशनिक परम्परामे प्रसिद्ध विषयविषयीसन्निपातके बाद होनेबाले 
सामान्यावभासी अनाकार दश्शानके समान है । अकलकदेवकी दुष्टिमे जब निविकल्पक दर्शन प्रमाणकोटिसे ही 
बहिभत है तब उसे प्रत्यक्ष तो कहा ही नही जा सकता था। इसी बातकी सूचनाके लिए उन्होंने प्रत्यक्ष के 
लक्षणमे साकार पद दिया है, जो निराकार दर्शन तथा बौद्ध सम्मत निविकल्पक-प्रत्यक्षका मिराकरण कर 
निश्ययात्मक विशदज्ञनको ही प्रत्यक्षकोटिमे रखता है। बौद्ध निविकत्पक प्रत्यक्षके बाद होनेवाले 'नील- 
मिदम्‌' हत्यादि प्रत्यक्षण विकल्पोकों भी सव्यवहारसे प्रमाण मान लेते है । इसका कारण यह है कि प्रत्यक्षके- 
विषयभूत दृश्य स्वलक्षणमें विकल्पके विषयभूत विकल्प सामान्यका एकत्वाध्यवसाय करके प्रवृत्ति करनेपर 
स्वलक्षण ही प्राप्त होता है, अतः विकल्प ज्ञान भी सव्यवहारसे प्रमाण बन जाता है। इन विकल्पमें निवि- 
कल्पककी ही विशदता आती है । इसका कारण है निविकल्पक और सविकल्पकका अतिशीक्ष उत्पन्न होना 
या एक साथ होना । तात्पर्य यह कि बौद्धके मतसे सविकल्पकमे न तो अपना वैश्य है और न प्रमाणत्य । 
इसका निरास करनेके लिए अकलकदेवने अजसा विशेषण दिया है और सूचित किया है कि विकल्पशान 
अजसा विदद है, संव्यवहारसे नही ! 


परपरिकल्पित प्रत्यक्ष क्षण निशास 

बौद्ध निविकल्पक ज्ञानको प्रत्यक्ष मानते हैं। कल्पनापोढ़ और अश्रान्तज्ञान उन्हें प्रत्यक्ष इृष्ट है। 
शब्दससृष्ट ज्ञान 'विकत्प कहलाता हैं। निविकल्पक शब्दससर्भसे शन्‍्य होता है। लिविकल्पक परमाथंसतु 
स्वलक्षण अथंसे उत्पन्त होता है। इसके चार भेद होते है-इन्द्रियप्रत्यक्ष, स्वसंवेदनप्रत्यक्ष और योगिप्रत्यक्ष 
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निविकल्पक स्वयं व्यवहारमाधक नही होता, व्यवह्र निबिकल्पकजन्य सविकल्पकसे होता है। सविकल्पक 
ज्ञान नि्म नही होता । विकल्प ज्ञानकी विद्ञदता सॉविकल्पमे झलकती है । ज्ञात होता है कि वेदकी प्रमा- 
कृताका ख़प्डन करनेके विचारसे बौद्धोने शबदका अथंके साथ वास्तविक सम्बन्ध ही नही माना और यावत्‌ 
धाब्दससर्गी ज्ञानोको, जिनका समर्थन निर्विकल्पकसे नही होता, अप्रमाण घोषित कर दिया है । इनमे उन्ही 
ज्ञानोको प्रमाण माना जो साक्षात्‌ या परम्परासे अथंसामर्थ्यंजन्य है । निविकःपक प्रत्यक्षके द्वारा यद्यपि अथ॑- 
में रहनेबाले क्षणिकत्व आदि सभी धर्मोका अनुभव हो जाता है, पर उनका निरचय यथास भव विकल्पकशान 
और अनुमानसे ही होता है । नीरू निविकल्पक नीझछाशका 'नीरूमिदम्‌ इस विकल्पज्ञान द्वारा निश्चय 
करता है और व्यवहारसाधक होता हैँ तथा क्षणिकाशका 'सर्व क्षणिक सत्त्वात्‌' इस अनुमानके द्वारा । चूँकि 
निविकल्पक “नीलमिदम्‌' आदि विकल्पोका उत्पादक हूँ और अथ॑स्वछक्ष णसे उत्पन्न हुआ हे अत प्रमाण है । 
विकल्पज्ञान अस्पष्ट है, क्योकि वह परमार्थसत्‌ स्वकृक्षणसे उत्पन्न नही हुआ है । सबंप्रथम अथंसे लिधिकल्पक 
ही उत्पन्न होता हैं। उस निर्विकत्पावस्थामे किसी विकल्‍्पका अनुभव नही होता । विकन्प कल्पितसामान्य- 
को विषय करनेके कारण तथा निविकल्पकके द्वारा गृहीत अथंको ग्रहण करनेके कारण प्रत्यक्षाभास है । 

अकलद्भुदेव इसकी आलोचना इस प्रकार करते है--अधथंक्षियार्थी पुरुष प्रमाणका अन्वेषण करते हैं । 
जब व्यवह्वारमे साक्षात्‌ अथेक्रियासाधकता सविकल्पकमे ही है तब क्यो न उसे ही प्रमाण माना जाय ? 
निविकल्पकमे प्रमाणता लानेको आखिर आपको सविकल्पक ज्ञान तो मानना ही पडता हूँ । यदि निविकल्पके 
द्वारा गृहीत नीलाण्यशको विषय करनेसे विकल्पश्ञान अप्रमाण है; तब तो अनुमान भी प्रत्यक्षके द्वारा गृहीत 
क्षणिकत्वादिको विषय करनेके कारण प्रमाण नही हो सकेगा । निविकल्पसे जिस प्रकार नीलाश्रशोमें 'नील- 
मिदम्‌' इत्यादि विकल्प उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार क्षणिकत्वादि अशोमे भी 'क्षणिकमिदम्‌' इत्यादि 
विकत्पज्ञान उत्पन्न होना चाहिये। अत्‌. व्यवह्रसाधक सविकल्पज्ञान ही प्रत्यक्ष कह जाने योग्य है । 
धिकल्पज्ञान ही विशदरूपसे प्रत्येक प्राणीके अनुभवमे आता है, जब कि निविकल्पज्ञान अनुभवसिद्ध नही है । 
प्रत्यक्षसे तो स्थिर स्थूछ अर्थ ही अनुभवमे आते हैं, अत क्षणिक परमाणुका प्रतिभास कहना प्रत्यक्षविरुद्ध 
हैं। निविकल्पकको स्पष्ट होनेसे तथा स्िकल्पककों अस्पष्ट होनेसे विषयभेद भी मानना ठीक नही है, 
क्योकि एक ही वृक्ष दूरवर्ती पुरुषको अस्पष्ट तथा समीपवर्तीको स्पष्ट दीखता है। आश्य-प्रत्यक्षकालूमे भी 
कल्पनाएँ बराबर उत्पन्न तथा विनष्ट तो होती ही रहती हैं, भले ही वे अनुपलूक्षित रहें । निविकल्पसे सवि- 
कल्पकी उत्पत्ति मानना भी ठीक नहीं है; क्योंकि यदि अशब्द निविकल्पकसे सशब्द विकल्पज्ञान उत्पन्न हो 
सकता है तो शब्दश्न्य अथसे ही विकल्पककी उत्पत्ति माननेमें क्या बाधा हैं? अत मत्ति, स्मृति, सन्ना, 
चिन्तादि यावद्विकल्पज्ञान संवादी होनेंसे प्रमाण हैं । जहाँ ये विसंबादी हों वही इन्हें अप्रमाण कह सकते हैं । 
निविकल्पक प्रत्यक्षमे अरथंक्रियास्थिति अर्थात्‌ अर्थक्रियासाधकत्व रूप अविसवादका लक्षण भी नही पाया 
जाता, अत उसे प्रमाण कैसे कह सकते हैं ? शब्दसंसृष्ट शानको विकल्प मानकर अप्रमाण कहनेसे शास्त्रोपदेशसे 
वाणिकत्वादिकी सिद्धि नहीं हो सकेगी । 

मानस प्रत्यक्ष निरास--बौद्ध इचन्द्रियज्ञानके अनन्तर उत्पन्त होनेवाले विशदशानको, जो कि उसी 
इन्द्रियज्ञानके द्वारा प्राह्म अरथके अनन्तरमावी द्वितीयक्षणको जानता है, मानस प्रत्यक्ष कहते हैं । अकलंकदेब 
कहते हैं| कि---एक ही निदचयात्मक अर्थ॑साक्षात्कारी ज्ञान अनुमवर्में आता है। आपके द्वारा बताये गये मानस 
प्रत्यक्षका तो प्रतिभास ही नहीं होता। 'नीरूमिदम्‌ यह विकत्प ज्ञान भी मानस प्रत्यक्षका असाधक है; 
क्योंकि ऐसा विकल्प ज्ञान तो इन्द्रिय प्रत्यक्षसे ही उत्परन हो सकता है, इसके लिये मानस प्रत्यक्ष माननेंकी 
कोई आवश्यकता नहीं है । बड़ों और गरम जलेबी खाते समय जितनी इन्द्रियबुद्धियाँ उत्पन्न होती हैं उतने 
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ही तदनन्तरभाबी अर्थकों विषय करनेवाले मानस प्रत्यक्ष मानना होगे; क्योंकि बादमे उतने ही प्रकारके 
विकल्पज्ञान उत्पस्न होते हैं । इस तरह अनेक मानस प्रत्यक्ष माननेपर सन्‍्तानभेद हो जानेके कारण जो मैं 
खाने वाला हूँ वही मैं सूंघ रहा हूँ! यह प्रत्यभिज्ञान नही हो सकेगा । यदि समस्त रूपादिकों विषय करने« 
वाक्मा एक ही मानस प्रत्यक्ष साना जाय; तब तो उसीसे रूपादिका परिश्ञान भी हो ही जायगा, फिर इन्द्रिय- 
बुद्धियाँ किसलिये स्व्रीकार की जायें ? धर्मोत्तरने मानस प्रत्यक्षको 'आगमप्रसिद्ध/ कहा हैं। अकलकदेवने 
उसकी भी आछोचना की है कि--जब बह मात्र आगमप्रसिद्ध ही है, तब उसके लक्षणका परीक्षण ही 
निश्यंक है । 


स्वसंवेदन प्रत्यक्ष खण्डन---यदि स्वसंवेदन प्रध्यक्ष निविक्पक है तो निद्रा तथा मर्च्छादि अब- 
स्थाओंपे ऐसे निविकल्पक प्रत्यक्षको माननेमे क्या बाघा है ? सुषुत्त आदि अवस्थाओमें अनुभवसिद्ध ज्ञानका 
निषेध तो किया हो नहीं जा सकता। यदि उक्त अवस्थाओम ज्ञानका अभाव हो तो उस समय योगियोको 
चतु सत्यविषयक भमावनाओका भी विच्छेद मानना पडेंगा। 

बौद्ध +म्मत विकल्पके लक्षणका निरास--बौद्ध 'अभिलापबतोी प्रतीति कत्पना' अर्थात्‌ जो ज्ञान 
शब्क्संसगंकरे योग्य हो. उस श्ञानकों कल्पना या विकत्प ज्ञान कहते है। अकलझद्भूदेवने उन्ते इस लक्षणका 
खण्डन करते हुए लिखा है कि--यदि शब्दके द्वारा कहे जाने कायक ज्ञानका नाम कस्पना है तथा बिना 
धब्दसंअ्रयके कोई भी विकल्पज्ञान उत्पन्त ही नही हो सकता, तब शब्द तथा शब्दाशोके स्मरणात्मक विकल्पके 
लिये तदाचक अन्य दब्दोंका प्रयोग मानना होगा, उन अन्य शब्दोके स्मरणके लिए भी तद्वाचक अन्य दाब्द 
स्वीकार करना होगे, इस तरह दस रे-द्मरे शब्दोकी कल्पना करनेसे अनवस्था नामका दूषण आता है । अत 
जब विकल्पज्ञान ही सिद्ध नही हो पाता तब्र॒विकल्पज्ञानहूप साधकके अभावम निर्विकल्पक भी असिद्ध ही 
रह जायगा और निर्विकल्पक तथा सविकल्पकरूप प्रमाणद्यके अभाव मे साधक प्रमाण न होनेसे सकल प्रमेय- 
का भी अभाव ही प्र'प्त होगा। यदि शब्द तथा शहद्दाद्योका स्मरणात्मक विकल्प तद्वाचक शब्दप्रयोगके बिना 
हों होता हैं तो विकल्पका अभिलाषबत्त्व लक्षण अव्याप्त हो जायगा और जिस तरह ॒ शब्द तथा हाब्दाशोका 
स्मरणात्मक विकल्प तद्वाचक अन्य शब्दके प्रयोगके बिना ही हो जाता है उसी तरह 'नीरूमिदम्‌' इत्यावि 
विकल्प भी शब्दप्रयोगकी योग्यताके बिना ही हो जायेगे, तथा चक्षुरादिबुद्धियाँ शब्द प्रयोगके बिना ही नील- 
पीतादि पदार्थोंका निरचय करनेके कारण स्वन व्यवसायात्मक सिद्ध हो जायेंगी। अत विकल्पका अभिलाप- 
वस्व लक्षण दूषित हैं । विकल्पका निर्दोष लक्षण हैँ--समारोपविरोधी ग्रहण या निरचयात्मकत्व । 


सांख्य श्रोत्रादि इन्द्रियोकी वृत्तियोको प्रत्यक्ष प्रमाण मानते है । अकलूद्धुदेव कहने हैं कि--श्रोत्रादि 


इच्द्रियोकी वृत्तियाँ तो तैमिरिक रोगीको होनेवाले द्विचन्द्रशान तथा अन्य सशायादिज्ञानोमे भी प्रयोजक होती 
हैं, पर वे सभी ज्ञान प्रमाण तो नही है । 


नैयायिक इन्द्रियों और अर्थ के सन्निकर्षको प्रत्यक्ष प्रमाण कहते हैं। इसे भी अकलकदेवने सबज्के 


श्ानमे अब्याप्त बताते हुये लिखा हैँ कि--त्रिकाल-त्रिलोकवर्ती यावत्‌ पदार्थोको विषय करनेवाका सर्वज्षका 
ज्ञान प्रतिनियत शक्तिवाली इन्द्रियोसे तो उत्पन्न नहीं हो सकता, पर प्रत्यक्ष तो क्षयदय है। अतः 
सन्निकर्ष अव्याप्त है। चक्षुके द्वारा रूपका प्रत्यक्ष सन्निकर्षके बिना ही हो जाता है। चाक्षुष प्रत्यक्षमें 
बह आवश्यकता नही है । काँच आदिसे व्यवहित पदार्थका ज्ञान सस्निकर्षकी अनावश्यकता सिद्ध कर 
ही देता है । 


प्रत्यक्षके मेद--अकलकदेवने प्रत्यक्षेके तीन भेद किये है--१-इस्द्रिय प्रत्यक्ष २-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष 
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३-अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष । चक्षु आदि इन्द्रियेंसि रूपादिकका स्पष्ट ज्ञान इन्द्रिय प्रत्यक्ष है। मनके द्वारा सुख 
आदिकी अनुभूति मानस प्रत्यक्ष है । अकलंकदेवने लूपीयस्त्रयस्ववृत्तिमें स्मृति संज्ञा चिन्ता और अभिमिवोध- 
को अतीन्द्रिय प्रत्यक्ष कह्ठा है। इसका अभिप्नाय इतना ही है कि--मति स्मृति संज्ञा चिन्ता और अभिनि- 
बोध ये सब मतिज्ञान हैं, मतिज्ञानावरणके क्षयोपद्ममसे इनकी उत्पत्ति होती है। मतिशान इन्द्रिय और मतसे 
उत्पन्न होता है । इन्द्रियजन्य मतिज्ञानकों जब संव्यवहारभे प्रत्यक्ष रूपसे प्रसिद्ध होनेके कारण इन्द्रियप्रत्यक्ष 
मान लिया, तब उसी तरह मनोमति रूप स्मरण प्रत्यभिज्ञान तक और अनुमानको भी प्रत्यक्ष ही कहना 
चाहिये । परन्तु संब्यवहार इन्द्रिवजन्य मतिको तो प्रत्यक्ष मानता है, पर स्मरण आदिको नहीं। अतः 
अकलड्ूकी स्मरण आदिको अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष माननेकी व्याक्या उन्ही तक सीमित रही। वें शब्दयोजनाके 
पहिले स्मरण आदिको मतिज्ञान और शब्दयोजनाके बाद इन्हीको श्रुतशञान भी कहते है । पर उत्त रकालमे 
असकीर्ण प्रमाण विभागके रिए--इन्द्रिय और मनोमति साव्यवहारिक प्रत्यक्ष, स्मृति आदि परोक्ष, 
श्रुत परोक्ष और अवधि मन पर्यंय तथा केवलज्ञान ये तीस ज्ञान परमाथंप्रत्यक्ष' यही व्यवस्था सबब- 
स्वीकृत हुई । 

परमार्थ प्रत्यक्ष आत्ममात्रसे उत्पन्न होता हैं। अवधि और मन पर्ययज्ञान सीमित विधयवाले है तथा 
केवलज्ञान सूक्ष्म व्यवहित विप्रकृष्ट आदि समस्त पदार्थोंको जानता है। परमाघंप्रत्यक्षकी सिद्धिके लिए 
अकलकदेबका निम्त लिखित युक्तिबाद अन्तिम है-- 

“जस्थावरणविच्छेदे ज्ञेयं किमवर््षिष्यत्ते । 
अप्राप्यकारिणस्तस्मात्‌ सर्वार्थानवलोकते ॥”--न्यायवि० इलो० ४६५-६६ । 

अर्थात्‌--ज्स्वभाव आत्माके शानाबरण कर्मके सबंथा नथ्ट हो जातेपर कोई शेय शेष नही रह जाता 
जो उस ज्ञानका विषय न हो सके । चूंकि ज्ञान स्वभावत' अप्राप्यकारी है अत. उसे पदार्थके पास या पदार्थों- 
को ज्ञानके पास आनेकी भी आवश्यकता नही है । अतः ऐसे निरावरण अप्राप्यकारी पूर्णशानसे समस्त पदार्थों 
का बोध होना ही चाहिए । सबसे बड़ी बाघा ज्ञानावरणकी थी, सो जब वह समल नष्ट हो गया तो 
निरावरण ज्ञान स्वशेयको जानेगा ही । 

इस तरह हस प्रत्यक्ष प्रस्तावमे प्रत्यक्षका साद्भोपाज़ू वर्णन किया गया है । 
भट्टाफलंकदेव 

न्यायविनिदचय मूलग्रन्थके प्रणेता जैनन्यायवाइमयके अमर प्रतिष्ठापक, उद्भटवादो, जैनशासनके 
चिर॒स्मरणीय प्रभावक, अनेकान्तवादके उपस्तोता आचार्यंबर भट्टाकछकदेव हैं। जिनके पुण्यगुणो- 
का स्मरण, जिनके त्यागकों पूतगाथा आज भी जीवनमें प्रेरणा और स्फूर्ति देती है। जो न केवल जैन 
सम्प्रदायके ही अमररत्न थे, किन्तु भारतमाताका मुकुट जित इनेगिने नररत्नोंसे आलोकित है उनमे अग्रणी 
थे। वे भारतीके भालकी क्षोमा थे। शास्त्रा्ोंमें जिन्हें दैगीबक भी परास्त मही कर सकता था उन शब्द- 
अर्थंके धनी, पर अकिज्जजन अकलंकब्रह्मके मुख्य प्रत्थ स्यायवितिद्वयका तदभुरूप व्याल्याकार वादिराजसूरि- 
के विवरणके साथ प्रथम्बार प्रकाशन किया जाता हू। प्रस्थक्ते प्रत्यक्ष प्रस्तावका संक्षिप्त विषम्रपरिचय 
पहिले लिखा जा चुका है। ग्रन्थकारोके विषयमें, खासकर उनके समय आदिका, ज्ञात परिचय कराना 
अवसरप्राप्त है । 

अकलंकदेवके समय आदिके विषयमें 'अकलंकग्रल्थत्रय और उसके कर्ता' लेखमें विस्तारसे प्रकाश 
डाला गया हैं। यह लेख इसी स्मृति ग्रंथके खण्ड ४ में प्रकाशित है उसमें ग्रन्योके आन्तर परीक्षणके 
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आधारस इसका समय सन्‌ ७२० से ७८० तक निश्चित किया है। धर्मकीति तथा उनके दशिष्पपरिवारके 
समयकी अवधिके जो वक्षक निश्चित किए गए हैं, श्री राहुल साक्ृत्यायनकी सूचनानुसार उनमें सशोधनकी 
गंदाइक्ष है । निशीयचू्िमें द्शनप्रभावक ग्रस्थोमे जो सिद्धिविनिश्वयका उल्लेख पाया जाता है, वह 
सिद्धिविनिश्वय तिएचयत: अकलंककछृत ही है और निशीयजूर्णिके कर्सा वे ही जिनदासगणि महत्तर हैं जितने 
शकसं० ५९८ अर्थात्‌ सन्‌ ६७६ में नन्दीचुणिकी रचना की थी। ऐसी दक्षामे सन्‌ ६७६ के आसपास रची 
गईं निक्षीयचूर्णिमें अकलंकके सिद्धि विनिश्चयका उल्लेख एक ऐसा मुल प्रमाण बन सकता हैं जिसके आधार- 
से न केवल अकलंकका ही समय निश्चित किया जा सकता है, अपितु इस युगके अनेक बौद्धाचायं और 
वैदिक आचायोके समयपर भी मौलिक प्रकाश डाला जा सकता है। 

बादिशजसू रिका समय सुनिश्चित है। उनसे अपना पाइर्धनाथचरित्र शक स० ९४७ कार्तिक सुदी 
३ को बनाया था। ये उस समय चौलक्य-चक्रवर्ती जयसिहदेवकी राजधानीमें निवास करते थे । उनके इस 
समयकी पुष्टि अन्य ऐतिहासिक प्रमाणोंते भी होती है। अतः सन्‌ १०२५ के मासपास ही इस ग्रन्थकी रचना 
हुईं होगी । जैन समाजके सुप्रसिद्ध इतिवृत्तज्ञ पं० नाथूराम जी प्रेमीने अपने 'जैन साहित्य भौर इतिहास' प्रन्थमें 
वाविराजसूरिपर साड्भोपाज़ लिखा है जो दृष्टव्य है । 


इस तरह प्रन्थ और ग्रथकारके सम्बन्धमे कुछ खास ज्ञातव्य मुद्दों का निर्देश किया गया है । 





आचार्य प्रभावन्तध ओर उनका प्रमेयकमलमातंण्ड 
सूजकार साणिवयनन्दि 


जैनन्यायशास्त्रमें माणिवयनन्दि आचायंका परीक्षामुखसूत्र आशय सूत्रग्रत्थ है। प्रमेवरत्नमालाकार 
अनन्तवीर्याचार्य लिखते हैं कि--- 
“अकलडूुवचोम्मोधे: उद्धे येन धीमता। 
न्यायविद्यामृतं तस्मे तमो माणिक्यनन्दिले॥?! 
अर्थात्‌-जिस धीमान्‌ने अकलछुके वचनसागरका मथन करके न्यायविद्यामृत निकाला उस माणिक्य- 
मन्दिको नमस्कार हो | इस उल्लेखसे स्पष्ट है कि माणिक्यनन्दिने अकलदूत्यायका मन्थनकर अपना सूत्रग्रन्थ 
बनाया है। अकलझूुदेवने जैनन्यायध्षास्त्रकी रूपरेखा बाँधकर तदनुसार दाहशंनतिकपदार्थोंका विवेचन किया 
है । उनके ऊघीयस्त्रय, न्‍्यायविनिश्चय, सिद्धिविनिश्चय, प्रमाणसंग्रह आदि न्यायप्रकरणोंके आधारसे माणि- 
क्यनन्दिने परीक्षा मुखसूत्रकी रचना की है। बौद्धदर्शनमे हेतुमुख, न्‍्यायमुख जैसे ग्रन्थ ये। माणिक्यनन्दि 
जैनन्यायके कोचागारमें अपना एकमात्र परीक्षामुखरूपी माणिक्यको ही जमा करके अपना अमरस्थान बना गए 
हैं । इस सूत्रग्रन्थकी संक्षिप्त पर विष्ददसारवाली निर्दोष शौली अपना अनोखा स्थान रखती है । इसमें सूचका 
यह छक्षण-- 
“अल्पाक्षरमसन्दिर्ध॑ सारवद्विष्वतो मुखस्‌ । 
अस्तोभमनवश्चझ्च सूत्र सूत्रविदों विदुः॥” 
सर्वाद्यत' पाया जाता है। अकलझु के प्रन्थोंक साथही साथ दिग्नागके न्यायप्रवेश और घमंकीतिके 
न्यायबिन्दुका भी परीक्षामुखपर प्रभाव है। उत्तरकालीन वादिदेवसूरिके प्रमाणनयतत््वालोकालसछु।र और 
हेमचन्द्रको प्रमाणमीमासापर परीक्षामुख सूत्र अपना अमिट प्रभाव रखता है । वादिवेवसूरिने तो अपने सूत्र 
ग्रन्थके बहु भागमे परीक्षामुखकों अपना आदर्श रखा है । उन्होंने प्रमाणनयतत्त्वालोकालसुटारमे नय, सप्तभंभी 
और वादका विवेचन बढ़ाकर उसके आठ परिच्छेद बनाए हैं जबकि परीक्षामुखमें मात्र प्रमाणके परिकर द्दी 
वर्णन होनेसे ६ परिष्छेद हो हैं। परीक्षामुखमें प्रशाकरगुप्तके भाविकारणबाद और अतोतकारणवादकी 
समालोचना की गई है। प्रज्ञाकर गुप्तके वातिकालझुकारका भिक्षुवर राहुलसाक्त्यायनके अद्ट साहस 
परिश्रमके फलस्वरूप उद्धार हुआ है । उनकी प्रेसकापीमें भाविकारणबाद और भूतकारणवादका लिम्नलिखित 
हाडदोमें समर्थन किया गया है-- 
'अविद्यमानस्थ करणमिति कोज्य ? तदनन्तरभाविनी तस्य सत्ता, तदेतदानन्तयमुभयापेक्षया 
समानम्‌-यर्थव भूतापेक्षया तथा भाव्यपेक्षयापि । नचानन्तयंमेव तत्त्वे निबन्धनम्‌, व्यवहितस्य कारणस्थात्‌-- 


गाढसुप्तस्य विज्ञानं प्रबोधे पूर्ववेदनात्‌ । 
जायते व्यवधानेन कालेनेति विनिश्चितस्‌ ॥ 
तस्मादन्वयव्यतिरेकानु विधा यित्व॑ं निबन्धनस । 
कार्यवारणभावस्थ तदू भाविन्यपि बिद्यवते ॥ 
भाजेन च भावों भाविनापि लूक्ष्यत एवं। मत्मुप्रयुक्तमरिष्टमिति रोके व्यवहार:, यदि 
भविष्यन्न भवेदेवस्मूतमरिष्टमिति ।/--अ्रमाणवातिकारूकूतर, पु० १७६ । परीक्षामुखके निम्नलिखित सूत्र में 
प्रशाकरगुप्तके इन दोनो सिद्धान्तेका खंडन किया गया है-« 
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“भाष्यतीतयी मरणजाग्रदूबोधयोरपि नारिष्टोद्बोधौ प्रति हेतुत्वम्‌ । तद्ष्यापाराश्रितं हि तद्भाव- 
भावित्वम्‌ । -परीक्षामु० ३१६२, ६३ । 

छठे अध्यायके ५७वें सूअमे प्रभाकरकी प्रमाणसंस्याका खंडन किया है। प्रभाकर गुरुका समय ईसा- 
की ८ वी सदीका प्रारम्भिक भाग है । 

माणिक्यनन्दिका समय--प्रमेवरत्तमाकाकारके उल्लेखानुसार माणिक्यनन्दि आचार्य अकलंकदेवके 
अनन्तरवर्ती है । मैंने अकलड्ूग्रन्थत्रय और उसके कर्ता लेखमें अकलकदेवका समय ई० ७२० से ७८० तक सिद्ध 
किया है । अकलडुदेवके लघीयस्त्रय और न्यायविनिषचय आदि तकंग्रस्थोका परीक्षामुखपर पर्याप्त प्रभाव 
है, अत माणिक्यनन्दिके समयको पूर्वावधि ई० ८०० निर्बाध मानी जा सकती हे। प्रज्ञाकरगुप्त ( ई० ७२५ 
तक ) प्रभाकर ( ८वी सदीका पूृवंभाग ) आविके मतोक़ा छ्डन परीक्षामुखमे है, इससे भी माणिक्यनन्दिकी 
उक्त पूर्वावधिका समर्थंतर होता है । आ० प्रभाचन्द्रने परीक्षामुखपर प्रमेषकमलमात्तंण्डनामक व्याख्या लिखी 
हैं। प्रभाचन्द्रका समय ई० की ११ वी दाताब्दी हैं। अत इनकी उत्तरावधि ईसाकी १०वीं शताब्दी सम- 
झना चाहिए। इस म्बी अवधिको संकुचित करनेका कोई निश्चित प्रमाण अभी दृष्टिमे नही आया। 
अधिक संभव यही हैँ कि ये विद्याननस्दे समकालीन हो और इसलिए इनका समय ई० ९वी शताब्दी 


होना चाहिए । 


आ० प्रभाचनन्‍द्र 

आ० प्रभाचन्द्रके समयविषयक इस मिबन्धको वर्गीकरणके ध्यानसे तीन स्थुलू भागोमे बॉट दिया 
है-१ प्रभाचन्द्रकी इतर आचायंंसे तुलना, २ समय विचार, ३ प्रभाचन्द्रके ग्रन्थ । 
प्रभाचश्की हतर जाचायोसे तुलना 

इस तुलनात्मक भागको प्रत्येक परम्पराके अपने क्रमविकासको लक्ष्यमे रखकर निम्नलिखित उपभागोमे 
क्रमहा. विभाजित कर दिया हैं। १ वैदिक दशोन--वेद, उपनिषद, स्मृति, पुराण, महाभारत, वैयाकरण, 
साख्य योग, वैशेषिक न्याय, पूर्व॑मीमासा, उत्तरमीमासा । २ अवैदिक दर्शन-बौद्ध, जैन-दिगम्बर, इवेताम्बर । 


वेदिकवद्ोन 


वेद और प्रभाचन्द्र--आ० प्रमाचन्धने प्रमेयकमलूमात॑ण्डमे पुरातनवेद ऋग्वेदसे “पुरुष एवेंदं 
यद्भूत॑” 'हिरण्यगर्भ' समवतेताग्रे/ आदि अनेक वाक्य उद्धृत किये है । कुछ अन्य वेदवाक्‍्य भी स्याय- 
कुमुन्दचन्द्र ( पृ० ७२६ ) में उद्धृत है-- प्रजापति. सोम॑ राजानमन्वसृजत्‌, ततस्यत्रो बेदा अन्वसुज्यन्त ' 
“रुद्र वेदकर्तारम्‌' आदि । न्यायकुभुदचन्द्र ( पृ० ७७० ) में “आदीौ ब्रह्मा मुखतो ब्राह्मण ससज॑, बाहुम्या 
क्षत्रियमुरूम्या वैद्य पद॒म्या शूद्रम यह वाक्य उद्धृत है। यह ऋग्वेदके “'ब्राह्मणोउस्थ मुखमासीदू' आदि 
सूकतकी छाया रूप ही है । 

उपनिषत्‌ और प्रभाचन्द्र--आ० प्रभाषच्ने अपने दोनों न्यायग्रन्थोमे ब्रह्माईंतवाद तथा अन्य 
प्रकरणोमें अनेको उपनिषदोके वाक्य प्रमाणख्पसे उद्धृत किये हैं। इनमें बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌, छान्दोग्योपनिषद्‌, 
कठोपनिषत्‌, इवेताश्वतरोपनिषत्‌, तैत्तियुपनिषत्‌, ब्ह्मविन्दूपमिषत्‌, रामतापिन्युपनिषत्‌, जाबालछोपनिषत्‌ 
आदि उपनिषत्‌ मुख्य हैं । इनके अबशरण अवतरणसूचीमें देखना चाहिये । 

स्मृतिकार और प्रभाचन्द्र--महि मनुकी मनुस्मृति और ज्ञायवल्क्यकी याज्ञवल्वथस्मृति प्रसिद्ध हैं । 
भरा» प्रभाचख्नने कारकसाकल्यवादके पूर्वपक्ष ( प्रमेबक० पृ० ८) में याज्ञवल्कयस्मृति ( २२२ ) का 
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“लिखित साक्षिणो भुक्ति:” वाक्य कुछ शाब्दिक परिवतनके साथ उद्धृत किया है । 'न्यायकुमुदचर्द्र ( पृ० 
५७५ ) में मनुस्मृतिका ““अकुबंन्‌ विहित कर्म” इलोक उद्धृत हैं। स्यायकुमुदचन्द्र (पु० ६३४ ) मे मनु- 
स्मृतिके ' यज्ञार्थ पशव' सृष्ठा. इकोकका “न हिस्यथात्‌ सर्वा भूतानि/ हस कूमंपुराणके वाक्यसे विसेध 
दिखाया गया है । 

पुराण और प्रमाचन्द्र--प्रभाचन्के प्रमेवयकमछमात्तंप्ड तथा न्यायकुमुदचन्द्रमें मत्स्यपुराणका 
“'प्रतिमन्‍्वतरदचैव श्रुतिरन्‍्या विधीकते । यह छलाकांश उद्धुत मिलता हैं। न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ६३४ ) में 
कुर्मपुराण ( अ० १६ ) का “न हिंसस्‍्थात्‌ सर्वा भुतानि वाक्य प्रसाभरूपते उद्धत किया गया है । 

व्यास और प्रभाचनद्र---महाभारत तथा गीताके प्रणेता महृथि व्यास माने जाते हैं। प्रमेयकमरू- 
मात्तेण्ड ( पृ० ५८० ) में महाभाश्त बनपर्व ( अ० ३०।२८ ) से ''अज्ञों जस्तुरनीशोध्यमात्मन सुखदुःखयो” 
328 ” इलोक उद्भुत किया है । प्रमेषकमलम्ासंण्ड ( पृ० ३६८ तथा ३०९ ) मे भगवद्गीताके मिभ्नक्तिलित 
इलोक 'व्यासवचन' के नामसे उद्धुत हें- यथेचासि ससिद्धोउज्नि “* [ गीता ४।३७ ] “द्वाविसौं पृशथी लछोके, 
उसमपुरणस्त्वन्य '” ( गीता १५११६, १७ ) इसी तरह ग्वाश्कुमदछरद ( पृ० ३५८ ) में बीस ( २१६ ) 
का “नाभावो विद्यते सत / अश प्रमाणरूफ्से उद्धुत किया क्‍या है । 

पतञजलि और प्रभावन्‍द्र--पाणिनिसूत्रके उपर महामाव्य किललेयाले ऋति पशज्जासिका सम 
इतिहासकारोने ईसवी सन्‌से पहिले माना है। आए प्रभावन्द्रते जैदेन्द्रव्याकरणके साथ ही पाणिनिब्याकरण 
और उसके महाभाध्यका गम्भीर परिशझ्दीलत और अ्रष्पययन क्विया था | ने प्रत्दाद्भोषभास्करके प्रारम्भ 
स्वयं ही लिखते है कि-- 

/ शब्दानाम्रनुशासनाकि निश्ििकान्याध्यागतापहुनिशस' 

आ० प्रभाचन्द्रका पात>जलभहाभाष्यका तलस्पर्शी अध्ययन्त उनके शब्दास्भोजभास्करमे पद पदषरु 
अनुभुत होता है । न्‍्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० २७५ ) में वैयाकरणोंके मतसे गुण दाब्दका अथे बताते हुवे गात- 
ब्जकमहाभाष्य ( ५११।११९ ) से “यस्य हि गुणस्य भाषात्‌ शब्दे द्रव्यविनिवेश / इत्यादि वाक्य उद्धृत 
किया गया है | शब्दोंके साधुत्वासाधुत्व-विचारमें ब्याकरणकौ उपयोगिताफा समर्थन भी महाभाष्यकी ही 
शैलीमे किया है । 

भतृ हर ओर प्रभावनद्र--ईसाकी ७वी शताब्दीमें भत्ृहरि नामके प्रसिद्ध वैयाकरण हुए हैं । 
इलका वाक्यपदीय ग्रन्थ प्रसिद्ध है। ये छब्दाद्वतदशंनके प्रतिष्ठाता माने जाते हैं। आ० प्रभाचन्त्रने प्रमेय- 
कमलमासंण्ड और न्यायकुमुदचन्द्र में शब्दाहँतवादके पूर्वपत्षको वान्‍यपदीयकी अनेक कारिकाओंकों उद्धुत 
करके ही परिपुष्ट किया है । शब्दोके साधुर्व-असाधुत्व विचारमे पूर्वपक्षका खुलासा करतेके लिए वाक्यपदीय- 
की सरणीका पर्याप्त सहारा लिया है। वाक्मपदीयके ट्वितीयकाण्डमे आए हुए “आश्यातशब्द:” आदि 
दहाविध या अध्टविध वाक्यलरुक्ष णोंका सविस्तार खण्डन किया है। इसो तरह प्रभाचन्द्रकी कृति जैनेंन्द्र- 
न्यासके अनेक प्रकरणोंमें वावयपदीयके अनेक इलोक उख्धत मिच्छते हैं। जब्वाहदतवादके पूर्वपक्षणें बैख्रों आदि 
चतुविधवाणीके स्वस्पका निरूपण करते समव प्रभाचन्द्रते जो “स्थानेषु घियुते वाया” आदि तौन लोक 
उद्धृत किये हैं बे मुद्रित वाक्‍्यपदीयमें नही हैं । टीकामे उद्धुत हैं । 

व्यासभाष्यकार और प्रभाचन्द्र--योक्सूत्रपर व्यासऋषिका ज्यासअक््ण प्रसिद्ध है । इतका समाक 
ईसाकी पञुचम शताब्दी तक समझा जाता है । आ० प्रमाचनच्द्रते न्‍्यायकुमुदक्ल ( पृ० १०९ ) में कोमबकांक, 
के आाघा रसे ईदवरवादका पूर्वफ्ष करते समय बोगसूभोके लगेक उद्धसज दिए है । इसके विवेक्षलमे व्यास 
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भाध्यकी पर्याप्त सहायता ली गई है। अणिमादि अष्टविघ ऐड्वर्यका वर्णन योगभाष्यसे मिलता जुलता है। 
न्यायकुमुदलन्द में योगभाष्यसे ' “चैतन्य पुरुषस्य स्वरूपम्‌ “चिच्छक्तिर॒परिणामिन्यप्रतिसडक़मा आदि वाक्य 
उद्भुत किये गये है । 

ईहवरफ़्ष्ण और प्रभाचन्द्र--ईइवरकृष्णकी सांस्यसप्तति या साख्यकारिका प्रसिद्ध है। इनका समय 
ईसाकी हुसरी शताब्दी समझा जाता है। साख्यदर्शनके म्लसिद्धान्तोंका साख्यकारिकामे सक्षिप्त और स्पष्ट 
बिकेखत है। आ० प्रभाचच्ने साख्यदर्ातके पूर्वपक्ष मे सबंत्र साख्यकारिकाओका ही विशेष उपयोग किया हूँ। 
न्यायकुमुदचन्द्रमे साख्योंके कुछ वाक्य ऐसे भी उद्घृत हैं जो उपलब्ध साह्यग्रल्थोमे नहीं पाये जाते । बथ- 
“बुल्मष्यवसितमर्थ पुरुषश्वेततयते'' '“आसभं-प्ररूपादेका बुद्धि:” “'प्रतिनियतदेशा वृत्तिरभिव्यज्येत” “'प्रकृति- 
परिणाम. शुक्ल कृष्ण७च कर्म'” आदि । इससे शात होता है कि ईदवरक्ृष्णणी कारिकाओके सिवाय कोई 
अन्य प्राचीन सास्य ग्रन्थ प्रभावन्द्रके सामने था जिससे ये वाक्य उद्घुत किये गए हैं । 

माठराचाय और प्रभाचन्द्र--साख्यकारिकाकी पुरातन टीका माठरावृत्ति है। इसके रचयिता 

साठराचार्य ईसाकी चौथी शतान्‍्दीके विद्वान्‌ समझे जाते हैं । प्रभाचन्धते सास्यदर्शनके पूर्वपक्षमे साश्यकारि- 
काओंके साथ ही साथ माठरव॒त्तिको भी उद्धृत किया है। जहाँ कही साख्यकारिकाओंकी व्याख्याका प्रसंग 
आया है, माठरवृत्तिके हो आधारसे व्याख्या की गई है । 


प्रशस्तपाद और प्रभपचन्द्र---कणादसूत्रपर प्रशस्तपाद आचायका प्रशस्तपादभाष्य उपलब्ध है । 
इसका समय ईसाकी पाँचवी शताब्दी माना जाता है। आ० प्रभाचन्द्रने प्रशस्तपादभाष्यकी “एवं घर्मेथिना 
घर्मिणामेद निर्देश' कृत. इस पंक्तिको प्रमेयकमलमार्सण्ड ( पु० ५३१ ) में 'पदार्थप्रवेशकग्रन्थ' के नामसे 
उद्घुत किया है । न्‍्यायकुमुदचन्द्र तथा प्रमेयकमलमात्तंण्ड दोनोको षट्पदाथंपरीक्षाका यावत्‌ पृव॑धक्ष प्रशस्त- 
पादभाष्य और उसकी पुरातनटीका व्योमवतीसे ही स्पष्ट किया गया है । प्रमेयकमलमात्तंण्ड ( पु० २७० ) 
के ईश्वरवादके पू्॑पक्ष मे 'प्रशस्तमतिना च' छिखकर “सर्गादौ पुरुषाणा व्यवहारों' इत्यादि अनुमान उद्धृत 
है । यह अनुमान प्र शस्तपादभाष्यमे नही है। तत्वसंग्रहकी पंजिका ( पृ० ४२ ) में भी यह अनुमान प्रशस्त- 
मतिके नामसे उद्धृत है । ये प्रशस्तमति, प्रशस्तपादभाष्यकारसे भिन्‍न मालूम होते हे, पर इनका कोई ग्रन्थ 
अद्यावधि उपलब्ध नही है । 


व्योमशिव और प्रभाचन्द्र--प्रशस्तपावभाष्यके पुरातन टीकाकार आ० व्योमशिवकी व्योमवर्ती 
टीका उपलब्ध हैं। आ० प्रभाचन्द्रने अपते दोनों ग्रन्थोमे, न केवल वैशेषिकमतके पूव॑पक्ष मे ही व्योमवतीको 
अपनाया है किन्तु अनेक सतोके खडनमें भी इसका पर्याप्त अनुसरण किया है। यह टीका उनके विद्विष्ट 
अध्ययनकी वस्तु थी । इस टीकाके तुलनात्मक अंशोको न्यायकुमुदचन्द्रकी टिप्पणीमे देखना चाहिए। आ० 
व्योमशिवके समयके विषयमे विद्वानोका मतभेद चला आ रहा है। डॉ० कीथ हल्‍्हे तवमदाताब्दीका कहते हैं 
तो डॉ० दासगुप्ता इन्हें छठवी शताब्दीका । मैं इनके समयका कुछ विस्तारसे विचार करता हूँ-- 

राजशेखरने प्रशस्तपादभाष्यकी 'कन्दली' टीकाकी 'पजिका' में प्रशस्तपादभाष्यकी चार टीकाओका 
इस क्रमसे निर्देश किया है--सवंप्र थम 'व्योमवत्ती ( व्योमशिवाचाय ), तत्वश्चात्‌ न्यायकन्दली' ( श्लीधर ), 
तदनन्तर “किरणाबली' ( उदयन ) और उसके बाद लीलावती' ( श्रीवत्साचायं )। ऐतिहापर्यालोचनाते 
भी राजशेखरका यह निर्देदक्रम संगत जान पडता है। यहाँ हम व्योमवतीके रचयिता व्योभशिवाचायके 
विषयमें कुछ विचार प्रस्तुत करते हैं । 

व्योगशिवाचायं क्षैव थे । अपनी गुरु-परम्परा तथा व्यक्तित्वके विषयमें स्वयं उन्होंने कुछ भी नहीं 
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लिखा । पर रणिपद्रपूर रानोद, बत॑मान नारोद ग्रामकी एक वापी प्रदास्ति" से इनकी गुरुपरम्परा तथा 
व्यक्तित्व-विषयक बहुत-सी बातें मालम होतो हैं, जिनका कुछ सार इस प्रकार है-- 


“कदम्बगुहाधिवासी मुनीख्के शंखमठिकाधिपति नामक छिष्य थे, उनके तेरम्बिपाल, तैरम्बिप्रालकें 
आमरदंकतीर्थनाथ और आमदंकतीथंनाथके पुरन्दरगुरु नामके अतिशय प्रतिभाशाली ताकिक छिष्य हुए। 
पुरन्दरगुरुने कोई ग्रन्थ अवदय लिखा है; क्योकि उसी प्रशस्ति-शिलालेखमे अत्यन्त स्पष्टतासे यह उल्लेख है 
कि--- इनके धबनोक। खण्डन जाज भी बड़े-बड़े नैयायिक नही करे सकते ।“'* स्याद्वादरत्वाकर आदि ग्रंथो- 
में पुरन्दरके नामसे कुछ वाक्य उद्धृत मिलते हैं, सम्भव है वे पुरन्दर ये ही हो । इन पुरन्दरगुरुको अवन्ति- 
वर्मा उपेन्द्रपुरसे अपने देशको ले गया । अवन्तिवर्माने इन्हें अपना राज्यभार सौपकर शँवदीक्षा धारण की 
और इस तरह अपना जन्म सफल किया । पुररदरगुरुने मत्तमयूरमें एक बडा मठ स्थापित किया । दूसरा मठ 
रणिपद्रपुरमे भी इन्होने स्थापित किया था। पुरन्दरगुरुका कवचदिव और कवचदिवका सदाशिव नामक 
शिष्य हुआ, जो कि रणिपद्रपुरके तापसाश्रममें तप.साधन करता था । सदाशिवका शिष्य हृदयेश और छुद- 
येश्षका शिष्य व्योमशिव हुआ, जो कि अच्छा प्रभावशाली, उत्कट प्रतिभासम्पन्न और समथे विद्वानू था ।'' 
व्योमशिवाचार्यके प्रभावश।ली होनेका सबसे बड़ा प्रमाण यह है कि इनके नामसे ही व्योममन्त्र प्रचलित हुए 
थे ।* 'ये सदनुष्ठानपरायण, भृदु-मितभाषी, विनय-नय-सयमके अद्भुत स्थान तथा अप्रतिम प्रतापशाली थे । 
इन्होने रणिपद्रपुरका तथा रणिपद्रमठका उद्धार एवं सुघार किया था और वही एक शिवमन्विर तथा वापीका 
भी निर्माण कराया था । इसी वापीपर उक्त प्रशस्ति खुदी है । 

इनकी बिद्वत्ताके विषयमे क्षिकालेखक ये इलोक पर्याप्त हैं-- 


“सिद्धान्तेषु महेश एब नियतो न्यायेउक्षपादों मुनिः। 

गम्भीरे च कणाश्ििनस्तु कणभुक्शास्त्रे श्रुती जेमिनि.॥ 

साख्येडनल्प्मति, स्वयं स कपिलो लोकायते सदगुरु:। 

बुद्धों बुद्धमते जिनोक्तिषु जिनःको वाथ नाय॑ कृती ॥ 

यदूभूत यदनागतं यदधुना किचित्कवचिद्वर्ध (ते )ते। 

सम्यग्दशंनसम्पदा तदखिलं पश्यन्‌ प्रमेये महृत्‌ ॥ 

सवंज्ञ. स्फूटमेष कोषि भगवानन्यः क्षितों स (छ ) कर: । 

धत्ते किन्तु न शाल्तधीविषमदुग्ौद्धं बपु: केवलम ॥ 
इन इलोकोमे बतलाया हैँ कि 'व्योमशिवाचायं शैवसिद्धान्तमे स्वयं शिव, न्यायमे अक्षपाद, बैछे- 
किक शास्त्रमे कज़ाद, मीमासामें जैमिनि, साख्यमे कर्पिछ, चार्वाकशास्त्रमे बृहस्पति, बुद्धमतमे बुद्ध तथा 
जिनमतसे स्वय जिनदेवके समान थे । अधिक क्या; अतीतानाग्रतवर्तमानवर्ती यावत्‌ प्रमेयोको अपनी सम्य- 
ग्द्शनसम्पत्तिसे स्पष्ट देखने जाननेवाके सर्वश्ष थे। और ऐसा मालम होता था कि मात्र विधमलेत्र ( तृतीय- 
नेत्र ) तथा रौग्रशरीरको धारण किए बिना वे पृथ्वीपर दूसरे दाकर भगवान्‌ ही अबतरे थे | इनके गगनेदा, 

व्योमशम्मु, व्योमेश, गगनवाशिमौछि आदि भी नाम थे । 


शिल।लेखके आपारसे समय--व्योमदिवके पूर्ववर्तों चतुथंगुरु पुरन्दरको अवस्लिवर्मा राजा अपने 
१. प्राचीन लेखमाला, द्वि० भाग, शिलालेख न० १०८ । 

२. “थबस्याधुनापि विदृधैरतिक्ृःयशंसि व्याहन्यते न बचने नयमार्ग विद्भि: ॥ 

३ ““अस्य व्योमपदादिमन्त्रच नाख्या ताभिधानस्य च ।--चापीप्रश्स्ति: । 
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नगरमे के गया था । अवन्तिवर्सिके चाँदीके सिम्कोंपर “'विजितावनिरवनिपति श्री अवन्तिवर्मा दिवं जयति 
लिखा रहता है तथा संवत्‌ २५० पढ़ा गया है ।* यह सबत्‌ सभवत गुप्ल-सव< हैं। कर 68 कर 
गुप्स संवत्‌ ई० सन्‌ ३२० की २६ फरवरीको प्रारम्भ होता है ।* अत ५७० ई० में अवन्तिवर्माका हे 
मुँद्राकौ प्रचछित करना इतिहाससिद्ध हैं। इस समय अवन्तिवर्मा राज्य कर रहे होगे । का ५७० ई० 
आभास ही वे पुरन्द रगुहको अपने राज्यमे छाए होगे । ये अवन्तिवर्मा मोखरीवशीय राजा थे। शव व 
के कारण शिवोपासक पुरन्दरगुरुको अपने यहाँ लाना भी इनका ठीक ही था। इनके समयके हक 
दूसरा प्रमाण यह हैं कि--बैसवशीय राजा हर्षवर्दनकी छोटी बहिन राज्यश्री, अवन्तिवर्माके पृत्र ग्रहवम 
विवाही गई थी । हृषंका जन्म ई० ५९० में हुआ था। राज्यश्री उससे १ या २ वर्ष छोटी थी । ग्रहवर्मा 
हैपसे ५-६ वर्ष बडा जरूर होगा । अत उसका जन्म ५८४ ई० के करीब मानना चाहिए । इसका राज्य- 
कोल ई० ६०० से ६०६ तक रहा हैँ। अवन्तिवर्माका यह इकछौता लड़का था। अत मालम होता है कि 
ई० ५८४ में अर्थात्‌ अवन्तिवर्माकी ढलती अवस्थामे यह पैदा हुआ होगा । अस्तु, यहाँ तो इतना ही प्रयोजन 
है कि ५७० ई० के आसपास ही अवन्तिवर्मा पुरन्दरकों अपने यहाँ छे गए थे । 

यद्यपि सन्यासियोमे शिष्य-परम्पराके लिए प्रत्येक पोढ़ीका समय २५ वर्ष मानना आवश्यक नही है; 
क्योंकि कमो-कभी २० वर्षमे ही शिष्य-प्रक्षिष्योकी परम्परा चल जाती हैं। फिर भी यदि प्रत्येक पीढीका 
समय २५ वर्ष ही मान लिया जाय तो पुरन्दरसे तीन पीढीके बाद हुए व्योमशिवका समय सन्‌ ६७० के 
मासपास सिद्ध होता है । 


दार्शनिक ग्न्योके आधारसे समय--ब्मोमश्िव स्वय ही अपनी ब्योमवती टीका ( पृ० ३९२ ) 
में श्रीहृषंका एक महत्वपूर्ण ढहगसे उल्लेख करते है। यथा-- 

अत एवं मदीय द्वरी रमित्यादिप्रत्ययेष्वात्मानुरागसद्भावे४पि आत्मनोजवच्छेदकत्वम्‌.श्रैहर्ष देवकुल- 
सिति ज्ञाने श्रीहृर्बस्येव उभयत्रापि बाधकसदुभावात्‌, यत्र ह्मनुरागसदभावडपि विशेषणत्व बाथकमस्ति ततब्राब- 
च्छोदकत्वमेव कल्प्यतें इति । अस्ति च भरीहृप॑स्‍्थ विद्यमानत्वम्‌ । आत्मनि कत्तु त्वकरणत्वयोरसम्भव इति 
बाधकम्‌ । 

यद्यपि इस सन्दभंका पाठ कुछ छूटा हुआ मालम होता है फिर भो “अस्ति च श्रीहव॑स्थ विद्यपान- 
त्वम्‌ यह वाक्य खास तौरसे ध्यान देने योग्य है । इससे साफ मालम होता है कि श्रोहषं ( 606-647 ४. 
0 राज्य ) व्योमशिवके समबमें बिद्यमम थे । यद्यपि यहाँ यह कहा जा सकता है कि व्योमशिव श्रीहृर्ण के 
बहुत बाद होकर भी ऐसा उल्मेख कर सकते है, परन्तु जब शिकालेखसे इनका समय ई० सन्‌ ६७० के आस- 
पास है तथा श्रीहर्षकी विद्यम्रनताका बे इस तरह जोर देकर उल्लेख करते है तब उक्त कल्पनाको स्थान ही 
नहीं मिलता । 

उ्योमबतीका अन्तःपरीक्षण--ध्योचवती ( पृ० ३०६,३०७, ६८० ) में घमंकोतिके प्रमाणवारलिक 
( २-११,१२ तथा १-६८,७२ ) से कारिकाएँ उद्घत की गई हैं। इसी तरह व्योमव्ती ( पृ० ६१७) में 
घर्मकोतिके हेतुबिन्दु प्रथमप रिच्छेदके ''डिण्डिकराग परित्यज्य अक्षिणों निमीन्य” इस वाक्यका प्रयोग वाया 
जाक़ है । इसके अतिरिक्त प्रमाणवात्तिककी और भी बहुत-सी कारिकाएँ उद्धृत देखो जाती हैं । 


१ देखो, भारतके प्राचीन राजवश, द्वि० भाग, पृ० ३७५ । 
२, देखो, भारतके प्राचीन राजबश, द्वितीय भाग, पृ० २२९ । 
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ब्योमवती ( पु० ५९१,५९२ ) में कुमारिशंके भौभासाइलोकवालतिककी अनेक कारिकाएँ उद्धुत हैं! 
ब्योगवती ( पृ० १२९ ) में उद्योतकरका ताम लिया है, भर्तृहरिके शब्दाहतदशनका ( १० २० थ॑ ) खण्हंगे 
किया है और प्रभाकरके स्मृतिप्रमोषबादका भों ( १० ५४० ) खंडन किया गया है । 

इनमें भर्तुहरि, धर्मकीत्ति, कुमारिरू तंथा प्रभाकर ये सब प्राय. समसामयिक और ईसाकी सातवों 
शताब्दीके विद्वान्‌ हैं । उद्योतकर छठी शाताब्दीके विद्वान हैं। अतः व्योमशिवके द्वारा इन समसामग्रिक एवं 
किंचिट्ूबंर्ती विद्वानींका उल्लेख तथा समाछ्ोचनका होना सगत हो है । व्योमवती ( पृ० १५ ) में बाणकी 
कादम्बरीका उल्लेख हैं। बाण हर्षकी सभाके विद्वान थे, अतः इसका उल्लेख भी होना ठोक ही है । 

व्योमवर्ती टीकाका उल्लेख करनेवाले परवर्ती ग्रन्थंकारोम श्ञाम्तरक्षित, विद्यानन्द, जयन्त, वाच- 
स्पति, सिद्धार्थ, श्रीघर, उदयन, प्रभाचन्द्र, वादिराज, वादिदेवसूरि, हेमचन्द्र तथा गुणरत्न, विदोषरुपसे 
उल्लेखनीय हैं । 

शान्तरक्षितने वैध षिक-सम्मत बट्पदाथोंकी परीक्षा की है। उसमे वे प्रशस्तपादके साथ ही साथ 
शंकरस्वामी नामक नैयायिकका मत भी पूव॑पक्षरूपसे उपस्थित करते हैँ। परन्तु जब हम ध्यानसे देखते हैं 
तो उनके पूर्वपक्ष में प्रशस्तपादब्यो मबतीके शब्द स्पध्टतया अपनी छाप मारते हुए नजर आते हैं । ( तुछना- 
तत््वसंग्रह, पु० २०६ तथा व्योमबती, पृ० ३४३ । ) तत्त्वसग्रहकी पंजिका ( पु० २०६ ) में ब्योमवतों ( पु० 
१२९ ) के स्वकारणसमवाय तथा ससासमवायरूप उत्पत्तिके ऊक्षणका उल्लेख है। शद्वान्तरक्षित तथा 
उनके शिष्य कमलशीलका समय ई० की आठवी छताब्दिका पूर्वाद है। ( देखो, तत्वसंग्रहकी भूमिका, 
पु० #०शं ) 

विद्यानन्द आचायंने अपनी आप्तपरोक्षा ( पृ० २६ ) में व्योमवती टीका ( पृ० १०७ ) से समवाय- 
के लक्षणकी समस्त पदक्ृत्य उद्धृत की हैँ । (द्रव्यत्वोपलक्षित समवाय द्रव्यका लक्षण है ब्योमवती ( पृ० 
१४९ ) के इस मन्तब्यकी समालोचना भी आप्सपरीक्षा ( पृ० ६ ) में की गई हूँ । विद्यानन्द ईसाकी नवम- 
शताब्दीके पूर्वाड्वर्तों हैं । 

जयन्तकी न्‍्यायमजरी ( १० २३ ) मे ब्योमबती ६ पृ० ६२१ ) के अनर्थजत्वात्‌ स्मृतिको अप्रमाण 
माननेके सिद्धान्तका समर्थन किया है, साथ ही पृ० ६५ पर व्योमवती ( पु० ५५६ ) के फलविशेषणपक्षको 
स्वीकार कर कारकसामग्रीको प्रमाणमाननेके सिद्धान्तका अनुसरण किया है । जयन्तका समय हम आगे ईसा- 
को ९वी छताब्दीका पूर्वभाग सिद्ध करेंगे । 


वाचस्पति मिश्र अपनी तात्पयंटीकामे ( पु० १०८ ) प्रत्यक्षरक्षणसूत्रमे 'यत. पदका अध्याह्वार करते 
हैं तथा ( पृ० १०२ ) लिगपरामर्श ज्ञानको उपादानबुद्धि कहते हैं। व्योमबतीटीकामे ( पृ० ५५६ ) “यतः' 
पदका प्रयोग प्रत्यक्षक्ष णमें किया है तमा ( पु ५६१ ) लिग्परामशंज्ञानको उपादानबुद्धि भी कहा है। 
वाचस्पति मिश्रका समय ८४१ ४.9. है । 

प्रभाचषसद्र आचायंने मोक्षनिरूपण ( अमेखकसलसात ण्ड, पु० ३०७ ) आत्मस्थरूपनिरूपण ( न्योज- 
कुमुदअनद्र, पृ० २४९, प्रमेबकमलसर०, पृ० ११० ) समवायलक्षण ( न्यायकुमु०, पृ० २९५, प्रमेषकमरूमा० , 
पृ० ६०४ ) आदियमें व्योगवती ( पृ० २०, ३९३२, १०७ ) का पर्याप्त सहारा लिया है । स्वसंवेदनसश्िभे 
व्योमवतीके शामान्तरबेश शानवादइका सण्डन भी किया है । 

आओघर सथा उद्ययनायायने अपनी कम्दशो ( पु० ४ ) तथा किरणावसीसें व्योमवती ( पृ० २० क ) 
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के “सवानाभात्मविज्ेषगुणानां सन्तानोःत्यन्तमुब्छिद्यते सन्तानत्वात्‌ * “यथा प्रदीपसन्तान ।” इस अनुमान- 
को 'ताकिका:' तथा “आचार्या-' छाब्दके साथ उद्धृत किया है। कन्दली ( पृ० २० ) मे व्योमवती ( पु०१४९ ) 
के 'द्रमब्यत्योपछक्षितः समवाय:ः द्रब्यत्वेत योग” इस मतकी आलोचना की गई है। इसी तरह कन्दली 
(पृ० १८ ) में ब्योमबतो (पृ० १२९ ) के 'अनित्यत्व तु प्रागभावप्रध्यसाभावोपलक्षिता वस्तुसत्ता ।' 
इस अनित्यत्वके कृक्षणका खण्डन किया हैं। कन्दल्ली ( पृ० २०० ) में व्योमवती (पृ० ५९३ ) के 
'अंनुमान-ऊक्ष णमे विद्याके सामान्यलक्षणकी अनुवृत्ति करके सशयादिका व्यवच्छेद करना' तथा स्मरणके 
व्यवस्छेदके लिये 'द्रब्यादिषु उत्पते' इस पदका अनुवत्तंन करना' इन दो मतोका समालोचन किया है । 
कन्दछीकार श्रीधरका समय कन्दलीके अन्तमे दिए गए “'ब्यधिकदशोत्तरनवश्षतशकाब्दे” पदके अनुसार ९१३ 
शांक अर्थात्‌ ९९१ ई० है । और उदयनाचायंका समय ९८४ ई० है । 

बाविराज अपने न्‍्यायविनिदनय-विवरण ( लिखित पु० १११ के, तथा १११ ४ ) में व्योमवर्तीसे 
पूर्बंपक्ष करते है । वादिदेवसूरि अपने स्याद्वादरत्नाकर ( पृु० ३१८ तथा ४१८ ) में पूर्वपक्षरूपसे व्योमवती- 
का उद्धरण देते है । 

सिद्धषि नन्‍्यायावतारवृत्ति (पृ० ९ ) मे, हेमचन्द्र प्रमाणमीमासा ( पु० ७ ) में तथा गुणरत्न अपनी 
षडुंदर्शनसमुच्चयकी वृत्ति ( पृ० ११४ 6 ) में ब्योमवतीके प्रत्यक्ष, अनुमाव तथा आगम रूप प्रमाणत्रित्वकी- 
बैशेषिकपरम्पराका पूर्वपक्ष करते है । इस तरह व्योमवतीको सक्षिप्त तुलनासे शात हो सकता हैँ कि व्योग- 
बतीका जैनप्रस्थोंसे विद्विष्ट सस्बन्ध है । 

इस प्रकार हम व्योमशिवका समय शिलालेख तथा उनके ग्रन्थके उल्लेखोके आधारसे ईस्वी सातवी 
हातान्दोका उत्तर भाग अनुमान करते हैँ । यदि ये आठवीं या नवमी शताब्दीके विद्वान्‌ होते तो अपने सम- 
सामयिक धंकराचायं और शथ्ाान्तरक्षित जैसे विद्वानोका उल्लेख अवश्य करते । हम देखते है कि--ज्योमशिव 
शांकरवेदान्तका उल्लेख भी नही करते तथा विपयय ज्ञानके विषयमे अलौकिकार्थख्याति, स्मृतिप्रमोष आदि- 
का खण्डन करतेपर भी शकरके अनिर्वंचनीयाथंख्यातिवादका नाम भी नही छेते । व्योगमशिव जैसे बहुअुत 
एवं सैकड़ो मतमतान्तरोका उल्लेख करनेवाले आचार्य के द्वारा किसी भी अष्टमशताब्दी या नवम शताब्दीबर्त्ती 
आशायके मतका उल्लेख न किया जाना ही उनके सप्समशताब्दीवर्ती होनेका प्रमाण है ! 

अतः डॉ० कीयका इन्हें नवमी शताब्दीका विद्वान्‌ लिखना तथा डॉ० एस० एन० दासगुप्ताका इन्हे 
छठी धाताब्दीका विद्वान बतलाना ठीक नही जँचता । 


श्रीधर और प्रभाचन्द्र--प्रशस्तपाद भाष्यकी टीकाओमे न्‍्यायकन्दली टीकाका भी अपना अच्छा 
स्थान है। इसको रचना श्रीघरने शक ९१३ (ई० ९९१ ) में की थो। श्रीघराचाय॑ अपने पूर्व टीकाकार 
व्योमशिवका शब्दानुसरण करते हुए भी उनसे मतमेद प्रदर्शित करनेमे नही चूकते । व्योमशिव बुद्ध पर्तद 
विशेष गुणोकी सन्ततिके अत्यन्तोच्छेदकों मोक्ष कहते है और उसकी सिद्धिके लिए 'सन्तानत्वात' हेतुका 
प्रयोग करते हूँ ( प्रश० व्यो०, पृ० २० क )। श्रोधर जात्यन्तिक अहितनिवृत्तिको मोक्ष मासकर भी उस्तकी 
सिद्धिके लिए प्रयुक्त होनेवाले 'सन्तानत्वात्‌' हेतुको पाथिवपरमाणुकी रूपादिसन्तानसे ब्यभिचारी बताते हे 
( कन्दलली, पृ० ४ )। आ० प्रभाचन्दने भो बैशे षिकोको मुक्तिका खण्डन करते ससय न्यागकुमुद० (पु ८२६ ) 
और प्रमेयकमछ० ( पृ० ३१८ ) में 'सन्तानत्वात्‌' हेतुको पाकजपरमाणुओको रूपादिसन्तानसे व्यभिचारी 
बताया है । इसो तरहु और भी एकाधिकस्थलोमे हम कन्दलीको आभा प्रभावचके ग्रन्योपर देखते हैँ । 


वात्सायन और प्रभाचन्द्र --न्यायसूत्रके ऊपर वात्सायनक्ृत न्यायभाष्य उपलछज्ष है । इतका समय 
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ईसाकी तीसरी-बौथी शताब्दी समशा आता है। आह प्रभापन्द्रने प्रमेमकेमलऊमासंण्ड सभा स्यायकुमुदयमार्म 
इनके न्यायमाष्यका कही स्यायभाष्य और कहीं भाष्य शब्दसे उल्लेख किया है। वात्सायनका नाम ते छेकर 
सर्वत्र स्यायमाष्यकार और भाष्यकार दब्दोंस ही इनका निर्देश किया गया है । 

उद्योतकर और प्रभाचन्द्र--न्यायसूंत्रके ऊपर प्यायवातिक प्रन्थके रचयिता आ० उद्योतकर ई० ६वी 
सदी, अन्तत' सातवी सदीके पूर्वपादके विद्वान हैं। इन्होंने विडनागके प्रमाणसमुण्चयके सष्डनके लिए न्याय 
बातिक बनाया था | इनके स्यायवातिकका खण्डन धर्मकीति (ई० ६३५ के बाद ) ने अपने प्रमाणवातिकर्मे किया 
हैं! भा० प्रभावचखतने प्रमेयकमलमात्तंण्डके सृष्टिकश त्व प्रकरणके पूर्वपक्षमें ( पु० २६८ ) उद्योतकरके अनु- 
मानोंकी 'वातिककारेणापि' धाब्दके साथ उद्धुत किया है। प्रमेयकमल्मासंण्डमे एकार्थिकस्थानोंमें 'उद्योलकर' 
का नामोल्लेख करके न्यायवातिकसे पूर्वपक्ष किए गए हैं! न्यायकुमुचद्ध के बोडशपदा्थंवादका पूर्वपक्ष भी 
उद्योतकरके न्‍्यायवार्लिकसे पर्याप्त पुष्टि पाया है। “पूव॑क्‍ण्छेषवत्‌' आदि अनुमानसूत्रकी वातिककारकुत विविध 
व्याख्याएँ भी प्रमेयकमछमात्तंण्डमे खंडित हुई हैं। वातिककारकुत साधकतमत्वका “'भावाभावयोस्‍तदवता” यह 
लक्षण प्रमेयकमलमास्त॑ण्डमें प्रमाणरूपसे उद्धृत हैँ । 

भट्ट जयन्त और प्रभाचन्द्र--भट्ट जयन्त जरन्नैयायिकके नामसे प्रसिद्ध थे। इन्होंने न्यायसूत्रोंके 
आधारसे न्‍्यायकलिका और न्यायमञ्जरी ग्रन्थ लिखें हैँ । न्‍्यायमण्जरी तो कतिपय न्यायसूत्रोकी विक्षद 
व्याख्या है । अब हम भट्ट जयन्तके समयका विचार करते हैं-- 

जयन्तकी न्‍्यायमज्जरीका प्रथम संस्करण विजयनगर सीरीजमें सन्‌ १८९५ में प्रकाक्षित हुआ है । 
इसके सपादक म० म० गंगाधर ज्षास्त्री मानवल्ली हैं । उन्होंने भूमिका में लिखा है कि--““जयन्तभट्टका 
गंगेशोपाध्यायने उपमान-चिन्तामणि ( पृ० ६१ ) में जरन्नैयायिक शब्दसे उल्लेख किया है, तथा जयन्तमट्टने 
न्‍्यायमजरी ( पृ० ३१२ ) में वाचस्पति मिश्रकी तात्पर्य-टीकासे “जासं च सम्बद्ध चेत्येक' कारू:”” यह्‌ 
वाक्य ' आचार्ये:' कश्के उद्धुत किया है । अतः जयन्तका समय वाचस्पति ( 84 ४. 70. ) से उत्तर तथा 
गंगेश ( व!75 8. 0. ) से पूव॑ होता चाहिये । इन्हींका अनुसरण करके न्यायमण्जरीके द्वितीय संस्करणके 
सम्पादक प० सू्यनारायणजी शुक्छने, तथा संस्कृतसाहित्यका संक्षिप्त इतिहास के लेखकोंने भी जयन्तकों 
वाचस्पतिका परवर्ती छिखा है । स्व० ढॉ० शतीवाचन्द्र विद्याभूषण भी उक्त वाक्यके आधारपर इनका समय 
९वीसे ११वी शताब्दी तक मानते थे ।* अत जयन्तको वाचस्पतिका उत्तरकालीन माननेकी परम्पराका आधार 
म० म० गंगाघर शास्त्री-द्वारा “जातं च सम्बद्ध चेत्येक., काल: इस वाक्यकों वाचस्पति मिश्रका ल्खि 
देना ही मारूम होता है। वाचस्पति मिश्रमे अपना समय 'न्यायसूची निबन्ध' के अन्तमें स्वयं दिया है । 
यथा--- 

“न्यायसूचीनिबन्धो5्यमकारि सुधियां मुदे । 
श्रीवाचस्पतिमिश्रेण वस्व॑कवसुवत्सरे ॥” 

इस इल्तोकर्में ८९८ वत्सर लिखा है । 

म० भ० विर्येश्वरीप्रसादजीने 'वत्सर' शब्दसे शकसंबत्‌ लिया हैँ ।* डॉ० क्तीशचन् विद्ाभूषण 
विक्रम संबत्‌ लेते हैं (९ म० म० ग्रोपीनाथ कविराज लिखते हैं” कि 'तात्पर्यटीकाकी परिशुद्धिटीका बनानेवाले 


१. छिस्ट्री ऑफ दि इण्डियन छॉजिक, पुृ० १४६ । 

२. न्यायवात्तिक-भूमिका, पृ० १४५ | 

३, हिस्ट्ी ऑफ दि इण्डियन छॉजिक, पृ० १३३ । 

४. हिस्ट़ी एंड बिज्लोग्राफी ऑफ न्यायवेशेविक कछिटरेचर, ०. 87, १०, १.०१ । 
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आजाय॑ उदयनने अपनी 'लक्षणावली शक सं० ९०६ ( 984 ४. 90 ) में समाप्त की है । यदि बाचस्पति- 
का समय धाक सं० ८९८ माना जाता है तो इतनी जल्दी उसपर परिक्रुद्धि जैसी टीकाका बन जाना संभव 
माल्स नही होता । 

अतः बाचस्पतिमिश्रका समय विक्रम संबत्‌ ८९८ ( 84] &. 0. ) प्राय' स्वसम्मत है । बाचस्पति- 
सिने बैदेषिकदर्शनको छोडकर प्राय सभी दशशनोंपर टीकाएँ लिखी हैं ! सवंप्रथम इन्होने मडनसिश्रके विधि- 
बिवेकपर 'न्यायकणिका' नामकी टीका लिखी है, क्योंकि इनके दसरे प्रत्थोमे प्राय इसका निर्देश हैं। उसके 
बाद मंडनमिश्नकी ब्रह्म सिद्धिकी व्याल्या 'बरह्मतस्वसमीक्षा' तथा 'तत्त्वबिन्दु; इन दोनो ग्रन्थोंका निर्देश तात्पय॑- 
टीकामे मिल्तता है, अत' उनके बाद 'तात्पयं-टीका' लिखी मई। तात्पयं टीकाके साथ ही 'न्यायसूची-निबन्ध' 
लिखा होगा, क्योकि न्यायसूत्रोंका निर्णय तात्पयं-टोकामे अत्यन्त अपेक्षित है। 'साख्यतत्त्वकौमुदी' में तात्पय॑- 
टीका उद्धृत है, अत तात्पयंटीकाके बाद 'साख्यतत्त्वकौमुदी की रचना हुई | योगभाष्यकी तत्त्ववैशारदी टीका- 
मं 'साख्यतत्वकौमुदी' का निर्देश है, अत' निदिष्ट कौमुदीके बाद 'तत्त्ववशारदी' रची गई । और इन सभी 
ग्रन्थोंका /मामती' टीकामे निर्देश होनेसे 'भामती' टीका सबके अन्समे लिखी गई है । 

जयन्त वाचस्पति मिश्रके समकालीन वृद्ध हैं--वाचस्पतिमिश्र अपनी आद्यकृति 'न्‍्यायकणिका के 
मज़ुलाचरणमें न्यायमञ्जरीकारको बडे महत्त्वपूर्ण शब्दोमे गुरुरूपसे स्मरण करते हैं | यथा-- 


“अज्ञानतिमिरशमनी परदमनीं न्यायमझजरी रुचिराम्‌ । 
प्रसविश्रे प्रभवित्रे विद्यातवे नमो गुरवें॥ 

अर्थात्‌--जिनने अज्ञानतिमिस्का नाश करनेवाली, प्रतिवादियोका दमन करनेवाली, रुचिर न्याय- 
सुंज़रीकों जन्म दिया उन समथे विद्यातरु गुरुको नमस्कार हो । 

इस इलोकमें स्मृत 'न्यामञ्जरी' भट्ट जयन्तकृत स्यायमञझुजरी जैसी प्रसिद्ध न्यायमञ्जरी' ही होनी 
घाहिये । अभी तक कोई दूसरी न्यायमज्जरी तो सुननेमें भी नही आई । जब वाचस्पति जयन्तकों गृरुरूपसे 
स्मरण करते हैं तब जयन्त वाचस्पतिके उत्तरकालीन कैसे हो सकते हैं । यद्यपि वाचस्पतिने तात्पय टीकामें 
“जिलोचनयगृुरून्नीत' इत्यादि पद देकर अपने ग्रुरुख्ससे 'त्रिकोचन' का उल्लेख किया है, फिर भी जयन्तकों 
उनके गुरु क्षयवा गुरुसम होनेमें कोई बाघा नहीं है; क्योकि एक व्यक्तिके अनेक गुरु भी हो सकते हैं । 

अभी तक 'जातञऊ्च सम्बद्ध चेत्येक काल: इस वचनके आधारपर ही जयन्तकों वाचस्पत्तिका 
उत्तरकाछीन माना जाता है । पर, यह वचन वाचस्पतिको तात्पय॑-टीकाका नही है, किन्तु स्यायवातिककार 
श्री उद्योतकरका है ( न्यायवातिक, पृ० २३६ ), जिस न्‍्यायवातिकपर वाचस्पतिकी तात्पयंटीका हैं। इनका 
समय धर्मकीतिसे पूर्व होना निथिवाद है । 

म० म० गोपीनाथ कविराज अपनी 'हिस्ट्री एण्ड बिब्लोग्राफ़ो ऑफ न्याय वैशेषिक लिटरेचर' में 
लिखते हैं" कि-- 'वाचस्पति और जयन्त सम्रकालीन होने चाहिए, क्‍योंकि जयन्तके ग्रस्थोपर बाचस्पतिका 
कोई असर देखनेमें नहीं आता ।”” 'जातड्च' इत्यादि वाक्यके विषयमे भी उन्होने सन्देहु प्रकट करते हुए 
लिखा है कि--“'यह वाक्य किसी पूर्वाचायंका होना चाहिये।” वाचस्पतिके पहुले भी शंकरस्वामी आदि 
नैयायिक हुए हैं, जिनका उल्लेख तत्त्वसग्रह आदि ग्रन्थोमे पाया जाता है । 


म० म० गज़ाघर शास्त्रीने जयन्तको वाचस्पतिका उत्तरकालीन मानकर स्यायमण्जरी ( पृ० १२० ) 





$. सरस्वती भवन सीरीज़, ह पाठ । 
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में उद्धृत यत्नेसानुसितोत्प्ययं ” इस पद्यकों टिप्पणीमें भामती टीकाका लिख दिया है। पर बस्तुतः यहु 
पद्त वाक्यपदीय ( १-३४ ) का है और न्यायमञ्जरोकी तरह भामनों टीकामे भी उद्धुत हो है, मलका 
नही है । 
स्थायसूत्रके प्रत्यक्ष-छक्षणसूत्र ( १-१-४ ) की व्याख्यामे वाचस्पति सिश्र छिखते हैं कि-- व्यव- 
सायात्मक' पदसे सविकस्पक प्रत्यक्षका ग्रहण करना चाहिये तथा “अव्यपदेदय” पदसे निविकल्पक ज्ञानका । 
संशयज्ञांनका मिराकरण तो 'अव्यभिचारी' पदसे हो ही जाता है, इसलिये सशयज्ञानका निराकरण करना 
“व्यवसायात्मक' पदका मुख्य कार्य नही है। यह बात मैं 'गुरून्नीत मार्ग का अनुगमन करके कह रहा हूँ। 
इसी तरह कोई व्यास्याकार अयमश्व ” इत्यादि शब्दससुध्ट शानको उभयजज्ञान कहकर उसकी प्रत्यक्षताका 
निराकरण करनेके छिये अव्यपदेदय पदकी साथंकता बताते हैं। बाचस्पति 'अयमहव ' इस ज्ञानको उभयज- 
ज्ञान न मानकर ऐन्द्रियक कहते है। और वह भी अपने युुके ढ्वारा उपदिष्ट हस गायाके आधारपर--- 
शब्दजत्वेन श्षाब्दड्चेत्‌ प्रत्यक्ष चाक्षजत्वतः। 
स्पष्टप्रहरूपत्वात्‌ युकक्‍तमेन्द्रियकं हि तद्‌ ॥ 
इसलिये के 'अव्यपदेश्य' पदका प्रयोजन निविकल्पका संग्रह करना ही बतलाते हैं । 
स्यायमज्जरी ( पृ० ७८ ) में उभयजज्ञानका व्यवच्छेद करना अव्यपदेदयपदका कार्य है! इस मतका 


'आच्रार्या, इस शब्दके साथ उल्लेख किया गया है । उसपर व्याख्याकारकी अनुपपत्ति दिखाकर न्याय- 
मञ्जरीकारने उभयजज्ञानका खण्डन किया है । 


म० म० गज्जाघर शास्त्रीने इस आजार्या ' पढके नीचे 'तात्पर्यंटीकायां वाचस्पतिमिश्राः” यह 
टिप्पणी की है। यहाँ यह्‌ विचारणीय है कि-यहू मत वाचस्पति मिश्रका है या अन्य किसी पूर्वाचायंका ? 
तात्पयं-टीका ( पु० १४८ ) में तो स्पष्ट ही उभयजज्ञान नही मानकर उसे ऐन्द्रियक कहा है । इसलिये वह 
मत वाचस्पतिका तो नही है। व्योमवती” टीका (पृ० ५५५ ) में उमयजज्ञानका स्पष्ट समर्थन है, अतः 
गहु मत व्योमशिवाचायंका हो सकता है। व्योमवर्तीमें न केवल उभयजज्ञानका समर्थन ही है किन्तु उसका 
व्यवच्छेद भी अव्यपदेश्य पदसे किया है । हाँ, उसपर ओ ब्याख्याकारकी अनुपपत्ति है वह कदाबित्‌ वाच- 
स्पतिकी तरफ रूग सकती है; सो भी ठीक नहों; क्योंकि वाचस्पतिने अपने गुरुकी जिस गाथाके अनुसार 
उभयजज्ञानको ऐन्द्रियक माना है, उससे साफ मालूम होता है कि वाचस्पतिक्ते गुरुक सामने उम्यजज्ञानको 
माननेवाऊे आजाय ( सस्भवतः व्योमशिवात्रार्य ) की परम्परा थी, जिसका खण्डन वाचस्पतिके गुरुने किया! 
और जिस खण्डनको वाचस्पतिने अपने भुरुकी गाथाका प्रमाण देकर तात्पयं-टीकामें स्थान दिया है । 
इसी तरह धात्पय॑-टीकार्मे ( पु० १०२ ) “यदा ज्ञानं तदा हातोपादानोपेक्षबुद्धध फलस' इस 
भाष्यका व्यास्यान करते हुए वाचस्पति मिश्रने उपादेयताशानको 'उपादान' पदसे लिया है और उसका क्रम 
१ “ह, हन्द्रियसहुकारिणा शब्देन यज्जन्यते तस्य व्यवच्छेदायंत्वात्‌, तथा ह्मकृतममयों रूप पदयन्नपि चक्षुषा 
रूपभिति न जानीते रूपमितिहब्दोणब्यारणानन्तरं प्रतिपत इत्युमयज ज्ञानमू; ननु च शब्देन्द्रिययोंरे- 
कस्मिन्‌ काले व्यापाराउसम्भवादयुक्तमेतत्‌ । तथाहि-मनसाइथिष्ठित न श्रोत्र शब्द गृक्ताति पुनः 
क्रियाक्रमेण चक्षुवा सम्बन्धे सति रूपग्रहणम्‌ ! न च छब्दशानस्थ॑तावत्काज़मबस्थान सम्भवतीति कथमु- 
भयजं जशासम्‌ ? अभजैका श्रोत्रसम्बद्ध मससि क्रियोस्पन्ना विभागमारभते' 'तत' स्वज्ञानसहायदाब्दसह- 
कारिणा खक्षुवा रूपशानमुलझते इत्युभय्ज ज्ञानम्‌। यदि वा'''मवत्येवोभयजं ज्ञातम्‌ --प्रश० व्यो०, 
पृ० ५५५ । ' 
४-१८ 
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भी 'तोयाछोलन, तोयविकल्प, दृष्टतज्जातीयसस्कारोदूबोध, स्मरण, 'तज्जातीय बेदम्‌' इत्याकारकपरामश्ञ 
इत्यादि बताभा है । 

स्यायमंजरी ( १० ६६ ) में इसी प्रकरणमे शर्धा की है कि--- प्रथम आलछोचनज्ञानका फल 900 
सादिय्ुद्धि सही हो सकती; क्योकि उसमें कई क्षणोका व्यवधान पड जाता है' ? इसका उत्तर देते हुए मजरी- 
कारने आचार्या.' शब्द छिखकर “उपादेयताज्ञानको उपादानबुद्धि कहते हैं” इस मतका उल्लेख किया है । 
इस 'आचार्या ' पद पर भी म० म० गज़धर शास्त्रीने न्यायर्वात्तिक-तात्पयैटीकायां वाचस्पतिमिश्राः 
ऐसा ठिप्पण किया है। न्यायम्रज्जरीके द्वितीय सस्करणके सम्पादक पं० सू य॑ंतारायणजी न्यायाच!र्यने भी 
उन्हीका अनुसरण करके उसे बड़े टाइपमे हेडिंग देकर छपाया है। मजरीकारने इस मतके बाद भी एक 
व्याख्याताका मत दिया है। जो इस प्रामर्शात्मक उपादेयवाशानकों नहो मानता । यहाँ भी यह विचारणीय 
है कि-यह मत स्वय वाचस्पत्तिका हैं या उनके पूर्वकर्तों उनके गुरुका ? अ्द्यपि यहाँ उन्होने खपने गुरुका नाम 
नहीं लिया है, तथापि जब व्योमवती" जैसी प्रद्मस्तपादकी प्राचीन टीका ( पृ० ५६१ ) में इसका स्पष्ट सम- 
थेन है, तब इस मतकी परम्परा भी प्राचीन ही मानना होगी और “आचार्या ' पदमे वाचस्पतिन लिए 
जाकर व्योमशिव जैसे कोई प्राचीन आ्राचाय॑ लेना होगे | मालूम होता है म० म० गद्भाधर शास्त्रीने 
“जातञ्च सम्बद्ध चेत्येक:ः काऊ:” इस बचनको वाचस्पतिका माननेके कारण हो उक्त दो स्थलोमे 
आचार्या:' पदपर “वाचस्पतिमिश्रा. ऐसी टिप्पणी कर दो है, जिसकी परम्परा चलती रही। हाँ, म० 
म० गोपीनाथ कविराजने अवश्य हो उसे सन्देह कोटिमे रखा हैं । 


भट्ट जयन्तकी समयावधि--जयन्त मजरीसे धमंकीतिके मतकी समालोचनाके साथ ही साथ उनके 
टीकाकार धर्मोत्तरकी आदिवाक्यकी चर्चाको स्थान देते हैं। तथा प्रज्ञाकरगुप्तके 'एकमेबेद हष॑विषादाद्य- 
नेकाकारविवर्त्त पश्यामः तत्र यथेष्ट संज्ञा. क्रियन्तास' ( भिक्षु राहुलजीकी वातिकालकारकी प्रेसकॉपी, 
पृ० ४४९ ) इस वचनका खडन करते हैं, ( न्यायमंजरी, पृ० ७४ ) । 


भिक्ष्‌ राहुलजीने टिबेटियन गरुपरम्पराके अनुसार धमंकीतिका समय ई० ६०२५ , प्रशाकरगुप्तका 
७००, घर्मोत्तर और रविगुप्तकवा ७२५ ईस्वी छिखा हैं। जयन्तने एक जगह रविगुप्तका भी नाम छिया 
है । अत जयन्तकी पूर्वावधि ७६० & 7) तथा उत्तराबधि ८४० ४ 0, होनी चाहिए । क्योंकि वाच- 
स्पतिका न्यायसूचोनिबन्ध ८४१ ४. 0) में बनाया गया हैं, इसके पहिले भी वे ब्रह्म स्रद्धि, तत्त्वबिन्दु ओर 
तात्पयंटीका लिख चुके हैं । संभव है कि वाचस्पतिने अपनी आद्यकृति न्यायकणिका ८१५ ई ० के आसपास 
लिखी हो । इस न्यायकणिकामे जयन्तकी न्यायमजरोका उल्लेख होनेसे जयन्तकी उत्तरावधि ८४० 4. 0. 
हो मानना समुचित ज्ञात होता है । यह समय जयन्तके पुत्र अभिनन्द द्वारा दी गई जयन्तकी पृव॑जावलीसे 
भी सगत बैठता हैं। अभिनन्द अपने कादम्ब्रीकथासारमे लिखते है कि- 


“भारद्वाज कुलमे दाक्ति नामका गौड़ आहाण था। उसका पुत्र मित्र, मित्रका पुत्र क्षक्तिस्वामी 
हुआ । यह शक्तिल्‍्वामी कर्कोटवंशके राजा मुक्तापीड़ ललितादित्यके मत्री थे। शक्तिस्वामीके पुत्र कत्याण- 


स्वामी, कल्याणस्वामीके पुत्र चर्द्र तथा चन्द्रके इत्र जयन्त हुए, जो नववृत्तिकारके नामसे मशहूर थे । अग्रन्तके 
अभिनन्द नामका पुत्र हुआ ।” 


१ “द्वव्यादिजातीयस्य पूर्व चुखदु.खसाधनत्योपलब्धे: तज्जानानन्तर गद्यत बव्याविजातीय तरत्युखलाधन- 


कप 


सित्यविनाभावस्मरणम्‌, तथा चेद॑ दरव्यादिजातीयमिति परामशज्ञानम्‌, तस्मात्‌ सुखसाधनभिति बिनि- 
इैचय- तत उपादेयज्ञानम! ““'>प्रश० व्यो० / १० ५६१। 
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काइमीरके कर्कोट बश्ीय राजा मुंब्तापीड छलितादित्यका राज्य काल ७३३ से ७६८ #. 70 तक 
रहा है" । शक्तिस्वामीके, जो अपनी प्रौढ़ अवस्थामें मन्त्री होंगे, अपने मन्त्रित्वकालके पहिले ही ई० ७२० 
मे कल्याणस्वामी उत्पन्न हो चुके होगे । इसके अनन्तर यदि प्रत्येक पीढ़ीका समय २० वर्ष भी मान लिया 
जाय तो कल्याणस्वामीके ईस्वी सन्‌ ७४० में चन्द्र, चन्द्रकें ई० ७६० में जयन्त उत्पन्न हुए और उन्होंने 
ईह्वी ८०० तकमे अपनी “न्‍्यायमंजरी' बनाई होगी । इसलिए वाचस्पतिके समयमे जयन्त वृद्ध होगे और 
वाचस्पत्ति इन्हें आदरकी दृष्टिसे देखते होगे । यही फारण है कि उन्होंने अपनी आधद्यकृतिमे न्यायमंजरी- 
कारका स्मरण किया है | 
जयन्तके इस समयका समर्थक एक प्रयल प्रमाण यह है कि-हरिभद्रसूरिने अपने धढद्नसमुक्चय 
( एलो० २० ) में न्‍्यायमंजरी ( विजयानगर सं०, पृ० १२९ ) के-- 
“भम्भी रगजितारस्भनिर्भिन्नगिरिगह्ठ रा: । 
रोलम्बगवरूब्याकतमारूमलिनत्विषः ॥ 
स्वज्भत्तडिल्लतासजूपिशडूोत्तु जज विग्रहा: । 
वुष्टि व्यभि चरन्तीह नैबंप्राया: पयोमुच: ।(!' 
इन दो हलोकोंके द्वितीय पादोंको जैसाका तैसा शामिल कर लिया है । प्रसिद्ध इतिवृत्तज्ञ मुनि जिन- 
विजयजीने “जैन माहित्यसंशोधक' ( भाग १ अक ६९, ) में अनेक प्रमाणोसे, खासकर उद्योतनसूरिकी 
कुबलयमाला कथामें हरिभद्रका गुरुरूपसे उल्लेख होनेके कारण हरिभद्रका समय ई० ७०० से ७७० तक 
निर्धारित किया हूँ । कुबलयमाऊझा कथाकी समाप्ति शक ७०० ( ई० ७७८ ) में हुई थी | मेरा इस विषयमें 
इतना संशोधन है. कि उस सम्यकी आयुःस्थिति देखते हुए हरिभद्ककी निर्धारित आयु स्वल्प मालम होती 
है । उनके समयकी उत्तरावधि ई० ८१० तक माननेसे वे न्‍्यायमंजरीको देख सकंगे। हरिभद्र जैसे सैकड़ों 
प्रकरणोके रचयिता बिद्वानूके लिए १०० वर्ष जीना अस्वाभाविक नहीं हो सकता । अत ई० ७१० से ८१० 
तक समयवाले हूरिभद्रसूरिके द्वारा न्‍्यायमंजरीके इलोकोका अपने ग्रन्थमे शामिल किया जाना जयन्तके ७६० 
से ८४० ई० तकके समयका प्रवरू साधकप्रमाण है । 
आ० प्रभाच॑न्द्र ने वात्सायनभाष्य एवं न्‍्यायवातिककों अपेक्षा जयन्तकों स्यायमज्जरी एवं न्‍्यायकलि- 
काका ही अधिक परिशीलन एवं समुचित उपयोग किया हैँ । षोड्शपदार्थं के निरूपणम जयन्तकी न्यायमजरीके 
ही शब्द अपनी आभा दिखाते हैं । प्रभाचन्द्रको न्‍्यायमंजरी स्वम्यस्त थी | वे कही-कहो मजरीके ही शब्दोको 
'तथा चाह भाष्यकार ' छिखकर उद्धुत करते हैं। भूतच॑तन्यवादके पूव॑पक्षमे न्‍्यायमजरीमे अपि च' करके 
उद्धुत की गई १७ कारिकाएँ न्यामकुमुदचन्द्में भो ज्योकी त्यों उद्धृत की गई हैं। जयन्तके कारकसाकल्यका 


सर्यप्रथम सण्डन । प्रभाचन्द्रने ही किया है । न्‍्यायमण्जरीकी निम्नक्तिखित तीन कारिकाएँ भी न्‍्यायकुमुद- 
चन्द्रभे उद्धत की गई हैं । 


( न्यायकुसुद० पुं० ३३६ ) “शा सम्यगसम्यग्वा यम्मोक्षाय भवाय वा । 

तत्परमेयभिहामीष्ट न प्रमाणाथ॑भात्रकम्‌ ॥ [ न्यायमं० पृ० ४४७ ] 
( ब्यायकुमुंद ० पु० ४९१ ) “ भूयोज्वयवसंमास्ययोगों यद्यपि मन्‍्यते । 

सादुदय॑ तस्य सु शप्ति: गुह्दीते प्रतियोगिनि ॥ [ स्यायमं० पृ० १४६ | 
( न्थायकुमुद० पृ० ९५११ ) “नस्वस्थ्येष भृहद्वारबतिन. संगतिग्रह: । 

भाषेनाभावसिद्धों तु कथमेतद्भविधष्यति | [ न्यायमं० पृ० ३८ ] 


१, देखी, संल्कृतसाहित्यका इतिहास, परिधिष्ट (ले ), पृ० १५। 
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इस तरह त्यायकुमुदचन्द्रके आधारभूत ग्रन्थोमे न्‍्यायमजरीका नाम लिखा जा सकता हैँ हल 

वाचस्पति और प्रभाचन्द्र--षड्दर्शनटीकाकार वाचस्पतिने अपना न्यायसूची निबन्ध ई० ८ 
समाप्त किया था । इनमे अपनी तात्ययटीका ( पु० १६५ ) में साल्योके अनुमानके मात्रामात्रिक आदि साल 
भेद गिनाए हैं और उनका खंडन किया है । न्यायकुमुदचन्द्र ( [० ४६२ ) में भा साझ्योके अनुमानके हक 
सात भेदोके नाम निर्दिष्ट है | वाचस्पतिने शाकरभाष्यकी भामती टीकाम अंविद्यास अविद्याके उच्छेद करने- 
के लिए यथा पय पयोपन्‍तर जरयति स्वय च जीयं॑ति, विष विषान्तर शमयरतिस्वय च शाम्यति, यथा 
वा कत्तकरजो रजोउन्तराविले पाथसि प्रक्षिप्त रजोन्तराणि भिन्‍्दत्‌ स्वयमपि भिथ्वमानमनाविरू पाथ- 
करोति '” इत्यादि दृष्टान्त दिए हैं । प्रभाचन्द्रने प्रमेयकमलमात्तेण्ड ( पु० ६६ ) मे ड्न्ही दृष्टान्तोको पूर्व 
पक्षमे उपस्थित किया है । न्‍्यायकुमुदचन्द्रके विधिवादके पूर्वपक्षम विधिविवेकके साथही साथ उसकी वाल- 
स्पतिकृत न्यायकणिका टीकाका भी पर्याप्त सादृश्य पाया जाता हैं। वाचस्पत्तिके उक्त ई० ८४१ समयका 
साधक एक प्रमाण यह भो है कि इन्होने तात्पयंटीका ( पृ० २१७ ) में शान्तरक्षितके तत्वसग्रह ( एलो० 
२०० ) से निम्नलिखित श्लोक उद्धत किया ह--' नत्तंकीअछताक्षेपो न होक पारमाथिक । अनेकाणु- 
समहृत्वात्‌ एकत्व तस्य कल्पितम्‌ ॥ ज्ञास्तरक्षितका समय ई० ७६२ ह । 

5 इबर ऋषि और प्रभाचन्द्र-जैमिनिसूतपर शाबरभाष्य लिखनेवाले मह॒पि शबरका समय ईसा- 
की तीसरी सदी तक समझा जाता हू । शाबरभाष्यके ऊपर ही कुर्मारऊ और प्रभाकरन ण्याख्याएं छिखी 
हैं । आ प्रभाचन्द्रने शब्द-नित्यत्ववाद, वेदापौरुषेयत्ववाद आदिम कुमारिलके इलोकवातिकके साथ ही साथ 
इाबरभाष्यकी दछोलोको भी पूव॑पक्षम रखा हे । शाबरभाष्यसे ही “गौरित्यत्र क शब्द. ? ग़कारौकार- 
विसर्जनीया इति भगवानुपवर्ष ”' यह उपवर्ष ऋषिका मत श्रमेयकमव्ठमात्तंण्ड ( १० ४६४ ) में उद्धृत 
किया गया है । न्‍्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० २७९ ) में शब्दको वायवीय माननेवाले शिक्षाकार मीमासकोका मत 
भी शाबरभाष्यसे ही उद्धृत हुआ ह। इसके सिवाय न्यायकुमुदचन्द्रमे शाबरभाग्यके कई वाक्य प्रमाण- 
रूपमे और पूर्व॑पक्ष मे उदुधृुत किए गए है । 

कुमारिल ओर अ्भाचन्द्र--मट्ट कुमारिलने छवाबरभाष्यपर मीमासाश्छोकबातिक, तन्त्रवातिक 
और दुपूटीका नामकी व्याख्या लिखी है कुमारिलने अपने तन्त्रवातिक ( पृ० २५१-२५३ ) में वावयपदोयके 
निम्नलिखित इछोकफी समालोचना की हँ-- 
“अस्त्य्: सवेशब्दानामिति प्रत्याग्यलक्षणम्‌ । 
अपूर्वदेवत स्वर्ग: सममाहुगंवादिषु ॥! “-वाक्यप० २।१२१ 
इसी तरह तस्त्रवातिक ( पृ० २०९-१० ) में वाक्यपदीय ( १७) के “तत्त्वावबोध. शब्दाना नास्ति 
व्याकरणादूते'' अश् उद्धृत होकर ख्डित हुआ ह्‌ । मीमासाइलोकवातिक ( वाक्याधिकरण एछतो० ५१ )मे 
वाक्यपदीय ( २।१-२ ) में निर्दिष्ट दशक्िध या अष्टविध वाक्यलक्षणोका सम।छोचन किया गया हूँ । भ्तु- 
हरिके स्फोटवादकी आलोचना भी कुमारिलने मीमासाश्लोकव तिकके स्फोटवादमे बड़ी प्रद्धर्तासे की है! 
चीनी यात्री इत्सिगने अपने यात्राविवरणमे भरतृंदूरिका मृत्युममय ई० ६५० बताया हू अत. भरतृंहरिके सभा- 
लोचक कुमारिलका समय ईस्वी ७वी। शताब्दीका उत्तर भाग मानना समुचित है। आ० प्रमाचन्द्रने प्रमेयकमछ- 
मात्तण्ड और बायदपरचककस सर्वशवाद, शब्दनित्यत्ववाद, वेदापौरुषेयत्ववाद, आगस्ादिप्रमाणोंका विभार, 
प्रामराष्यवाद आदि प्रकरणोमे कुमारिलके इलोकवातिकसे पच्मासो कारिकाएँ उद्धृत की है। दाब्दनित्यत्ववाद 
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समय कुमारिलकी “तत््मादुमवहानेन व्यावृत्यनुगमात्मक४” आदि कारिकाएँ अपने पक्षके समर्थनमे भी 
उद्धृत की हैं । इसी तरह सृष्टिकत्तु त्वखंडन, ब्रह्मवादखंडन आदियें प्रभाजन्द्र कुमारिछके साथ-साथ चरूते 
है । साराश यह है कि प्रमाचन्द्रके सामने कुमा रिकका मीमासाइलोकवा तिक एक जिशिष्ट भ्रन्थके रूपमे रहा 
है । इसीलिए इसकी आलोचना भी जमकर की गई है । इ्छोकबातिककी भटट उम्बेकक्ृत तात्पर्यंटीका अभी 
ही प्रकाशित हुई है । इस टीकाका आलछोडन भी प्रभाचन्द्रभे खूब किया है । सर्वशवादमे कुछ कारिकाएँ 
ऐसी उद्घृत है जो कुमारिलके मौजूदा इलोकवातिकमे मही पाई जाती | सभव हूँ ये कारिकाएँ कुमारिलकी 
बुहदुटीका या अन्य किसी ग्रंथ की हों । 

मंडनमिश्र और प्रभाचन्द्र--आ० मंडनमिश्रके मीमासानुक्रमणी, विधिविवेक, भावनाविवेक, 
नैष्कम्य॑ सिद्धि, अह्मसिद्धि, स्फोट्संद्धि आदि यन्थ प्रसिद्ध हैं। इनका समय' ईसाकी ८वी छताब्दीका पूर्व- 
भाग है । आघाय॑ विश्वानन्दने ( ई० ९वी धताब्दीका पूर्व॑भाग ) अपनी अष्टसहुस्रीमे मण्डनमिश्रका नाम 
लिया है। यत मण्डनमिश्र अपने ग्रन्थोमे संप्तमशतकवर्ती कुम्मारिकका नामोल्लेख करते हैँ। अत इनका 
समय ई०की सप्तमशताब्दीका अन्तिमभाग तथा ८वी सदीका पूर्वाध सुनिष्ितत होता है। आ० प्रभाचद्धने 
न्यायकुमुदचन्द्र ( पृु० १४९ ) में सडनमिश्रकी ब्रह्मसिडिका ' आहुविधातृ प्रत्यक्ष" इलोक उद्धुत किया है । 
न्‍्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ५७२ ) में विधिवादके पूर्वपक्ष में मंडनमिश्रके विधिविवेक वर्णित अनेक विधिवादियों- 
का निर्देश किया गया है। उनके मतनिरूषण तथा समालोचनमे विधिविवेक ही आधारभूत मालम होता है । 

प्रभाकर और प्रभाचन्द्र--झ्ञाबरभाष्यकी बृहती टीकाके रचयिता प्रभाकर करीब-करीब कुमारिछ- 
के समकालीन थे । भट॒ट कुमारिलका क्षिष्य परिवार भाद्टके मामसे खू्थात हुआ तथा प्रभाकरके शिष्य 
प्राभाकर या गुरुमतानुयायी कहुछाए । प्रभाकर विपयंयज्ञानको स्मृतिप्रमोष या विवेकाख्याति रूप मानते हैं । 
ये अभावको स्वत्तन्त्र प्रमाण नही मानते । वेदबाक्योंका अर्थ नियोगपरत करते है । प्रभाचद्धने अपने प्रन्थोमें 
प्रभाकरके स्मृतिप्रमोष, नियोगवाद आदि सभी सिद्धान्तोका विस्तृत खंडन किया है । 

शालिकनाथ और प्रभा दउन्‍्द्र---प्रभाकरके शिष्योमे शाछिकनाथका अपना विशिष्ट स्थान हैँ। 
इनका समय ईसाकी ८वी शताब्दी है । इन्होने बृहतीके ऊपर ऋजुनिमरा नामकी पश्जिका ल्खी है । 
प्रभाकरगुरुके सिद्धान्तोका विवेचन करनेके लिए इन्होने प्रकरणपणिजिका नामका स्वतन्त्र प्रन्थ भी लिख, हैँ । 
मे अन्धकारको स्वतस्त्र पदार्थ नहीं मानते किन्तु झ्ञानानुत्पत्तिको ही अन्धकार कहते हूँ । आ० प्रभाचच्नने 
प्रमेयकमलमात्तंण्ड ( पु० २३८ ) तथा न्यायकुमुदचन्ध् ( पृ० ६६६ ) में शालिकनाथके इस मतकी विस्तृत 
समीक्षा की है । 

शद्भूराचायं ओर प्रभाचन्द्र--आद्य छक्कुराचायके ब्रह्म सूतशा खुरमाष्य, गीताभाष्य, उपनिषद्भाष्य 
आदि अनेकों ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। इनका समय" ई० ७८८ से ८२० तक माना जाता हैं। शाद्कूरभाष्यमे धर्म- 
कीतिके 'सहोपलम्भनियमात्‌' हेतुका खब्डन होनेसे यह समय समर्थित होता हैं। आह प्रभाचन्द्रने शद्कुरके 
अनिबंचनीयाथंल्य[तिवादकी समालोचना प्रमेयकमलूमारतण्ड तथा न्यायकुमुदचन्द्रमे को हूँ। न्यायकुमुद- 
खन्‍्कके परमब्रह्मवादके पूवपक्ष में द्याकूरमाष्यके आधारसे ही वैषम्य नैर्धृष्य आदि दोषोका परिहार किया 
गया है । 

सुरेश्वर और प्रभाचन्द्र--झरुराचायंके ध्षिष्योंमे सुरेइवराचा्यंका नाम उल्लेखनीय है। इनका 


१. देखो बुहती द्वि० भागकी प्रस्तावना। 
२, द्रष्टन्य---अंध्युतपत्र बर्ष ३, अक्छु ४ में म० स० गोपीनाथ कविराजका लेख । 
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मास विव्वरूप भी था | इन्होंने तैसिरीयोपनिषदसाष्यवार्तिक, बृहदारण्यकोप तिपद्भाष्यवातिक , मानसोल्लास , 
बण्णीकरणवातिक, काशीभुतिसोक्षबिचार, नैष्कम्यंसिद्धि आदि ग्रन्थ बनाए हैं। आ० विद्यानन्द ( ईसाकी 
एबी दाताव्दी ) ने अष.सहस्नी ( प० १६२ ) में बहंदा रण्यकोपनिषद्भाष्य गतिकसे 'ब्रह्माविद्यावदिष्ट चेन्ननु 
इत्यादि कारिकाएँ उद्धत की हैं। अत इनका समय भी ईसाकी ९वी शताब्दीक! पृर्वभाग होना चाहिए । 
मै शखुराचारय (६० ७८८ से ८२० के साक्षात्‌ शिष्य थे। आ० प्रमाचच्धने प्रमेयकमलमात्तैण्ड (पृ० ४४- 
हु ) तथा न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० १४१ ) में ब्रह्मवादके पूर्वपक्षमे इनके बृहदारण्यकोपनिषद्भाष्यवातिक 
( ३५४३-४४ ) से “यथा विशुद्धमाकाश ” आदि दो कारिकाएँ उद्धृत को है । 


भामह और प्रभाचन्द्र--भामहका कांव्याटद्भार ग्रन्थ उपरूब्ध है। शान्तरक्षितने तत्त्वमग्रह 
(पृ०२९१) में भामहके काव्या ठंकारकी अपोहखण्डन वालों यदि गौरित्यय शब्द ' आदि तीन कारिकाओ- 
की समालोचता की है। ये कारिकाएं काव्याठकारके ६वे परिच्छेद ( इलोक० १७-१९ ) मे पाई जाती हैं । 
तत्वसंग्रहकारका समय ई० ७०५-७६२ तक सुनिर्णीत हैं। बौद्धसम्मत प्रत्यक्षके लक्षणका खण्डन करले समय 
भामहने ( काव्यालकार ५६ ) दिड्नागके मात्र 'कल्पनापोष्ठ| पदवाले लक्ष णका खण्डन किया हैं, घर्मकीति 
के 'कल्पनापीडढ और अश्जान्त' उभयविद्येषणवाले छक्षणका नही । इससे ज्ञात होता है. कि भामह दिडनागके 
उत्तरवर्ती तथा धरंकीलिके पूव॑वर्ती हैं। अन्तत इसका समय ईसाक्ती छवी शताब्दीका पू्वंभाग हैं। आ० 
प्रभावर्रमे अपोहवादका खड़न करते समय भामहकी अपोहखण्डनविषयक “यदि गौरित्यय' आदि तीसो 
कारिंकाये प्रमेयकमलमात्तंण्ड (प० ४३२ ) में उद्धृत को है। यह भी सभव हैँ कि ये कारिकाय सीधे 
मामहके प्रन्यस उद्धृत न होकर तत्वस ग्रहके द्वारा उद्धृत हुई हो । 

बाण और प्रभाचनद्र--प्रसिद्ध गधकाव्य कादम्बरीके रचयिता वाणभट्ट, सम्राट्‌ हर्षवर्धन ( राज्य 
६०६ से ६४८ ई० ) की सभाके कविरत्न थे। इन्होने हषंचरितकी भी रचना की थी। बाण, कादम्बरी 
और हथंचरित दोनो ही ग्रन्थोको पूर्ण नही कर सके । इनकी कादम्बरीका आद्यइलोक '“रजोजुष जन्मनि 
सस्‍्ववृत्तये ' प्रमेयकमलमात्तंप्ड ( पु २९८ ) में उद्घृत ६ । आ० प्रभाचन्द्रने बंदापौरुषेयत्थप्रकरणमे ( प्रमेयक ० 
पृ० १९३ ) कादम्बरीके कतृत्वके विषयमे सन्देहात्मक उल्लेख किया हे--''कादम्शर्यादीना कसंजिश्षेते 
विप्रतिपसे -अर्थात्‌ कादम्बरी आदिके कत्त कि विषयमे विवाद ह्‌। इस उल्लेखसे ज्ञात होता हूँ कि परधा 
लन्द्रके समयमे कादम्बरी भादि ग्रस्थोके कर्त्ता विवादग्रस्त थे। हम प्रभाचन्द्रका समय आगे ईसाकी ग्यारह॒वी 
शतानदी सिद्ध करेगे । 

का और प्र भाचन्द्र--शिकशुपालबध काव्यके रचयिता माघ कविका समय ई० ६६०-६७५ के 
कृणभग है । माधकविके पितामह सुप्रभदेव राजा वर्मलातक॑ मन्‍्त्री थे । राजा वर्मलातका उल्लेख ई० ६ र५्‌ 
के एक शिलालेखमें विद्यमान हू अत शा लाती साथ कविका समय ई० ६७९ तक मानना सम्रुच्ित है । 
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ह न्ने माघकाव्यको देखा था । 


अबे दिक दर्शन 


अश्वधोष और प्रभाचन्द्र--अध्वघोषका समय ईसाका द्वितीय शतक माना 


सौर है जाता हैं। इनके बद्ध- 
जरित और सौन्दरनन्द दो महाकाव्य प्रसिद्ध हैं। सौन्दरनन्दमे अध्वधोषने प्रसज्भत. 5 अल कुछ बा 


१. देखो, संस्कृत साहित्यका इतिहास, पु० १४३ ! 
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का भी सारगर्भ विवेचन किया हैं। आ० प्रभाचचझने शन्‍्यतिव्लिवादका खंडन करते समय पृवज॑पक्षमें 
( प्रमेयक० पु० ६८७ ) सौन्दरनन्दकाब्यसे निम्नलिखित दो एलेक उद्धुल किए हैं- 


“दीपो यथा निवुणिमभ्युपेतों नेवार्वताि गच्छीति नान्‍्तरिक्षम्‌ । 
दिद्व न काड्चिद्‌ विदिशं काडिचत्‌ स्नेहक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिस्‌ ।। 
जीवस्तथा निवृतिमभ्युपेतों नैवावर्नि गच्छति नान्‍्तरिक्षम्‌ । 
दिश न काण्चचिद्विदिशं न काडिचत्कलेशक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिस्‌ ॥।”! 
“--सौन्दरनन्द १६॥२८, २९. 
नागाजुन और प्रभावन्द्र-नागार्जतकी माध्यमिककारिका और विशग्नहव्यावतिनों दो ग्रन्थ प्रसिद्ध 
हैं । ये ईसाकी तीसरी शताब्दीके विद्वान हैं! इन्हें शून्यवादके प्रस्थापक होनेका श्रेय प्राप्त हैं ) माध्यमिक - 
कारिफामें इन्होंने विस्तृत परीक्षाएँ लिखकर शन्यवादको दाशंनिक रूप दिया हैं। विग्रहव्यावतिनी भी 
इसी तरह शल्यवादका समर्थन करनेवाला छोटा प्रकरण है । प्रमाचन्द्रने न्यायकुमुदचन्द्र ( पु० १३२ ) में 
माध्यमिकके शून्यवादका खंडन करते समय पर्वपक्षमे प्रभाणवातिककी का रिकाओके साथ ही साथ माध्यनिक- 
कारिकासे भी 'न स्वतों नापि परत और “यथा मया यथा स्वप्तो' / ये दो कारिकाएँ उद्धत की हैं । 
वसुबन्धु और प्र भा वनन्‍्द्र-वसुबन्धुका अभिषर्मकोश प्रन्य प्रसिद्ध है। इनका समय इ० ४०० के 
करीय माना जाता है। अभिषभर्मकोश बहुल अश्योमें बौद्धदर्शनके सूत्रग्रन्थका काय करता हैं। प्रभाचन्द्रने 
न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० २९० ) में वैभ[षिक समस्त द्वादशाऊु प्रतीत्यममुत्पादका खंडन करते समय प्रतीत्य- 
समत्यादका प्ूव॑पक्ष वसुबन्धुके अभियर्मकोशके आधारसे ही छिखा हैं। उसमें यथावसर अभिधमेकोशसे २-३ 
कारिकाएँ भी उद्धत की हैं । देखो न्‍्यायकुमुदचन्द्र पृ० ३९५ । 
दिहूनाग और प्रभाचन्द्र-आ० दिग्तागका स्थान बौद्धदर्शनने विशिष्ट सस्थापकोमे & । इनके 
न्यायप्रवेश और प्रमाणसमुज्चय प्रकरण मुद्रित है । इनका समय ई० ४२५ के आसपास माना जाता है । 
प्रमाणसमुच्च यमे प्रत्यक्षका कल्पनापोढ़ लक्षण किया हैं। इसमें अश्नान्तदद धर्मकीतिने जोड़ा है । इन्हीके 
प्रमाणसमुख्चय पर घमंकीतिने प्रमाणवातिक रचा हैँ। भिक्षु राहुलजोने " दिग्तनागके आलस्बनपरीक्षा, त्रिका- 
लपरोक्षा और हेतुचक्रडमरु आदि ग्रन्थोका भी उल्लेख किया हैँ। आ० प्रभाचद्रने प्रमेयकमलमात्त॑ण्ड 
( पृ० ८० ) में 'स्तुतश्च अद्वैतादिप्र करणानामादों दिग्नागरादिभि सद्भि- लिखकर प्रमाणसमुक्चयका 'प्रमा- 
णभूताय' इत्यादि मंगलइोकाश उद्धूत किया है। इसो तरह अपोहबादके पूवंपक्ष ( प्रमेयक० पृ० ४२६ ) मे 
दिग्नागके नामसे निम्नछिखित गद्याश भी उद्भधुत किया हु- दिग्तागेन विशेषणबत्रिशेष्यभावसमथ्थनाथंम्‌ 
'नीलोत्पछादिशब्दा अर्थान्तरनिवृत्तिविशिष्टातर्थानाहु ' इत्मुक्तशू । 
घर्मकीति और प्रभाचन्द्र--बौद्धर्शनके युगप्रधान आचार्य धर्मकीति ईसाकी ७वी झताब्दीके 
नालन्दाके बौद्धविद्यापीठके आचाय थे । इनकी लेखनीने भारतोय दर्शनशास्त्रोमें एक युधान्‍्तर उपस्थित कर 
दिया था। धर्मकीतिने वैदिकनस्कुतिपर दृढ प्रहार किए हैं। यद्यपि इनका उद्धार करनेके लिए व्योमग्िव, 
जयन्त, बाचस्पतिमिश्र, उदयर आदि आचायॉबे कुछ उठा नही रखा | पर बौद्धोके खडनमे जितनो कुछलतए 
तथा सतकंतासे जैनायायॉने लक्ष्य दिया है उतना अन्यने नहीं । यही कारण है कि अकलझू, हरिश्नद्र, 
अनन्तवीर्य , विद्यानन्द, प्रभावरद्र, अभयदेव, वादविदेवसूरि आदिके जैनन्यायक्षास्थरके प्रव्थोका बहुभाम बोडोके 
खडनने ही रोक रखा है । धर्मकीतिके समयके विषयमे मै विशेष ऊहापोह “अकलछू ग्रन्थत्रम'' की प्रश्तावना 


१. वादल्याय परिशिष्ट पृ० पा, 
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( पु० १८ ) में कर आया हूँ । इनके प्रमाणवात्तिक, हेतुबिन्दु, न्यायब्िन्‍्दु, सन्‍्तानान्तरसिद्धि, वादन्याय, 
सस्वस्धपरीक्षा आदि ग्रन्थोंका प्रभाचनद्रको गहरा अभ्यास था। इन ग्रन्थोंकी अनेको कारिकाएँ, खासकर 
प्रमाणवातिककी कारिकाएँ प्रभाचन्द्रके ग्रन्थोंमे उद्धृत हैं। मालूम होता है कि सम्बन्धपरीक्षाकी अथ से इति 
तक २३ कारिकाएँ प्रमेयकम उमात्तण्डके सम्बनस्त्रवादके पूर्वपक्षमें ज्योकी त्यो रखी गई है, और खंण्डित हुई 
हैं । विद्यानन्दके तत्त्वाथंडलोक ,त्तिकम इसकी कुछ कारिकाएँ ही उद्धत हैं। वादन्‍्यायका ' 'हसति हसलि 
सस्‍्वामिनि' आदि इलोक प्रमेयकमलमासंण्डम उद्धुत है। सवेदनाद्वैतके पूर्वपक्ष मे धर्मकीतिके 'महोपलम्भनियमात्‌' 
आदि हेतुओका निर्देशकर बहुविध विकल्पजालोसे खण्डन किया गया है। वादन्यायकी “'असाधना हूवचन- 
मदोबोदभावन दयो '' कारिकाका और इसके विविश्र व्याक्यानोका सयुक्तिक उत्तर प्रमेयकमलमात्त॑ण्डमे 
दिया गया है। इन सब पग्रन्थोके अवतरण और उनसे की गई तुलना न्यायकुमुदचन्द्रके ठिप्पणीमे देखनी 
चाहिए । 

प्रज्ञाकरगुप्त और प्रभानन्‍्द्र--धर्मंकीतिके व्याख्याकारोमे प्रज्ञाकरगु'तका अपना खास स्थान हूँ । 
उन्होने प्रमाणबातिकपर प्रमाणबातिकालड्भार नामकी विस्तृत व्याख्या लिखी है इनका समय भी ईस की ७वी 
शताब्दीका अन्तिम भाग और आठटबवीका प्रारम्भिक भाग है । इनकी प्रमाणबातिकालसूु/र टीका वातिवालडूर 
और अलकारके नामसे भी प्रख्यात रहो हे। इन्हीके वातिकालड्ू/रसे भावना विधि नियोगकी विस्तृत चर्चा 
विद्यानन्दके ग्रस्थो द्वारा प्रभाचन्द्रवे न्यायकुमुदचन्द्रमे अवतोणं हुई हे । इतना विशेष है कि--विद्यातन्द और 
प्रभाचन्द्रने प्रशाकरगुप्तकृत भावना विधि आदिके खडनका भी स्थान-स्थानपर विशेष समालोचन किया है । 
प्रमेयकमलमात्तण्ड ( पृ० ३८० ) में प्रशाकरके भाविकारणबाद और भूतकारणवादका उत्लेख प्रशाकरका नाम 
देकर किया गया है । प्रज्ञाकरगुप्लने अपने इस मतका प्रतिपादन प्रमाणवातिकाछद्धारमें किया है ।' भिक्षु 
राहुल माकृत्यायनके पास इसकी हस्तलिखित कापी है । प्रभाचन्द्रने धमकीतिके प्रमाणवातिककी तरह उनके 
शिष्य प्रशाकरके वातिकालदूारका भी आलोचन किया है | 


प्रभाचन्द्रने जो ब्राह्मणत्वजातिका खण्डन लिखा है, उममे झान्तरक्षितके तत्त्वमग्रहके साथ ही साथ 
प्रशाकरगुप्तके वातिकालझ्ूूारका भी प्रभाव मालम होता हैं। ये बौद्धाचायं अपनी सस्कृतिके अनुसार सदेव 
जातिवादपर खड्‌गहस्त रहते थे ! धर्मंकीतिने प्रमाणवातिक्क्रे निम्नलिखित इलोकमे जातिवादके मदकों जडता- 
का चिह्न बताया है-- 


“बेदप्रामाण्य कस्यचित्कतु वाद: स्नाने धर्मेच्छा जातिवादावलेप । 
सन्‍्तापारम्भ: पापहनाय चेति ध्वस्तप्रज्ञानां पञ्च लिज्भानि जाडथे ॥” 
उत्तराध्ययनसूत्रमे 'कम्मुणा बम्हणो होइ कम्मुणा होइ खत्तिओ' लिखकर 
7र कमंणा जाति 
पधमथथन किया गया है । के 
0 मे ः न्दिने ने 
शी 5 अर रा उजास्विके करा जटासिहनन्दिने वराज्भ चरितके २५वें अध्यायमे ब्राह्मणत्व- 
जातिका निरास किया है। और भी रविषेण, अमितिगति आदिने जातिवादके खिलाफ थोडा बहुत लिखा है 


१. इसके अवतरण अकल्कग्रन्थत्रयकी प्रस्तावना, पृ० २७ में देखना चाहिए । 
२, इन आचायोंके ग्रन्थोके ल्रवतरणके लिए देखो ग्यायबुमुदचन्द्र, पृ० ७७८, £० ९ | 
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कर्णकगोमि और प्रभाचन्द्र--प्रमाणवातिकके तृतीयपरिल्छेदपर धर्मकोतिकी स्वोपशवृत्ति भी उप- 
लक्ष्य है। इस वृत्तिपर कर्णकगोमिको विस्तृत टीका है। इस टांकामें प्रज्ञाकर गुप्तके प्रमाणवातिकालकूुरका 
'अलझूर' शब्दसे उल्झेख है। इसमें मण्डनमिश्रकी ब्रह्म सेद्धिका आहुविधातु' इलोक उद्धुत है । अतः इनका 
समय ई० ८वीं सदीका पूर्वार्भ संभव है। स्यायकुमुदलन्द्रके शब्दनित्यत्ववाव, वेदापौरुषेयत्ववाद, स्फोटवाद 
आावि प्रकरणोपर कर्णकगोमिकी स्ववृत्तिटीका अपना पूरा असर रखती है । इसके अवतरण इन प्रकरणोंके 
टिप्पणोंमें देखना चाहिये । 


शास्तरक्षित, कमलशोल और प्रमाचन्द्र--तस्वसंग्रहकार" शान्तरक्षित तथा तत्त्वसंग्रहपण्जिकाके 
रचयिता कमलशील नालन्दाविश्वविद्यालयके आचार्य थे। शान्तरक्षितका समय ई० ७०५से ७६२ तथा 
कमलक्षीलका समय ई० ७१३ से ७६३ है। शान्तरक्षितकी अपेक्षा कमलणीलूकी प्रशवाहिक प्रसादगुणमयी 
भाषाने प्रभाचन्द्रकों अत्यधिक आकृष्ट किया है। यों तो प्रभाचस्द्रके प्राय” प्रत्येक प्रकरणपर कमलशोलकी 
पण्जिका अपना उस्मक्‍त प्रभाव रखती है पर इसके लिए षदपदाथंपरीक्षा, शब्दब्रह्म परीक्षा, ईप्वर- 
परीक्षा, प्रकृतिपरीक्षा, शब्दनित्यत्वपरोक्षा आदि परीक्षाएँ खासतौरसे द्रष्टव्य हैं। तत्वसंग्रहकी सर्वश्षपरीक्षा- 
में कुमारिलकी पचासों कारिकाएँ उद्धृत कर पूर्बपक्ष किया गया है। इनमेंसे अपेको का रिकाएँ ऐसी हैं जो 
कुमारिलके ब्लोकवातिकमे नही पाई जाती । कुछ ऐसी ही कारिकाएँ प्रभाचन्द्रके प्रभेयकमऊमात्त॑ण्ड और 
स्पायकुमुदचन्द्र में भी उद्धृत हैं। सभव है कि ये कारिकाएँ कुमारिलके ग्रन्यसे न लेकर सत्त्वसंग्रहसे ही 
ली गई हो । तात्पय यह कि प्रमाचन्द्रके आधारभूत ग्रन्थोमि तत्वसंग्रहू और उसकी पण्जिका अग्रस्थान पाने- 
के योग्य है । 

अर्च॑ट और प्रभाचन्द्र--धर्मंकीतिके हेतुबिन्दूपर अच॑टकृत टीका उपलब्ध है। इसका उल्लेख अनन्त- 
वीय॑ने अपनी सिद्धिविनिश्चयटीकामें अनेको स्थलोमें किया है। हेतुझक्षणसिद्धि' में तो ध्ंकीतिके हेतुबिन्दुके 
साथही साथ अच॑टकृत विवरणका भी खण्डन है। अ्टका समय भी करीब ईसाकी "वो छाताब्दी होना 
चाहिये । अर्च॑टने अपने हेतुबिन्द्विवरणमें सहकारित्व दो प्रकारका बताया है--! एकार्थकारित्व, रे पर- 
स्परातिशयाधायकत्व । आ० प्रभाचरत्ते प्रमेयक्मऊ॒सात॑ण्ड ( पृ० १० ) में कारकसाकल्यवादकी समीक्षा 
करते समय सहुकारित्वके यही दो विकल्प किये हैं । 

धर्मोत्तर और प्रभाचन्द्र--घर्मकीतिके न्‍्यायविन्दूपर आ० धर्मोत्त रमे टीका रची है। भिक्ष्‌ सहुछ- 
जी द्वारा लिखित टिवेटियन गुरुपरम्परा *के अनुसार इनका समय ई० ७२५ के आसपास है। आ० प्रभावन्रने 
अपने प्रमेवकमलमार्त॑ण्ड ( पृ० २ ) तथा न्यायकुमुदचल्य ( पृ० २० ) में सम्बन्ध, अभिषेय, शक्यानुष्ठानेष्ट- 
प्रयोजनरूप अलुवन्धश्रयकी 'चर्चामे, जो उन्मत्तवाक्य, काकदन्तपरीक्षा, भातृषिवाहोपदेश तथा सबंज्वरहर- 
तक्षकचडारत्नाकद्धारोपदेशके उदाहरण दिए हैं वे धर्मोत्तरकी न्‍्यायबिन्दुटीका (पृ० २ ) के प्रभावसे अछते 
नहीं हैं। इनकी शब्दरवना करीब-करीब एक जैसी है । इसी तरह न्यायकुमुद्चन्द्र ( १० २६ ) में प्रत्यक्ष 
शब्दकी व्यास्या करते समय अक्ाितत्वकों प्रत्यक्षशब्दका व्युत्पत्तिनिभित्त बताया है और अक्षाश्रितत्वोप- 
कृक्षित अथ॑साक्षात्कारित्वकों प्रवत्तिमिमित्त। ये प्रकार भी न्यायबिन्दुटीका (पृ० ११) से अक्षरश' 
मिछ्तते हैं। 

ज्ञानश्री और प्रभावन्द्र--आानश्रीने क्षणभंगाष्याय आदि अनेक प्रकरण छिले हैं ! पदयनाजायं॑ने 


१. देखो, तत््वसंप्रहफी प्रस्तावना, पृ० (० 
२, देखो, वादन्यायका परिष्िष्ट । 
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अपने आत्मतत्त्वविवेकमे ज्ञानश्षीके क्षणभगाध्यायका नामोस्लेखपूर्वंक आलुपूर्वीसे खण्डल किया है। उदयना- 
जाय॑ने अपनी ऊक्षणावली तक म्थराक ( ९०६ ) शक, ई० ९८४ मे समाप्त की थी | अत ज्ञानश्षीका समय 
ई० ९८४ से पहिले तो होना ही चाहिये । भिक्ष राहुल साकृत्यायनजीके नोट्स देखनेसे ज्ञात हुआ है कि--- 
शानश्रीके क्षणभंगाध्याय या अपोहसिद्धि (?)के प्रारम्भमे यह कारिका है-- 

“अपोह- शब्दलिज्भाभ्यां न वस्तु विधिनोच्यते ।” 


विद्यानन्दकी अष्टसहस्रीमे भी यह कारिका उद्घृत है। आ० प्रभाचन्द्रने भी अपोहवादके पूथ्॑पक्षमे 
“अपोहः छाब्दलिज्धाम्या” कारिका उद्घृत की है। वाचस्पतिमिश्र (ई० ८४१ ) के ग्रन्थोंमें ज्ञानश्रीको 
संभालोचना नही हैं पर उदयमाचार्थ (ई० ९८४ ) के ग्रन्थोमे है, इसलिए भी ज्ञानश्रीका समय ईसाकों 
१०वीं हताब्दीके बाद तो नही जा सकता । 

जयसिहराशिभट्ट और प्रभाचन्द्र--भट्ट श्री जयर्सिहराशिका तत्त्वोपप्लवर्सिह नामक ग्रन्थ गायक- 
वाड सीरीजमें प्रकाशित हुआ है। इनका समय ईसाकी ८वी शताब्दी है। तत्त्वोपप्लवग्रन्थमे प्रमाण-प्रमेय 
आदि सभी तत्त्वोका बहुविध विकल्पजालसे खण्डन किया गया है। आ० विद्यानन्दके ग्रन्थोमें सर्वप्रथम 
तत्वोपप्लवबादीका पूव॑पक्ष देखा जाता हैं। प्रभाचन्द्रने सशयज्ञानका पृवंपक्ष तथा बाघकज्ञानका पृर्बपक्ष 
तत्त्योपप्छव ग्रन्थसे ही किया हैं और उसका उतने ही विकल्पों द्वारा खण्डन किया हैं। प्रमेयकमलमात्त॑ण्ड 
( पृ० ६४८ ) में 'तत्त्वोपप्लववादि' का दृष्टान्त भी दिया गया है। न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ३३९ ) में भों 
त्त्वोपप्लवबादिका दृष्टान्त पाया जाता हैं। तात्पयं यह कि परमतके खण्डनमे क्वचित्‌ तत्त्वोपप्लववादिकृत 
विकल्पोका उपयोग कर लेनेपर भी प्रभाचन्द्रन स्थान-स्थानपर तत्त्वोपप्ल्ववादिके विकत्पोकी भी समीक्षा 
को है । 

कुन्दकुन्द और प्रभाचन्द्र--दिगम्बर आचार्योमे आ० कुन्दकुन्दका विशिष्ट स्थान है। इनके 
सारत्रय-प्रवचनसा र, पड्चास्तिकायसमयसार और समयसार-के सिवाय बारसअणवेब्खा अष्टपाहुड आदि 
ग्रन्थ उपलब्ध है | प्रो० ए० एन० उपाध्येने प्रबचषनसारकी ममिकामे इनका समय ईसाकी प्रथमश्नताब्दी 
सिद्ध किया है। कुन्दकुन्दाचायंने बोधपाहुड ( गा० ३७ ) मे केव्लीको आहार और निहारसे रहित बताकर 
कव छाहारका निषेध किया हैं। सूत्रप्राभृत ( गा० २३-३६ ) मे स्त्रीको श्रत्रज्याका निषेध करके स्त्रीमुक्ति- 
का निरास किया है। कुन्दकुन्दके इस मुलमार्गंका दा निकरूप हम प्रभाचन्द्रके ग्रन्थोमे केवलिकवलाहारवाद 
तथा स्त्रीमुक्तिवादके रूपमे पाते है। यद्यपि ज्ञाकटायनने अपने केबलिभुक्ति और स्त्रीमुक्ति प्रकरणोमे 
दिगम्व रोकी सान्‍्यताका विस्तृत खण्डन किया है, जिससे ज्ञात होता है कि शाकटायनके सामने दिगम्बरा- 
चार्योका उक्त सिद्धान्तद्रयका समथक विकसित साहित्य रहा है। पर आज हमारे सामने प्रभाषन्द्रके ग्रन्थ 
ही इन दोनो मान्यताओके समर्थंकरूपम समुपस्थित हैं। आ० प्रभाचन्द्रने न्यायकुमुदचन्द्रमे प्रववनसारकी 
“जियदु य मरदु य गाथा, भावपाहुडकी 'एगो में सस्सदो' गाथा, तथा ज्रा० सिद्धभक्तिको 'पुववेद बेदम्ला' 
गाया उद्धृत की है । प्राकृत दहाभकितयाँ भी कुन्दकुन्दाचायंके नामसे प्रसिद्ध हैं। 

समनन्‍्तभद्र और अभाच+क्:-आशस्वुतिकार स्वामि समन्तभद्राचार्यके बहत्स्वयम्भृ स्तोत्र, आप्त- 
कक युक्त्यनुशासन आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध है। इनका समय विक्रमकी दूसरी छाताब्दी माना जाता है । 

ही विद्वानोका विचार हैं कि इनका समय विक्रमकी पांचवी या छठवी दाताब्दी होता चाहिये । प्रमा- 
चन्द्रने न्यायकुमुदचन्दमे 'हल्स्वयम्भूस्तोत्रसे " 'अनेकान्तोः्प्यनेकान्तः” “मानुषी प्रकतिमभ्यतीतवाब्‌ णः 
तदेव च स्थान्त तदेव” इत्यादि इछोक उद्धृत किए है । ५ 


४ | विशिष्ट निबन्ध : १४७ 
आ० विश्ञानन्दने आप्तपरीक्षाका उपसंहार करते हुए यह छलोक लिखा है कि-- 


“श्रीमत्तत्वाथ॑शास्त्रादभुतसलिलनिधेरिद्धरत्नोद्‌भवस्य, 
प्रोत्यानारम्भकाले सकलमलभिदे शास्त्रकारैः कृत यत्‌ । 
स्तोत्र तीर्थोपमान प्रथितपृथुपर्थं स्वामिमीमांसितं तु, 
विद्यानन्दे स्वशकक्‍त्या कथमाप कथित सत्यवाक्याथंसिद्ष्ये ॥ १२३ ॥”! 
अर्थात्‌ तत्त्वाथंशास्त्ररूपी अद्भुत समुद्रसे दीप्तरत्नोके उद्भवके प्रोत्यानारभ्भकाल-प्रारम्भिक समय- 
में, शास्त्रकारने, पापोका नाश करनेके छिए, मोक्षके पथको बतानेबाक, तीथंस्वरूप जो स्तवन किया था 
और जिस स्तबनकी स्वामीने मीमांसा की है, उसीका विद्यानन्दने अपनी स्वल्पशक्तिके अनुसार सत्यवावय 
और सत्यार्थकी सिद्धिके लिए विवेचन किया है | अथवा, जो दीप्तरतनोके उद्भव-उत्पत्तिका स्थान है उस 
अद्भुत सलिछूनिधिके समान तत्त्वाथंशास्त्रके प्रोत्यानारम्भकाल-उत्पत्तिका निमित्त बताते समय या प्रोत्यान- 
उत्थानिका भूमिका बाँधनेके प्रारम्भिक समयमे शास्त्रकारने जो मगलस्तोत्र रचा और जिस स्तोत्रमे बणित 
आप्तकी स्वामीने मीमासा की उसीकी मैं ( विद्यानन्द ) परोक्षा कर रहा हूँ । 
वे इस इलोकम स्पष्ट सूचित करते है कि स्वामी समन्तभद्ने 'माक्षमार्गस्य लतारमसु' मगलइब्ठोकमे 
वर्णित जिस आप्तसकी मीमासा की है «सी आप्तकी मैंने परीक्षा की हैं । बह मगललस्तोत्र तत्त्वाथंशास्त्ररूपी 
समुद्रसे दीप्त रत्नोके उद््‌भवके प्रारस्भिक समयमे या तत्तवार्थशास्त्रकी उत्पत्तिका निर्मित्त बताते समय 
शास्त्रकारने बनाया था। यह सत्त्वार्थशास्त्र यदि तत्त्वार्थसूत्र हे तो उसका मथन करके रत्नोके तिकालने- 
वाले या उसकी उत्थानिका बाँधनेवाले-उसकी उत्पत्तिका निमित्त बतानेवाले आचार्य पृज्यपाद हैं । यह 
'भोक्षमार्मस्य नत।र' इलोक स्वय सूजकारका तो नही मालम होता, क्योंकि पूृज्यपाद, भट्टाकलड्भूदेव और 
विद्यानन्दने सर्वार्थंसिद्धि, राजवातिक और इछोकवातिकमत इसका व्याक्ष्यान नहीं किया हैं। यदि विद्यानन्द 
इसे सूत्रकारकृत हं। मानते होते तो वे अवदय ही इछ्तोकवातिकमे उसका व्याख्यान करते । परन्तु यहो 
विद्यानन्द आप्तपरीक्षा ( पृ० रे ) के प्रारम्भमें इसी इल्पेककों सूत्रकारकृत भो ब्िखिते है । यथा--- 
कि पुनस्तत्परमेष्ठिनो गुणस्तोत्र शास्त्रादों सृत्रकार।: प्राहुरिति निमद्यते-मोक्षमार्गस्प 
लेतार ”” इस पक्लिमे यही इलोक सूत्रकारकृत कहा गया है। किन्तु विद्यानन्दकी छैँलीका ध्यानसे समीक्षण 
करनेपर यहू स्पष्टरूपसे विदित हो जाता हूँ कि वे अपने ग्रन्थोमि किसी भी पूर्वाचायंकों सुत्रकार और किसी 
भी पूव॑ंग्रंथको सूत्र लिखते है । तत्वाथंइलोकवातिक ( पृ० १८४ ) में बे अकलकदेवका सूत्रकार शब्दसे तथा 
राजवारतिकका सूत्र दब्दसे उल्लेख करते है-- 'तेन इन्द्रियानिन्द्रियानपेक्षमतीतव्य भिचार साकारग्रहणम्‌' 
इत्येतत्सूत्रोपात्तमुक्त मवति । तत:, प्रत्यक्षरक्षण प्राहु स्पष्ट साकारमण्जसा । द्रव्यपर्यायसामान्य विश्येषार्थात्म- 
वेदनम्‌ ॥ ४ ॥ सूत्रकारा इति जेयमाकलकाबबोधने इस अवतरणमे 'इन्द्रियानिन्द्रियानपेक्ष। वाक्य राज- 
वातिक ( पृ० ३८ ) का है तथा 'प्रत्यक्षकक्षण' इलोक न्‍्यायविनिश्चय ( इलछो० ३ ) का हू। अत- मात्र 
सूत्रका रके नामसे 'मोक्षसार्गस्थ नेतार” इछोकको उद्धुत करनेके कारण हम “विद्यानन्दका क्षुकाव इसे मूल 
सूत्रकारकृत माननेकी ओर है यह नहीं समक्ष सकते । अन्यथा थे इसका व्याख्यान इलोकवातिकमें अवद्य 
करते । अतः इस पंकितमे सूचकार शब्दसे भी इद्धरत्नोके उद्भवकर्ता या तत्त्वाथंशास्त्रकी भूमिका बाँधनेवाले 
आचाय॑का ही ग्रहण करता चाहिए। आप्तपरीक्षाके-- 


“इति तत्त्वाथ॑ज्ञास्त्रादो मुनीन्द्रस्तोत्रगोचरा । 
प्रणीताप्तपरीक्षेय॑ कुविवादनिवृत्तये ॥” 


१४८ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-प्ंन्य॑ 


इस अनुष्ठुप्‌ इलोकमें तत्त्वाथंशास्त्रादौ पद प्रोत्यानारम्भकाले पदके अ्थमे ही प्रयुक्त हुआ ह | पा 
अक्षरवाले इस संक्षिप्त रलोकमे इससे अधिककी गृजाइश ही नही है । मोक्षमार्गस्य नेतार कप 
सर्वार्थंसद्धिका ही मगरू-छोक हें । यदि पृज्यपाद स्वय भी इसे सृत्रकारकृत मानते हात तो हा रह 
उसका व्यास्यान सर्वार्थंसिद्धिमे अवश्य किया जाता | और जब समन्तभद्वने इसी इलाकके ऊपर अपने कर 
मीमासा बनाई है, जैसा कि विद्यानन्दका उल्लेख" है, तो समग्तभद्र कमसे कम पृज्यपादके समता ४ दो बे 
सिद्ध होते ही हैं । प० सुखलालूजीका यह तक॑ कि---' यदि समन्तभद्र पूज्यपादके प्गकोलीन होते किए 
अपने इस युगप्रधान आचायंकी आप्तमीमासा ज॑सी अनूठी क्ृतिका उल्लेख किए बिना नही रहते कर हर 
लगता हैँ। यद्यपि ऐसे नकारात्मक प्रमाणोसे किसी आचार्यके समयका स्वतनन्‍्त्र भावसे साधन बा कक 
होता फिर भी विचारकों एक स्पष्ट कोटि तो उर्पास्थत हो ही जाती हू। और जब विद्यानन्दके कि मर पं 
प्रकादमे इसका विचार करते हैं तब यह पर्याप्त पुष्ट सालम होता हे । समन्‍्तभद्रकी आप्तमीम थे 
परिच्छेदमे वणित “विरूपकार्यारम्भाय” आदि कारिकाओके पूर्बपक्षोकी समाक्षा करनेसे ज्ञात होता 
हूँ कि समन्तभद्गरके सामने सभवत दिग्नागके ग्रन्थ भी रहें हैं । बौद्धर्शनकी इतनी स्पष्ट विचारधाराकी 
सम्भावना दिग्नागसे पहिले नहीं की जा सकती । ेु कर 
हेतुबिन्दुके अचंटकुत विवरणमे समन्‍्तभद्रकी आप्तमीमासाकी ' द्रव्यपर्याययो रैक्स गत लत 
कारिकाके खड़न करनेवाले ३०-३५ इलोक उद्धृत किए गए हैं। ये श्लोक दुर्वकमिश्रकी हेतुबिन्दुटीकानु- 
टीकाके लेखानुसार स्वय अचंटने ही बनारू हे। अचंटका समय ९वी सदी हैँ । कुमारिलके मीमासाइलोक- 
वातिकमें समन्‍्तभद्रकी “घटमौलिसुवर्णार्थी” कारिकासे समानता रखनेवाले निम्न इलोक पाये जाते है-- 
“वधेमानकभज़ं च रुचक: क्रियते यदा। 
तदा पूर्वाथित शोक प्रीतिश्चाप्युत्तराधिन ॥ 
हेमा्थिनस्तु माध्यस्थ्य तस्माद्वस्तु त्रयात्मकम्ु । 
ने नाशेन विना शोको नोत्पादेन विना सुखम्‌ ॥ 
स्थित््या बिना न माध्यस्थ्यं तेन सामान्यनित्यता ॥” 
“+मी० इलो०, १० ६१९ 
कुमारिलका समय ईसाकी ७वी सदी हैं । अत समन्तभद्गकी उत्तराव धि सातबी सदी मानी जा सकती 
हूं । पूर्वावविका नियामक पमाण दिग्तागका समय होना चाहिए । इस तरह समन्‍्तभद्रका समय ईसाकी प्वी 
और सातवी शताब्दीका मध्यभाग अधिक सभव हूं । यदि विद्यानन्दके उल्लेखमे ऐतिहासिक दृष्टि भी निविष्ट 
ह॑ँ तो समन्तमद्रकी स्थिति पृज्यपादके बाद या समसमयमं होनो चाहिए । 
इृज्यपादके जैनेन्द्रव्याकरणके अभयनन्दिसम्मत प्रा 
जाता हू। इस सूबरमे यदि इन्हों समन्तभद्रका निदश हतो 
वृद्ध मानकर भी किया जा सकता ह्‌। 


चीनसूत्रपाठमे “'चतुष्टय समन्तमभद्रस्य'' सूत्र पाया 
इसकी निर्वाह समन्तभद्रको पृज्यपादका समकालीन- 


१. आए विद्यानन्द अष्टसहुस्लीके मगलइलोकमे भी लिखते है कि-- 
' शास्त्रावताररजितस्तुतिगाचरा प्तमीमासिन कृतिरलइक्रियत मयाउस्य ॥ 
अर्थात्‌--शास्त्र तत्त्वाथंशास्त्रके अवतार-अवतरणिका-भूमिकाके समय रची गई स्तुतिमे वर्णित 


आप्तकी मीमासा करनेवाले आप्तमीमासा नामक पन्यका व्याख्यान किया जाता हैं । यहाँ 'शास्त्रावतार- 
रचितस्तुति” पद आप्तपरीक्षाके 'प्रोत्थानासम्भकाल' पदका समानाथंक है । 


४ विदिष्ट निबन्ध * १४<, 


पृज्यपाद और प्रभाचन्द्र--आ० देवनन्दिका अपर नाम पृज्यपाद था। ये विक्रमकी पाँचवीं और 
छठी सदीके श्यात आचाय थे । आ० प्रभाचन्द्रने पृज्यपादकी सर्वार्थसिद्धिपर 'तत्त्वाथंवृत्तिपदविवरण नाम॑- 
की लघुवृत्ति छिसी है। इसके सिवाय इन्होने जैनेन्द्रब्याकरणपर शब्दाम्भोजभास्कर नामका न्यास छिखा 
है । पृण्यपादकी संस्कृत सिद्धभक्तिसे सिद्धि स्वात्मोपलबिधि:' पद भी न्यायकुमुदचन्द्रमं प्रमाणरूपसे उद्घृत 
किया गया है । प्रमेयकमछमासंण्ड तथा न्‍्यायकुमुदचन्द्रमें जहाँ कही भी व्याकरणके सूत्रोके उद्धरण देनेकी 
आवश्यकता हुई है वहाँ प्राय: जैनेन्द्रव्याकरणके अमयनन्दविसम्मत सूत्रपाठसे ही सूत्र उद्घृत किए गए हैँ । 

धघनञऊजय और प्रभावन्द्र--' सस्कृतसाहित्यक। संक्षिप्त इतिहास' के लेखकद्यने घमेज्जयका समय 
ई० १२वें शतकका मध्य निर्धारित किया है ( पृ० १७३ )। और अपने इस मतकी पुष्टिके लिए के० बी० 
पाठक महाशयका यह मत भो उद्धत किया हैँ कि-- धनज्जयने दिसन्धानमहाकाव्यकी रचना ई० ११२३ 
और ११४० के मध्यमें की है ।'” डॉ० पाठक और उक्त इतिहासके लेखकद्वय अन्य कई जैन कवियोके समय 
निर्धारणकी भाँति घनञऊजयके समयमे भी भ्रान्ति कर बैठे हूँ । क्योकि विचार करनेसे धनञ्जयका समय 
ईसाकी ८वो सदीबध अन्त और नवौका प्रारम्भिक भाग सिद्ध होता है-- 

१-जल्हण ( ई० द्वादशशतक ) विरक्नित सूक्तिमुक्ताबलीमे राजशेखरके नामसे घनडऊजयकी प्रश॑सामें 
निम्नलिखित पद्च उद्घृत हें-- 


“ट्विसन्धाने निपुणता सतां चक्रे धनज्जयः। 
यया जात॑ फल तस्य स॒ तां चक्रे घनञ्जयः ॥४ 


इस पद्ममे राजशेखरने धनऊजयके द्विसन्धानकाव्यका मनोमुस्वकर सरणिसे निर्देश किया हैँ । संस्कृत 
साहित्यके इतिहासके लेखकदय लिखते हैँ कि---' यह राजशेखर प्रबन्धकोशका कर्ता जैन राजशोखर हैं। यह्‌ 
राजशेखर ई० १३४८ मे विद्यमान था ।'' आएचये हे कि १२वो शताब्दोके विद्वान्‌ जल्हुणक द्वारा विरचित 
ग्रन्यमे उल्लिखित होनेवाले राजधंखरकों लेखकद्धय (४वों शतात्दीका जैन राजश खर बताते है । यह तो 
मोटी बात है कि १२वीं शताब्दीके जल्हणने १४बी शरत्ताब्दीक जैन राजशेखरका उल्लेख न करके १०वी 
शताब्दीके प्रसिद्ध कान्यमीमासाकार राजशेखरका ही उल्लेख किया है । इस उल्लेखसे घनडजयका समय ९वी 
शताब्दीके अन्तिम भागक बाद तो किसी भी तरह नहीं जाता | ई० ९६० में विरचित सोमदेवके यश्स्तिलक 
चम्पूमे राजशेखरका उल्लेख हानेसे इनका सभय करोब ई० ९१० टट्टरता हूँ । 

२-वादिराजसूरि अपने पाइवनाथवरित ( पुृ० ४ ) में घनञ्जयकी प्रशसा करते हुए लिखते है-- 


“अनेकभेदसन्धानाः खनन्‍तो हृदये मुहुः। 
बाणा धनज्जयोन्मुक्ताः कर्णस्येव प्रियाः कयस्‌ ॥।! 
इस दिकृष्ट इलोकमे “अनेकभेदसन्धाना.' पदसे धनज्जयक 'द्विसन्धानकाब्य' का उल्लेख बड़ी कुश- 
लतासे किया गया है। वादिराजसूरिने पाइबंनाधचरित ९४७ शक ( ई० १०२५ ) में समाप्त किया था । 
अत: घनमुजयका समय ई० १०बवी दाताब्दीके बाद तो किसी भी तरह नही जा सकता । 
३-आ० बीरसेनले अपनी धवराटीका' ( अमराबवतीकी प्रति, पु० ३८७ ) से धनझ्जयको अनेकार्थ- 
नाममाछझाका निम्नलिखित श्लोक उद्धुत किया हैं-- 





१ देलो, अनेकान्त वर्ष १, पु० १९७ | प्रेमीजी सूचित करते है कि इसकी प्रति बंबईके ऐलक पनन्‍नालाल- 
सरसस्‍्यती भवनमें मौजद है । 


२, देखो, घवकूदीका प्रथम भागकी प्रस्तावना, पु० हरे | 


१५७, : डॉ ९ महेस्दकुस्मड़! जैन. न्‍्यायाचाये स्मृति-प्रन्थ 


“हेताबेब॑ प्रकाराश॑ व्यवच्छेदे विपर्यये। 
प्रदुभवि समाप्तौ च इतिशब्द विदुनुंधा: ॥'' 

आ० बीरसेबने धवदाटोकाको समाप्ति शक ७३८ ( ई० ८१६ ) में की थी। श्रोमान्‌ प्रेमीजीने 
बनग्एछपविस्यप्की उत्थानिकामे लिखा है कि ''ध्वन्यालोकके कर्त्ता आनन्दवर्धन, हरचरित्रके कर्ता रत्नाकर 
औह़,जव्ह॒प्रवे घनऊजयकी स्तुति की हे ।'' सस्कृत साहिस्यके सक्षिप्त इतिहासमे आलनन्दवर्धनका समय ई० 
८४०-७०, एब रत्वाकरका समय ई० ८५० तक निर्धारित किया हैं । अत धनज्जयका समय ८वी शताब्दी- 
का उत्त्रभाग़ और नथी शतछ़्दाका पूवं॑स्ााग सुनिश्चित होता हे । धनड्जयने अपनी नाममसालाके-- 

“प्रमाणमकलड्ूस्प पृज्यपादस्य लक्षणम्‌ । 
घनञ्जयकवे काव्य रत्नत्रयमपश्चिमम्‌ ॥!. * 

इस इलोकमे अकलद्भुदेवका नाम लिया हैं। अकलड्भुदेव ईसाकी ८वी सदीके आचाय॑ हैं अत घनड्जय- 
का समय ८वी सदोका उत्तरार्ध और नवीका पूर्वार्ध मानना सुसगत हू । आचार्य प्रभाचन्द्रने अपने प्रमेय- 
कमलमसा त्तंण्ड ( पृ० ४०२ ) में धनज्जयके द्विसन्‍्वानकाब्यका उल्लेख किया ह । स्यायकुमुदचन्द्रमे इसी स्थल“ 
पर द्विसन्धानकी जगह त्रिसन्‍्धान नाम लिया गया हू । 

रविभद्रशिष्य अनन्तवीय और प्रभावन्द्र--रविश्रद्रपादोषजीवि अनन्तवीर्याचायंकी सिद्धिविनि- 
इचयटीका समुपलब्ध हें । ये अकलड्जुके प्रकरणोके तलद्रष्टा, विवेचयिता, थ्याख्याता और ममंश थे | प्रभा- 
चन्द्रनें इनकी उक्तियोसे ही दुरबगाह अकलड्ूवाडमयका सुष्ठु अम्यास और विवेचन किया था । प्रभाचन्द्र 
अनुत्तदी प्रैके प्रति अपनी कृतज्ञताका भाव न्यायकुमुदचन्द्रमे एकाधिक बार प्रदर्शित करते हैं। इनकी सिद्धि- 
विज्ञिवच्नयटीका अकछकवाइमयके टीकास्राहित्यका शिरोरत्न हे । उसमे सैकड़ों मतमतान्तरोका उल्लेख करके 
उनका सविस्तर निसस किया गया ह। इस टीकामे धर्मकोति, अचट थर्मोत्तर, प्रज्ञाकरगुप्त, आदि प्रसिद्ध 
प्रसिद्ध धमकीतिसाहित्यके व्यास्याकाराके मत उनके ग्रन्थोके हूम्बे-लम्बे अवतरण देकर उद्धुत किए गए हैं । 
यह, टीका प्रभाचन्द्रके ग्रन्थोपर अपना विचित्र प्रभाव रखती हैँ। शान्तिसूरिने अपनी जैनतर्कवासिकर्वृत्त 
( पृ० ९८ ) में 'एक्रे अनन्तवीर्यादिय,” पदसे सभवत इन्ही अनन्तवीय॑के मतका उल्लेख किया हू । 

विद्यानन्द ओर प्रभाचन्द्र--आ० विद्यानन्दका जैनताकिकोम अपना विशिष्ट स्थान है। इनकी 
इलोकवातिक, अष्टसहस्रो, आप्तपरीक्षा, प्रमाणपरोक्षा, पत्रपरीक्षा, सत्यशासनपरीक्षा, युक्‍त्यनुशासनटीका 
आदि ताकिककृतियाँ इनके अतुल तलस्पर्णी पाण्डित्य और सर्वतोमुख अध्ययनका पदे-पदे अनुभव कराती हैं । 
इन्होने अपने किसी भी ग्रस्थमे अपना समय आदि नही दिया ह। आ० प्रभाचन्द्रके प्रमेषकमलमार्त्त प्ड और 
न्यायकुमुदचन्द्र दोनो ही प्रभुखप्रन्योपर विद्यानन्दकी कृतियोकी सुनिश्चित अमिट छाप है । प्रभाचन्द्रकों विद्या- 

नन्दके ग्रन्धोक्रा अनूठा अम्यास था । उनकी दाब्दरचना भी विद्यानन्दकी शब्दभगीसे पूरो तरह प्रभावित है । 

प्रभाचन्द्रते प्रमेयकमलमात्तेण्डके प्रथमपरिच्छेदके अन्तमे--- 


“विद्यानन्दसमन्तभद्गगुणतो नित्य मनोनन्दनस्‌ 
इस इलोकाशमे हिलिष्टरूपसे विद्यानन्दका नाम लिया हैं। प्रमेयकमलमात्तंण्डम पत्रपरीक्षासे पत्रका 


लक्षण तथा अन्य एक इलोक भी उद्धृत किया गया हूं। अत विद्यानन्दके ग्रन्थ प्रभाभनद्रके लिए उपणीव्य 
निभविवादछूपसे सिद्ध हो जाते है । 


आ० विद्यानन्द अपने आप्तपरीक्षा आदि ग्रस्थोमे 'सत्यवाक्याथंसिद्' 'सत्यवाक्याधिपा.' विशेषणसे 
तत्कालीन राजाका नाम भी प्रकारान्तरसे सूचित करते है । बाबू काम्रताप्रसादजी ( जैनसिद्धाम्तभास्कर 


४ | विशिष्ट निर्बम्ध : १५१ 


आग ३, किरेण ३, 'पृ० ८७ ) लिखते हैं कि-- बहुत रत है कि उन्होंने गंगंवाडि प्रदेशमें बहुवांस किया 
ही, क्योकि गंगवांडि प्रदेशके राजा राजमल्लने भी गगवंशमे होनेवाले राजाओंसे सर्वप्रथम “सत्यवार्क्य' 
उपाधि या अपरनाम घारण किया था। उपर्यक्त इ्लोकोमे यह संभव है कि विद्यानन्दजीने अपने संमर्यके 
इस राजाके 'सत्यवाक्याधिप' नामको घ्यनित किया हो । युक्‍त्यनुशासनालकारमे उपर्युक्त इलोक प्रशस्ति रैंप हूँ 
और उसमे रचयिता द्वारा अपना नाम और समय सूचित होना ही चाहिए । समयके लिए तत्कालीन रॉजा- 
का ताम घध्यतित करना पर्याप्त हैं। राशमरू सत्यवायय विजयादित्यका लडका था और वंहू सन्‌ ८१६ के 
लगभग राज्याधिकारी हुआ था | उनका समय भी विद्यानन्दके अनुकूल है ! युकत्यनुश्ञामनालझुरके अन्तिम 
इल्ोकके ' प्रोकत युवत्यनुशासन विजयिभि श्रीसत्यवाक्याधिपै.' इस अंशमे सत्यवाक्याधिष और विजय दोनों 
धब्द है, जिनसे गंगराज सत्यवाक्य और उसके पित्ता विजयादित्यफा नाम ध्वनित होता हूँ ।'” इस अवतरणसे 
यह सुनिश्चित हो जाता हूँ कि विद्यानस्दने अपनी कृतियाँ राजमरूं सत्यवावय ( ८१६ ई० ) के राज्यकेर्लिमें 
बनाई है। आ० विद्यानन्दने सर्वप्रथम अपना तत्वायंश्छोंकंबारतिक १न्‍थ बनाया है, तदुपरान्त अंध्टसहुखसी 
और विद्यानन्दमहोदय, इसके अनन्तर आपने आप्तपरीक्षा आदि परीक्षान्तनामवाले लघु प्रकरण तथा अक्ल्थ- 
नुशासनदीका; क्योंकि अष्टसहुस्लीम तस्‍त्वाथंइछोकबातिकका तथा आप्तपरीक्षा आदिमे अष्टसहुस्री और विद्या- 
ननन्‍्दमहोदयका उल्लेख पाया जाता है | विद्यानन्दने तत्त्वा्थंडलोकवातिक और अष्टसहुस्लीम, जो उसकी आश्य 
रचनाएँ हैं, 'सत्यवाक्य' नाम नही लिया हू, पर आप्तपरीक्षा आदिम 'सत्यकावय' नाम लिया है । अत. 
माल्म होता है कि विद्यानन्द रछोकवातिक और अध्दसहृस्नीको सत्यवाक्यके राज्यसिहासनासीन हौनेके पहिले 
ही बना चुके होगे । विद्यानन्दे ग्रन्‍्थोमे मडनमिश्रके मतका खडन है और अष्टसहस्रीमे सुरेश्वरके सम्धन्ध- 
वातिकसे ३॥४ कारिकाएँ भी उद्धुत की गई हैं। मडनमिश्र और सुरेदवरका समय ईसाकी ८वी छाताब्दीका 
पुव॑ंभाग माना जाता है । अत विद्यानन्दका समय ईसाकी ८वी छाताब्दीका उत्तराध और नवीका घर्बाध 
भानना सयुक्तिक माल्म होता हुँ । प्रभाचन्द्रके सामने इनकी समस्त रचनाएँ रही है । तत्त्वोपप्लबवादका खैडन 
तो विद्यातन्दकी अष्टसहुत्रीमे ही विस्तारसे मिलता है, जिसे प्रभाचन्द्रने अपने ग्रन्थोमे स्थान दिया है । इसी 
तरह अष्टमहु्लरी और उल्लोकबारतिकमे पार्ट जानेवाली भावना विधि लियोगके विच्ञारकी दुश्वगाह चर्चा 
प्रभाचन्द्रके न्‍्यायकुमदचन्द्रमे प्रसन्‍तरूपसे अवतीर्ण हुर्ड है। आ० विद्यानन्दने तत्त्वाथेइलोकबातिक (पृु० २०६) 
में न्‍्यायदर्शानके 'परबंवत! आदि अनुमानसत्रका निरास करते समय केवछ भष्यकार और वातिककारका ही 
मत प्र॒वेपक्ष रूपसे उपस्थित किया है । वे न्यायवरतिकतात्ययंटीकाकारके अभिप्रायकों अपने प्रवंपक्षमें शामिल 
नही करते । वाचस्पतिमिश्रने तात्पयंटीका ई० ८४१ के छगमग बनाई थी | इससे भी विज्ञानन्दे उक्त 


समयकी पष्टि होतो है । यदि विद्यानन्दका ग्रन्थरबननाकाल ई० ८४९१ के बढद होता तो बे तात्ययंटीका उल्लेख 
किये बिना न रहते । 


अनन्तक्रीति और प्रभा तन्द्र-.रूीयस्त्रयादि संग्रहमे अनन्तकीतिकृत लध्ुस॒वेशसिद्धि और बृहत्सर्वे्ष- 
सिद्धि प्रकरण म॒द्वित हैं! रूघीयस्त्रयादिसंग्रहकी प्रस्तावनामें पं”? नाथरामजी प्रेमीने इन अनेन्तकीलिके 
समयकी उत्त राचधि विक्रम संवत १०८२ के पहिले निर्धारित की है, और इस समंयके समर्थनमें वॉदिशाजके 
पारवजाधचरितका यह फ्लीक उद्धृत किया है 
“आत्मनैधादितीयेत जीव्िंद्ि निर्वेध्नलेत । 
अनन्तकीतिना सुक्तिराजिभागेब छक्ष्यते ॥”” 


मादिराजने पाएबंनाथचरितकी रचना विक्रम संबत्‌ १०८ में की थी । संभय तो यह है कि इन्ही 
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अनन्तकीतिने जीवसिद्धिकी तरह लघुसवंशसिद्धि और बृहत्सवंज्ञसिद्धि ग्रन्थ बनाये हों। सिद्धि विनिषय- 
टीकामें अनन्तवीयने भी एक अनन्तकीतिका उल्लेख किया है। यदि पाइवनाथचरितमे स्मृत अनन्तकीर्ति 
और सिद्धिविनिश्चयटीकामे उल्लिखित अनन्तकीति एक ही व्यक्ति हैं तो मानना होगा कि इनका समय प्रभा- 
ऋन्द्रके समयसे पहिले है; क्योंकि प्रभाचन्धने अपने ग्रन्थोमे सिद्धि विनिश्वयटीकाकार अनन्तवीयंका सबहुमान 
स्मरण किया है । अस्तु | अनन्तकीतिके लघुसबंशसिद्धि तथा बृह॒त्सवंज्ञसिरद्धि ग्रन्योका और प्रमेयकमलमात्तंप्ह 
तथा न्‍्यायकुमुदचन्द्रके सर्वक्षसिद्धि प्रकरणोका आम्यन्तर परीक्षण यह स्पष्ट बताता है कि इन ग्रन्थोमे एक- 
का दूसरेके ऊपर पूरा-पूरा प्रभाव है । 
बुहत्सवंज्सद्धि--( पृ० १८१ से २०४ तक ) के अन्तिम पृष्ठ तो कुछ थोडेसे हरफेरसे न्‍्यायकुमुद- 
चन्द्र (पु० ८३८ से ८४७ ) के मुक्तिवाद प्रकरणके साथ अपूर्व सादुबय रखते हैं। इन्हें पहढकर कोई भी 
साधारण व्यक्ति कह सकता हैँ कि इन दोनोंमेंसे किसी एकने दूसरेका पुस्तक सामने रखकर अनुसरण किया 
है। मेरा तो यह विश्वास है कि अनन्तकीतिकृत बृहत्सवंज्ञसिद्धिका ही न्यायकुमुदचन्द्रपर प्रभाव हूं। 
उदाहरणा्थ-- 
किन्तु अज्ञो जन दु खाननुषक्तसुखसाधनमपव्यन्‌ आत्मस्नेहात्‌ सासारिवेषु दु खानुषक्तसुखसाधनेणु 
प्रवतंते । हिलाहितविवेकश्स्तु तादात्विकसुखसाधन स्व्यादिक परित्यज्य आत्मस्नेहात्‌ आत्यन्तिकसुखसाधने 
मुक्तिमार्गे प्रवलंते । यथा पथ्यापथ्यविवेकमजनन्नातुर तादात्विकयुखसाधन व्यात्रिविवृद्धिनिमित्त दघ्यादिक- 
मुपादसे, पथ्यापथ्यविवेकज्ञस्तु तत्परित्यज्य पेयादौ आरोग्यसाधने प्रवततते । उक्तड््च--नदात्वसुखसज्ष्‌ भावे- 
ध्वजशोध्तुरज्यते । हितमेवानुरुध्यन्ते प्रपरीक्ष्य परीक्षका ॥-न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ८४२ | 
“किन्त्वतज्ज्ञो जनो दु.खाननुषक्तसुखसाधनमपरयन्‌ आत्मस्नेहात्‌ ससारान्‍्त पतितेषु दृ खानुषक्तसूख- 
साघनेषु प्रवर्तते । हिताहितविवेकज्ञस्तु तादात्विकमुखसाधन स्त्यादिक परित्यज्य आत्मस्नेहादात्यन्तिकसुखसाघने 
मुबिसिमार्गे प्रवतेते । यथा पथ्यापध्यविवेकमजानन्नातुरः तादात्विकसुखसाघन व्याधिविवृद्धिनिमित्त दध्यादि- 
कमुपादसे, पथ्यापथ्यविवेकज्ञस्तु आतुरस्तादात्विकसुखसाधन दध्यादिक परित्यज्य पेयादावारोग्यसाभने प्रवर्तते । 
तथा चू कस्यचिद्विदूष सुभाषितम्‌ू-तदात्वसुखसंज्ञेष्‌ भावेष्वज्ञोपतुरज्यते । हितमेवानूरूष्यन्ते प्रपरीक्षय परी- 
क्षका, ॥--बुहत्सवंशसिद्धि, पृ० १८१ । 
इस तरह यह समचा ही प्रकरण इसी प्रकारके शब्दानुसरणसे ओतप्रोत है । 
शाकटायन और प्रमाचन्द्र--राष्ट्रकूटवशीय राजा अमोघवर्षकेः राज्यकाल ( ईस्वी ८१४-८७७ ) 
में शाकटायन नामके प्रसिद्ध वैयाकरण हो गए हैं । मे "यापनीय सघके आचाय॑े थे । यापनीयसघका वाह्म 
जाचार बहुत कुछ दिगम्बरोसे मिलता जुठ्ता था। ये नरन रहते थे | इवेताम्बर आगमोको आदरकी द्ष्टिसि 
देखते थे । आ० शाकटायनने अमोघवर्षके नामसे अपने शाकटायनव्याकरणपर “अभोघधवृत्ति' नामकी टीका बनाई 
थी। अत इनका समय भी लगभग ई० ८०० से ८७५ तक समझना चाहिए | यापनीयसंघने अनुयायी दिगम्बर 
और इवेताम्बर दोनो सम्प्रदायोको कुछ-कुछ बातोको स्वीकार करने थे । एक तरहसे यह सघ दोनो सम्प्रदायों- 
के जोडनेके लिए श्यूखलाका कार्य करता था | आधाय मलयगिरिने अपनी नन्‍्दोसूजकी टीका ( पु० १५ ) 
में श.कटायनकों यापनीययतिग्रामाग्रणी' छिखा है--''शाकटायनो5पि यापनीययतिग्रामाग्रणी स्वोपशशब्दानु- 
शासनवृत्ती” । शाकटायन आचायेने अपनी अमोघवृत्तिमे छेदसूत्र नियुक्ति कालिकसूत्र आदि दये० ग्रन्थोंका 


१ देखों--पं० नाथूरामप्रेमीका यापनोय साहित्यकी खोज' ( अनेकान्त वध ३ , किरण १) तथा औं० एु० 
एन्‌” उपाध्यायका यापनीयसंध” ( जैनदश्शन वर्ष ४, अंक ७ ) छेख । 


ब्क्जजजीा हा- 
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बड़े आदरसे उल्लेख किया है। आचार्य शाकटायनने केवलिकवलाहार तथा स्त्रीमुक्तिके समर्थतके लिए स्त्रौ- 
मुक्ति और केवल्भिक्ति तामके दो प्रकरण बनाए हैं" । दिगम्वर और दवेताम्बरोंके परस्पर बिलगाबमें ये 
दोनों सिद्धान्त ही मख्य माने जाते हैं। यो तो दिगस्वर ग्रन्थोंम कुन्दकुन्दाचाय, पृज्यपाद आहिके ग्रस्थोंमें स्त्री- 
मुक्ति और केवलिभुक्तिका सूत्ररूपसे निरसन किया गया है, परन्तु इन्ही विषयोके पूर्वो्तरपक्ष स्थापित करके 
शास्त्रा्थंका रूप आ० प्रभाचनत्रने हो अपने प्रभेयकमलमात्तेष्ड तथा न्मायकुमदचख मे दिया है । दवेलास्बरोके 
तकसाहित्यमे हम सर्वप्रथम हरिभद्रसूरिकी रूलितबिस्तरामे स्त्रीमक्तिका संक्षिप्त समर्थन देखते हैं, परभ्तु इन 
विवयोंकों शास्त्राथंका रूप सन्‍्मतिटीकाकार अभयदेव, उत्तराष्ययन पाइयटीकाके रचथिता झान्तिसरि कथा 
स्थाद्ादरत्ताकरकार वादिदेवसूरिने ही दिया है। पीछे तो यश्ोविजय उपाध्याय तथा श्रेधजिजवगणि आदिने 
पर्याप्त साम्प्रदायिक रूपसे इनका विस्तार किया हैं। इन विदवादग्रस्त विषयोपर शिशे गए उसवषदीय 
साहित्यका ऐतिहासिक तथा तास्विक दुष्टिसे सूक्ष्म अध्ययन करनेपर यह स्पष्ट क्लात हो जाता है कि स्त्री 
मुक्ति और केवलिभुक्ति विषयोंके समर्थनका प्रारम्भ दवेतास्वर आजचायोको अपेक्षा यापनीयसघवालोंने ही 
पहिले तथा दिलचस्पीके साथ किया हैं। इन विषयोको शास्त्राथंका रूप देनेवाले प्रभ्राचन्द्र, अभयदेव तथा 
शान्तिसूरि करीब-करीब समकालीन तथा समदेशीय थे । परन्तु इन आचायोने अप, पृ तक्रे समर्थंनमे एक 
दूसरेका उल्लेख या एक द्सरेकी दलीलोका साक्षात्‌ खडन नही किया। प्रमेयकमलमाशण्ड और न्यायकुमुद- 
चअन्द्रमें सत्रीमकक्‍्ति और केवलिभुक्तिका जो विस्तृत पूर्षपक्ष लिखा गया है वह किसी दबेतास्वर आचार के ग्रन्थ- 
का न होकर यापनीय/ग्रणी शाकटायनके केवलिभुक्ति और स्त्रीमुकित प्रकरणोसे ही लिया शया है। इन 
ग्रन्थोके उत्त रपक्षमे गाकटायनके उबन दोनों प्रकरणोकी एक-एक दलीछका दाब्ददा: पृव॑पक्ष करके सयुक्सिक 
निरास किया गया हूँ । इसी तरह अमयदेवकोी सन्‍्मतितकंटीका और शान्तियूरिकी उत्तराष्ययन पाइयदीका 
और जैनतकंवातिकमे शाकटायनके इन्ही प्रकरणोंके आधारसे ही उक्त बातोका समर्थन किया गया है । हाँ, 
बादिदेवसूरिके रत्ताकरमे इन मतभेदोमे दिगस्वर और दुवेताम्बर दोनों सामने-सामने आते है। रत्ना- 
करमे प्रभाचन्द्रकी दलीछ पूर्वपक्ष रूपमे पाई जाती हैं। तात्पयं यह कि--प्रभाचन्द्रने स्त्रीमुक्तिवाद तथा 
केवलिकवलाहारबादमे रवेताम्वर आचार्योकी बजाय शाकटायनके केवलिभकिति और स्त्रीमुक्ति प्रकरणोको ही 
अपने खड़नका प्रधान लक्ष्य बनाया हूँ । न्‍्यायकुमुदचन्द्र (प० ८६९ ) के पूर्वंपक्ष में शाकटायनके स्त्रीमुक्ति 
प्रकरणकी यह कारिका भी प्रमाण रूपसे उद्धुत की गई है-- 


“गाहंस्थ्येषपि सुमत्वा विर्याता: शोलवत्तया जगति । 
सीतादय- कथ तास्तपसि विशोल्श विसत्त्वाइंच ॥--स्त्रीमु० इलो० ३१ 
अभयनन्दि ओर प्रभाचनद्र--जैनेन्द्रन्याकरणपर आ० अभयनन्दिकृत महावृत्ति डपकब्घ है । इसी 
महावृत्तिके आधारसे प्रभाचन्द्रते 'शब्दास्भोजभास्कर'*' नामका जैनेन्द्रब्याकऊरणका महान्यास्त॒ बनामा है । पं० 
साथूरासजी प्रेमोने अपने 'जैनेस्त्रव्याकरण और आचार्य देवनन्दी' नामक लेखमे जेनेन्द्रव्याकरणके प्रचलित दो 
सूत्र पाठोमेसे अभयनन्दिसस्थत सूश्रपाठकों ही प्राचीन और पूज्मपादकृत सिद्ध किया है । इसी पुरासनसूअपाक» 
पर प्रभाचन्द्रने अपना न्यास बनाया है । प्रेमोजीने अपने उक्त गर्षेषणापूर्ण लेखमे महाबुसतिकार अभबनन्दिको 
अर्द प्रभच्नरित्रका र वीरनन्दिका गुरु बताया है और उनका समय विक्रमकी ग्यारहबी झताब्दीका पूषभाग 


१. ये प्रकरण जैनसाहित्यसंशोधक खंड २, अक ३-४ मे मुद्वित्त हुए हैं । 
२, इसका परिचय 'प्रमाचन्द्रक ग्रंथ/ शीर्षक स्तम्भमं देखना चाहिए । 
३. जैन साहित्यसंक्षोषक भाग १, अंक २ । 

ह्रंनन२९ 
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रं 
निर्भारित किया है। अ।० नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्तके गुरु भी यहो अभयनन्दि थे। ग्रोम्मटसार कममकाण्डर 
( गा? ४३६ ) की निम्नलिखित गाथासे भी यही बात पुष्ट होती है--- 
“जस्स य पायपसाएणणंतससारजलहिमुत्ति प्णो । 
वीरिदवदिवच्छो णमामि त॑ अभयणंदिगुरु ॥/ 

इस गाथासे सथा कर्मकाण्डकी गाथा न० ७८४, ८९६ तथा रूब्धिसार गाथा ६४८से यह सुनिश्चित 
हो जाता है" कि बीरनन्दिके गुरु अभयनन्दि ही नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्तीके गुरुथे । आ० नेमिचच्ने तो 
वोश्नन्दि, इन्द्रननदि और इन्द्रतन्दिके शिष्य कनकनन्दि तकका गुरुरूपसे स्मरण किया है । इन सब उल्लेखोसे 
ज्ञात होता है कि अभयनन्दि, उनके शिष्य वीरनन्दि और इन्द्रनन्दि, तथा इन्द्रनन्दिके शिष्य कनकनन्दि सभी 
प्रायः नेमियन्द्र के समकालीन वुद्ध थे । 

वादिराजसू रिने अपने पाइव॑चरितमे चन्द्रप्रभचरित्रकार वीरनन्दिका स्मरण किया है । पाएवेचरित 
हाकसंबत्‌ ९४७, ई० १०२५ में पूर्ण हुआ था। अत वीरनन्दिकी उत्तरावधि ई० १०२५ तो सुनिद्विचत है । 
तेमिचन्द्रसिद्धान्तचक्रवर्तनि गोम्मटसार ग्रन्थ चामुण्डरायके सम्बोधनाथ बनाया था। चामुण्डराय गंगवशीय 
महाराज मारसिह द्वितीय ( ९७५ ई० ) तथा उनके उत्तराधिकारी राजमल्ल द्वितीयके मन्त्री थे | चामुण्ड- 
रायने श्रवणवेल्गुलस्थ बाहुबलि गोम्मटेश्वरकी मृतिकी प्रतिष्ठा ई० ९८१ में कराई थी, तथा अपना चामुण्ड- 
पुराण ई० ९७८ में समाप्त किया था । अत आ० नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्र वर्तीका समय ई० ९८० के आस- 
पास सुनिष्रिवत किया जा सकता है। और लगभग यही समय आचार्य अभयनन्दि आदिका होना चाहिए । 
इन्होंने अपनी महावृत्ति ( लिखित पृु० २२१ ) मे भतुंहरि ( ई० ६५० ) की वाक्यपदीयका उत्लेख किया 
है। पृ० ३९३ में माध ( ई० ७बी सदी ) काव्यसे 'सठाच्छटाभिन्न' इलोक उद्घृत किया है तथा ३२५५ 
की बुशिमे 'तर्वाथ॑वारतिकमघीयते' प्रयोग्से अकलंफदेव ( ई० ८वी सदी ) के तत्त्वाथेराजवातिकका उल्लेख 
किया है। अत इनका समय ९वी शताब्दीसे पहिले तो नही ही है। यदि यही अभयनन्दि जैनेन्द्र महावृत्ति- 
के रचयिता हैं तो कहता होगा कि उन्होने ई० ९६० के लगभग अपनी महावृत्ति बनाई होगी । इसी महा- 
वृसिपर ई० १०६० के लगभग आ० प्रभाचद्धने अपना दाब्दाम्भोजभास्कर न्यास बनाया है, क्योकि इसकी 
रचना न्यायकुमुदचन्द्रके बाद की गई है और न्यायकुमुदचन्द्र जयसिहंदेव ( राज्य १०५६ से ) के राज्यके 
प्राश्म्मकालमे बनाया गया है । 


मूलाचारकार और प्रभाचन्द्र-मूलाचार प्रन्थके क्ताके विषयमे विद्वान मतभेद रखते हैं। कोई 
उसे छुन्दकुन्दक्ृत कहते हैं' तो कोई वट्टकेरिकृत । जो हो, पर इतना निश्चित है कि मलाचारकी सभी गाथाएँ 
स्वयं उसके कत्तनि नही रची हैं। उसमे अनेको ऐसी प्राचीन गाथाएँ हैं, जो कुन्दकुन्दके ग्र्यो मं, भगवती 
आरापनामे तथा आवश्यकनिर्युक्ति, पिण्डनिर्युक्ति और सम्मतितक आदिमे भी पाई जाती हैं। सभव हैं कि 
गोस्मट्सारकी तरह यह भी एक संग्रह ग्रन्थ हो । ऐसे संग्रहग्रन्थोमे प्राचीन गाथाओके साथ कुछ सग्रहुकार 
रचित गायाएँ भी होती हैं। गोम्मट्सारमें बहुभाग स्वरचित है जबकि मलाचारमे स्वरचित गाथाओका 
बहुमाग नही मालम होता । आा० प्रभाचद्धने न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ८४५ ) में ' 'एगो में सस्सदो'” “संजोगमलं 
जीबेन ये दो गायाएँ उद्धृत की हैं। ये गायाएँ मूलाचारमे ( २४८, ४९ ) दर्ज हैं। इनमें पहली गाया 
कुन्वकुन्दके मावपाहुड तथा नियमसारमे भी पाई जाती है। इसी तरह प्रमेयकमलमात्तंप्ड ( पृ० ३३१ ) में 
“आचेलक्कुद्देसिय ” आदि गाधांद दशविध स्थितिकल्पका निर्देश करनेके लिए उद्धृत है । यह गाथा मल्य- 


१. देखो, त्रिकोकसारकी प्रस्तावना । 
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धार ( गाथा नं० ९०९ ) में तथा भगवतीआराधनामें ( गाथा ४२१ ) विद्यमान है । यहाँ यह बात खास 
ध्यान देने योग्य है कि प्रभाचन्द्रने इस गाथाकों द्वेताम्बर आगममें आचेलक्यके समर्थंनका प्रमाण बतानेके 
लिए इवेताम्बर आगमके रूपमे उद्धत किया है | यह गाथा जीतकल्प्माष्य (गा० १९७२ ) में पाई जाती है । 
गाथाओकी इस सक्रान्त स्थितिको देखते हुए यह सहज ही कहा जा सकता है कि--कुछ प्राचीन गायाएँ 
परम्परासे चली भाई हैं, जिन्हे दिगम्बर और स्वेताम्बर दोनो आचार्योने अपने ग्रन्थोमे स्थान दिया है । 

तेमिचन्द्रसिद्धान्तचक्रवर्ती और प्रभाचन्द्र--आाचार्य नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्रवर्तो वीरसेनापति श्री 
चामुण्डरायके समकालीन थे । चामुण्डराय गंगबंशीय महाराज मारसिह द्वितीय ( ९७५ ई० ) तथा उनके 
उत्तराधिकारी राजमल्ल द्वितीयके मन्‍्त्री थे। इन्हीके राज्यकालमे चामृण्डरायने गोम्मटेश्व रकी प्रतिष्ठा ( सन्‌ 
९८१ ) कराई भी । आ० नेमिचखने इन्ही चामुण्डरायकों सिद्धान्त परिज्ञान करानेंके लिए गोम्मट्सार ग्रन्थ 
बनाया था । यह ग्रन्थ प्राचोन सिद्धान्तग्रन्थोका सक्षिप्त संस्करण हैँ। न्‍्यायकुमुदचन्द्र (पृ० २५४ ) में 
'लोयायासपएसे' गाथा उद्घृत है। यह गाथा जीवकाड तथा द्र॒व्यसंग्रहमे पाई जाती है। अत आपातत यही 
निष्कर्ष सिकल सकता हैं" कि यह गाथा प्रभाचन्द्रने जीवकाड या द्रव्यसप्रहसे उद्धृत की होगी; परन्तु अन्वेषण 
करनतेपर मालूम हुआ कि यह गाया बहुत प्राचीन है और सर्वा्थंसिद्धि ( ५१२९ ) तथा इलोकवातिक ( पृ० 
३६९ ) में भी यह उद्भुत की गई है। इसो तरह प्रमेषकमलमातेण्ड (_ पु० ३०० ) मे 'विश्गहगइमावण्णा' 
गाथा उद्धृत की गई है । यह गाथा भी जीवकाडमे हैँ । परन्तु यह गाथा भी वस्तुत. प्राचीन हैं ओर पवक्ा- 
टीका तथा उमास्वातिक्ृत श्रावकप्रशप्तिमे मौजूद हूँ । 


प्रभव र्नमाऊाकार अनन्तवीर्य और प्रभाचन्द्र--रविभद्रके दिष्य अनन्तवीयें आचार्य, अकलंक- 
के प्रबरणोके रुयात टीकाकार विद्वान थे । प्रमेयरत्नमालाके टीकाकार अनन्तवीयं उनसे पुथक्‌ व्यक्ति हैं; 
क्योकि प्रभाचन्द्रने अपने प्रमेयकमछमात्तंण्ड तथा न्यायकुमुदचन्द्रमे प्रथम अनन्तवीयंका स्मरण किया है, और 
द्वितीय अनन्तवीरय॑ अपनी प्रमेयरत्नमालामें इन्ही प्रमाचन्द्रका स्मरण करते हैं । वे लिखते हैं' कि प्रभावरद्र- 
के बचनोको हो संक्षिप्त करके यह प्रमेपयरत्नमाला बनाई जा रही है। प्रो” ए० एन० उपाध्यायने) प्रमेय- 
रत्नमालाकार अनन्तवीयंके समयका अनुमान ग्यारह॒वी सदी किया है, जो उपयुक्त हैं। क्योकि आ० हेमचन्द्र 
( १०८८-११७३ ई० ) की प्रमाणमीमासापर शब्द और बर्थ दोनों दृष्टिसे प्रमेयरलमालाका पूरा-पूरा 
प्रभाव है । तथा प्रभातन्द्रके प्रमेयकमलमात्तग्ड और न्यायकुमुदचन्द्रका प्रभाव प्रमेयरत्नमालापर हैं। आ० 
हेमचन्द्रकी प्रमाणमीमासाने प्राय प्रमेयरत्नमालाके द्वारा ही प्रमेयकमलमासंण्डको पाया है । 


«तसेन और प्रभाचन्द्र--*देव्सेन श्रीविमलसेन गणीके शिष्य थे । इन्होने धारानगरीक पाइवेनाथ 
मस्दिश्मे माघ सुदी दक्षमी विक्रमसंवत्‌ ९९० ( ६० ९३३ ) में अपना दर्शानसार ग्रन्थ बनाया था। दशशन- 


१ प्रमेवषकमलमात्तेब्डके प्रथम संस्करणक संपादक प० बक्षीधरजी शास्त्री, सोलापुरने प्रमेयक० को प्रस्ता- 
बनामे यही निष्कर्ष निकाला भी हैं । 
२ “प्रभेन्दुवचनोदारचन्द्रिकाप्रसरे सति । 
मादुशा, क्‍्य न्‌ गण्यन्ते ज्योतिरिज्भुणसन्निभा: 0 
तथापि तदचोप्यूव॑र॑जनारुखिर सताम्‌ । 
चेहोहर भूत यदस्तद्या नवधटे जछतम्‌ ॥ 
३. देखो, जैसदशांत वर्ष ४, जंक ९ । 
४. मयचक्रकी प्रस्तावना, पृ० ११) 
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शाइके बाद इन्होंने भवसग्रह प्रथकी रचना की थी; क्योकि उसमे दर्शनसारकी अनेकों गाथाएँ उद्भधुत मिलती 
हैं। इनके आराघनासार, तस्वसार, नयचक्रसग्रह तथा आलापपद्धति ग्रन्थ भी है। आ० प्रभाव॑चाने प्रमेय- 
कबलमासंण्ड ( पृ० ३०० ) तथा न्यायकुमुदचन्द ( पृ० ८५६ ) के कवलाहारबादमे देवसेनके भावसंग्रह 
६ ग्रा० ११० ) की यह गाया उद्धुत की है-- 
“जोकम्मकम्महारों कबलाहारों य लेप्पमाहारो । 
ओज मणोवि य कमसो आहारो छब्विहो णेयो ॥' 
अद्यपि देवसेनसूरिने दर्शानसार ग्रन्थके अन्तमें लिखा है-- 
“पुब्बायरियकयाई गाहाई सचिऊण एयत्थ | 
सिरिदेबसेणणणिणा धाराएं संवसतेण ॥ 
रहयो दंसणसारों हारो भव्वाण णवसए णवए | 
सिरिपासणाहगेहे सुविसुद्ध माहसुद्धदसमीए ॥ 

अर्थात्‌ पूर्वाचायंकृत गाथाओक! संचय करके यह दर्शनसार ग्रन्थ बनाया गया है। तथापि बहुत खोज 
करनेपर भी यह गाथा किसी प्राचीन ग्रंथमे नही मिल सको है । देवसेन धारानगरीमे ही रहते थे, भत- 
धारानिवासी प्रभाचन्द्रके द्वारा भावसंग्रहते भी उक्त गाथाका उद्धत किया जाना असभव नही हैं। घूँकि 
दर्शनसारके बाद भावसग्रहु बनाया गया है, अत इसका रचनाकाल सभवतः विक्रम सवत्‌ ९९७ (ई० ९४०) 
के आसपास ही होगा । 

श्रुतकीति और प्रभाचन्द्र--जैनेन्द्रके प्राचीन सूत्रपाठपर आचार्य श्रुतकीतिकृत पचवस्तुप्रक्रिया 
उफ्लब्ध है।* आतकीतिने अपनी प्रक्रियाके अन्तमे श्रीमद्रृत्तिशब्दसे अभयनन्दिकृत महावृत्ति और न्यासदशब्दसे 
संभवतः प्रभावन्द्रकृत न्यास, दोनोका ही उल्लेख किया हैं। यदि न्यासशब्द पृज्यपादके जैनेन्द्रन्यासका निर्देशक 
हो तो 'टीकामाल' शब्दसे तो प्रभाचन्द्रकी टीकाका उल्लेख किया ही गया है | यथा--- 

“सुत्रस्तम्भसमुद्धुतत प्रविलसन्‍त्यासोरुरततक्षिति, 
श्रीमद्वृत्ति कपाटसपुटयुत भाष्योघशय्यातलम्‌ । 
टोकामालमिहारुरुक्षुतचित जेनेन्द्रशब्दागमग्मु, 
प्रासाद॑ पृथुपञ्चवस्तुकमिद॑ सोपानमारोहतात्‌ ॥”” 

कनडी भाषाके चन्द्रप्रभचरित्रके कर्ता अग्गलकबिने श्रुतकीर्तिकों अपना गुरु बताया हैं-- 

“इति परमपुरुनाथकुलूमृ भ्त्समुद्भूतप्रवचनस रित्स रिन्ताथश्रुतकीतित्रै विद्य चक्रवरतिपदषद्मनिधासदी - 
पर्वाति श्री मदश्गलदेवविरचिते चन्द्रप्रभचरिते” । यह चरित्र शक सवत्‌ १०११, ई० १०८९ मे बनकर समाप्त 
हुआ था | अत. अतकीतिका समय छगभग १०८० ई० मानना थुक्तिसगत हैं । इन श्रुतकीर्तिने न्यासको जैनेन्द्र 
न्कॉकरण रूपी प्रासादकी रत्नभूमि की उपमा दी है। इससे शब्दाम्भोजभास्करका रचना समय लगभग ई० 
१०६० समर्थित होता है । 

श्वे ० आग्रमसाहित्य और प्रभावन्द्र--भ० महावीरकी अरध॑मागधी दिव्यध्यनिको गणघरोंने 
द्वादशागी रूपमे गूँथा था । उस समय उन अधमागधघी भाषामय द्ादशांग आगमोकी परम्परा श्र्त भौर स्मृत 
रूपमें रही, छिपिबद्ध नही थी । इन आगमोका आखरी सकरून वीर स० ९८० ( जि० ५१० ) में इजेता- 





१. देखो, प्रेमीजीका “जैनेन्द्रव्याकरण और आचार्य॑देवनन्दी' लेख जैनसा० स० भाग ६१, अंक २॥ 
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स्थराचार्य देवद्धि गणि क्षमाश्रमणने किया था | अंगग्रंथोके सिवाय कुछ अगबाह्य या अनंगात्मक श्रुत भी हैं । 
छेदसूत्र अनंगश्रुतमे शामिल है । आ० प्रभाचन्द्रने न्‍्यायकुमुदचन्द्र (पृ० ८६८ ) के स्त्रीमुक्तिवादके पुबबपक्षमें 
कल्पसूत्र ( ५२० ) से “नो कप्पद णिग्मंथीए अचेलाए द्ोत्तए यह सूत्रवाक्य उद्धत किया है। 

तत्वार्थमाष्यकार और प्रमाचन्द्र--तत्वायंसूत्रके दों सूजपाठ प्रचलित हैं ! एक तो वहू, जिसपर 
स्वयं वाजक उमास्वातिका स्वोपज्ञभाष्य प्रसिद्ध है, और दूसरा वह जिसपर पृज्यपादकृत सर्वार्थंसिद्धि है। 
दिगस्थर परम्परामे पुज्यपादसम्भत सुत्रपा७& और एवेतास्वरपरभ्परामें भाष्यसम्मत सूत्रपाठ प्रचलित है । 
उमास्वा तिके स्वोपज्ञभाष्यके कतुत्वके विधयमे आजकल विवाद चल रहा है | मुख्तारसा० आदि कुछ चिद्दान्‌ 
भाष्यकी उमास्वातिकतृंकताके विषयमे सन्दिर्घ हैं । आ० प्रभाषनद्रने प्रमेयकमलमात्तंण्ड तथा न्यायकुमुदच समें 
दिगम्बरसूत्रपाठ्से ही सूज उद्धृत किए हैं। उन्होंने न्‍्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ८५९ ) के स्त्रीमुक्तिवादके पुव- 
पक्षमे तत्त्वार्थभाष्यका सम्बन्धका रिकाओ मेसे “ श्रुयन्ते चानन्ता' सामायिकमात्रससिद्धा.. कारिकाश उद्धुत 
किया है । तत्वाथंराजवातिक ( पृ० १० ) में भी ““अनता: सामायिकमात्रसिद्धा / वाक्य उद्धुत मिलता है । 
इसी तरह तस्वार्थ भाष्यके अन्तमे पाई जानेवाकी ३२ कारिकाएं राजवातिकके अन्तमे “उक्तस्न्ब' लिखकर 
उद्धुत हैं। पृू० ३६१ में भाष्यकी 'दग्घ बीजें कारिका उद्धुत की गई हूँ । इत्यादि प्रमाणोके आधारसे यह 
नि सद्भोच कहा जा सकता हूँ कि प्रस्तुत भाष्य अकलदधूदेवके सामने भी धा। उतते इसके कुछ मन्तव्योको 
समीक्षा भी की हू । 


सिद्धसेन और प्रभाचन्द्र-अ।० सिद्धसेसके सन्‍्मतितक, न्यायावतार, द्वार््रिशत्‌ द्ात्रिशतिका भ्रन्थ 
प्रसिद्ध है । इनके" सन्‍्मतितर्कंपर अभयदेवसूरिने विस्तृत व्यास्या लिखी हैं। डॉ० जेकोबी न्‍्यायावतारके 
प्रत्यक्ष लक्षणमे अश्रान्त पद देखकर इनको धर्मकीतिका समकाछीन, अर्थात्‌ ईसाकी ७वी छताब्दीका विद्वान 
मानते है । प० सुखलाल जी इन्हें विक्रमकी पाँचबी सदीका विठान्‌ सिद्ध करते थे। पर अब उनका विश्वास 
हैं कि ''सिद्धसेन ईसाकी छठी या सातबी सदीमें हुए हो और उन्होने सभवत धर्मकीतिके ग्रन्थोको देखा 
हो । न्‍्यायावतारकी रचनामे न्यायप्रवेशके स।थ ही साथ न्‍्यायबिन्दु भी अपना यत्किड्चित्‌ स्‍थान रखता 
ही है । आ० प्रभाचन्द्रने न्‍्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ४३७ ) में पक्षप्रयोगका समर्थन करते समय 'ानृष्क 
का दुष्टान्त दिया है | इसकी तुरूना न्यायावतारके इलोक १४-१६ से भलीभमाँति की जा सकती है । न केवकछ 
मलइलोक से ही, किन्तु इन इलोकोंकी सिद्धषिकृत व्याल्या भी न्‍्यायकुमुदचन्द्रकी शब्दरचनासे तुल्नीय हूँ । 


धर्मदासगणि और प्रभाचन्द्र--श्वे ० आचारय॑ धर्मदासमणिका उपदेशमाला ग्रन्थ प्राकृतगाथानिबद्ध 
है। प्रसिद्धि तो यह रही है कि ये महावीरस्वामीके दीक्षित शिष्य थे। पर यह इतिहासबिरुद्ध है; क्योकि 
इन्होने अपनी उपदेशमालामे वज्यसूरि आदिफे नाम लिए हैं। अस्तु। उपदेशमाछापर सिद्धणिसूरिकृत 
प्राधीन टीका उपलब्ध हैं । सिद्धधिते उपसितिभवप्रपसण्चाकथा वि० सं० ९६२ ज्येष्ठ शुद्ध प्चरमीके दिन 
समाप्स की थी । अतः धमंदासगणिकी उत्तरावधि बविक्रमकी ९वी शताब्दी माननेमे कोई बाधा नहीं हैं । 
प्रभाचन्द्रने प्रमेयकमलमारत्त॑ण्ड ( पृ० ३३० ) में उपदेशमाला ( गा० १५ ) की 'वरिससयदिक्खयाएं अज्जाए 
अज्ज दिषफ्खिओ साहू इत्यादि गाथा प्रमाणख्पसे उद्धुत की है । 


हरिभद्ठ और प्रभाचन्द्र--भा० हरिभद्र धवे० सम्प्रदायके युगप्रधाव आचार्योमेसे हैं। कहा जाता 
१. देखो, गुजरातो सन्‍्मध्तितर्क, पृ० ४० । 
२, इस्खिद सम्प्रतितकंकी प्रस्तावना । 
३. जैगनसाहित्यनों इतिहास, पृ० १८६९। 


१५८ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-्न्य 


है कि इन्होने १४०० के करीब ग्रल्थोकी रचना की थी। मुनि श्री जिनविजयजीने अनेक प्रबल प्रमाणोंसे 
इसका समय ई ० ७०० से ७७० तक निर्धारित किया है। मेरा इसमे इतना सशोधन हु-कि इनके समपकी 
उत्तरावधि ई० ८१० तक होनी चाहिए, क्योकि जयन्त भद्टकी न्यायमजरीका 'गम्भी रगजितारम्भ' इलोक 
बड्दझशनसमुच्चयमें शामिल हुआ है । मैं विस्तारसे लिख चुका हूँ कि जयन्तने अपनी मजरी ई० ८०० के 
करीब बनाई है अत. हरिभद्रके समयकी उत्तरावधि कुछ और हरुम्बानी चाहिए। उस युगमे के ० बी 
आयु तो पाधारणतया अनेक आचार्योको देखी गई है। हरिभद्बसूरिके दाशंनिक पग्रन्थोम 'षद्दर्शनसमुच्चय 
एक विधिष्ट स्थान रखता है । इसका--- 
“प्रत्यक्षमनुमानञच शब्दश्चोपमया सह । 
अर्थापत्तिरभावश्च षट्‌ प्रमाणानि जैमिने: , ७३ ॥” 
यह इलोक न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ५०५ ) में उद्धृत है । यद्यपि इसी भावका एक इलोक--  प्रत्यक्ष- 
सनुमानश्च दाब्दडलचोपमया सह । अर्थापत्तिरभावश्च षड़ेते साध्यसाधका: । ।” इस हछाब्दाबलीके साथ कमल- 
शीरूकी तत्वसग्रहपडिजिका ( पु० ४५० ) में मिलता हे और उससे सभावना की जा सकती हू कि जैमिनिकी 
बद्प्रमाणसख्याका निदर्शक यहू इलोक किसी जेमिनिमतानुयायी आचार्यके ग्रन्थस लिया गया होगा। यह 
संभावना हृदयको लगती भी है । परन्तु जबतक इसका प्रसाधक कोई समर्थ प्रमाण नहीं मिलता तबतक उसे 
हरिभद्रक्ृत माननेमे ही लाघव है। और अहुत कुछ सभव हैं कि प्रभाचन्द्रने इसे षड्दरशंनसमुज्चयसे ही 
उद्धत किया हो । हरिभद्रते अपने ग्रन्थोमे पूर्व॑पक्षके पल्लवन और उत्तरपक्षके पोषणके लिए अन्यग्रथकारोकी 
कारिकाएँ, पर्याप्त मात्रामें, कही उन आचायाँके नामके साथ और कही जिना नाम लिए ही शामिल की है । 
अत कारिकाओके विषयमे यह निर्णय करना बहुत कठिन हो जाता हैं कि ये कारिकाएं हरिभद्रकी 
स्वरचित हैं या अन्यरचित होकर सगृहीत हैं ? इसका एक और उदाहरण यह ह कि-- 


“विज्ञान वेदना सज्ञा सस्कारो रूपमेव च । 
समुदेति यतो लोके रागादीना गणो5खिल: ॥। 
आत्मात्मीयस्वभावाख्यः समुददय: स सम्मतः । 
क्षणिका: सवंसस्कारा इत्येव वासना यका ॥ 
स मार्ग इति विज्ेयो निरोधों मोक्ष उच्यते । 
पञ्चेन्द्रियाणि द्ब्दाद्या विषयाः पव्त्च मानसम्र्‌ ॥ 
धर्मायतनमैतानि द्वादशायतनानि च **” 
ये चार इछोक षड्दर्शनसमुल्ययके बौद्धदर्शनमें मौजूद हैं। इसी आनुपूर्वीसि ये ही इलोक किडित्चत्‌ 
दब्दभेदके साथ जिनसेनके आदिपुराण ( पर्व ५, इछोक ४२-४५ ) में भी विद्यमान हैं। रचनासे तो ज्ञात 
होता है कि ये इलोक किसी बौद्धाचार्यने बनाए होगे, और उसी बौदट्ध ग्रन्थसे षड्दर्शनसमच्चय और आदि- 
पुराणमे पहुँचे हों । हरिभद्र और जिनसेन प्राय समकालीन हैं, अत यदि ये इछोक हरिभद्रके होकर आदि- 
पुराणमे आए हैं तो इसे उस समयके असाम्प्रदायिक भावकी महत्त्वपूर्ण घटना समझनी चाहिए । हरिभद्रने 
तो शास्त्रवार्तासमुच्चयमें समन्तभद्रकी आप्तमीमासाके इलोक उद्धुतकर अपनी पश्दर्शनसमच्चायक बुद्धिके 
प्रेरणा बीजको ही मृतंखूपमे अकुरित किया हैं। यदि न्यायप्रवेशव्‌ त्तिकार हरिभद्र ये ही हरिमद्र हैं तो उस 
वृत्ति ( पृ० १३ ) में पाई जातेवालो पक्षशब्दकी 'पच्यते व्यक्तीक्रियते योउर्य- सः पक्ष: इस व्युत्पत्तिकी 
अस्पष्ट छाया न्यायकुमुदचन्द ( पृ० ४३८ ) में की गई पक्षकी व्युत्पत्तिपर आभासित होती है! 
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सिद्धि और प्रभाचन्द्र--श्वीसिद्ध विगणि ब्वे० आचारय॑ दुर्ग स्वाभीके दिष्य थे । इन्होंने ज्येष्ठ शुक्ला 
पंचमी, विक्रम संवत्‌ ९६२ ( १ मई ९०६ ई० ) के दिन उपमितिभवप्रपण्चा कथा को समाप्ति की थी । सिद्ध- 
सेन दिवाकरके न्‍्यायावतारपर भी इनकी एक टीका उपलब्ध हैं| न्यायावतार ( इछो० १६ ) में पक्षप्रयोगके 
समर्थनके प्रसंगमें लिखा है कि---' जिस तरह लक्ष्यनिर्देशके बिना अपनी घतुविद्याका प्रदर्शन करनेवारू 
धनुर्धारीके गुण-दोषोंका यथावत्‌ निर्णय नहीं हो सकता, गुण भी दोषरूपसे तथा दोष भी गुणखूपसे प्रति- 
भासित हो सकते हैं, उसी तरह पक्षका प्रयोग किए जिना साधनवादीक साधन सम्बन्धी गुण-दोष भी विप- 
रीत रूपमे प्रतिमासित हो सकते हैं, प्राश्विक तथा प्रतिवादी आादिको उनका यथावत्‌ निर्णय नहीं हो 
सकता । न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ४३७ ) के 'प्रक्षाप्रयोगविच्ार' प्रकरणमें भी पक्षप्रयोगक समभंनमें घनु- 
धारीका दुष्टरान्त दिया गया है । उसकी शब्दरचना तथा भावषब्यण्जनामें न्‍्यायावतारके मुल्यलोकके साथ 
ही साथ सिद्धपिकृत व्यास्याका भी पर्याप्त शब्दसादुइ्य पाया जाता है। अवतरणोंक लिए देखो--न्यायकुमुद- 
चन्द्र, पु० ४३७, टि० १। 

अभयदेव और प्रभाचन्द्र---चन्द्रगच्छमे प्रद्ुम्तसूरि बड़े ख्यात जाचायें थे। अमयदेवसूरि इन्हों 
प्रदस्तसू रिके शिष्य थे । न्‍्यायवनसिह और तकपथ्चानन हनके विरुद थे। सल्मतितरककी गुजराती प्रस्तावना 
( पृ० ८३ ) में श्रीमान्‌ १० सुखछालजी और पं० बेचरदासजीने इनका समय विक्रमकी दशवी सदीका उत्त- 
राध और ग्यारहवीका पूर्वार्ध निद्चित किया है। उत्तराधष्ययनकी पाद्यटीकाके रचयिता दा न्तिसूरिमे उत्तरा- 
घ्ययनटीकाकी प्रश्स्सिमें एक अभयदेवको प्रमागविद्याका गुरु लिखा है । प० सुखलऊालजीने ध्ान्तिसूरिके गुरु- 
रूपमें इन्ही अमयदेवसूरिकी सभावना की हैँ । प्रभावकचरित्रके उल्लेखानुसार शान्सिसूरिका स्वगंवास वि० 
सं० १०९६मे हुआ था । इन्ही शान्तिसू रिते धनपालकविकी लिलकमज्जरी आख्यायिकाका सशहोधन किया 
था, और उसपर एक टिप्पण लिखा था। घनपाल कवि मुझ्ज तथा भोज दोनोंकी राजसभाओ में सम्मानित 
हुए थें। इन सब घटनाओको मद्देनजर रखते हुए अभयदेवसूरिका समय विक्रमकी ग्यारह॒वी शतताब्दीके 
अन्तिम भाग तक मान लेलेमे कोई बाधा प्रतीत नहो होती । अभयदेबसूरिकी प्रामाणिकप्रकाण्डताका जीवन्त 
रूप उनकी सन्मतिटीकामें पद-पदपर मिलता हू । इस सुबिस्तृत टीकाको 'वादमहाणंव' के लामसे भी प्रसिद्धि 
रही है। 

प्रभाचन्द्रके न्‍्यायकुमुदचन्द्रफी अपेक्षा प्रमेयकमलमात्तप्डका अकल्पित सादृश्य इस टोकामें वाया जाता 
है। अभयदेबसूरिने सनन्‍्मतिटीका्मे स्त्रीमुक्ति और केवलिकवलाहारका समर्थन किया है। इसमें दी गई 
दलीलोंमे तथा प्रभाचन्द्रके द्वारा किए गए उक्त वादोंके ख़ण्डनकी युक्लियोमे परस्पर कोई पूर्वोसरपक्षता नहीं 
देखी जाती । अभयदेव, शान्तिसूरि और प्रभाचन्द्र करीन-करीब समकालोन और समदेशीय थे । इसलिए यह 
अधिक सभव था कि स्त्रीमुक्तित और केवलिभुक्ति जैसे साम्प्रदायिक प्रकरणोमे एक दूसरेका सड़न कश्ते। 
पर हम इनके प्रन्थोमें परस्पर खंडन नही देखने | इसका कारण मेरी समझमें तो यही आता हैँ कि उस समय 
दिगस्थर आजा यापनीयोके साथ ही इस विषयकी चर्चा करते होंगे। यही कारण है कि जब प्रभाचन्द्रने 
हाकटायनके स्त्रोमुजित और केबलिभुक्षित प्रकरणोका ही दाब्दश . खंडन किया हैँ तब दंबेताम्व रायायं अभयदेव 
और शान्तिसूरिने शाकटायनकी दलीलोके आधारसे ही अपने ग्रथोके उक्त प्रकरण पुष्ट किए है। वाःदिदेव- 
सूरिने अवश्य ही प्रभावन्तके प्रन्योके उक्त प्रकरणोको पूर्वपक्षमे प्रभावन्द्रका नाम लेकर उपस्थित किया है । 

सन्मतितर्कके सम्पादक भीमान्‌ ५० सुखलालजो और नेचरदासजीने सन्मतितकों प्रथम भाग (पृ० १३) 
की "गुजराती प्रस्तावनामें लिखा है कि-- जा के आ टीकार्मा सैकड़ो दाशांनिकप्रस्थों नु दोहत जणाय छे, 


१. गुजराती सम्मतितक, पु० ८४ । 


१६० : डॉ* भमहेन्द्रकुमार जैव न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ 


छा सामास्यरीते मीमासककुमारिलभट्टनु इलोकवातिक, नालन्दाविश्वविद्यालयना आचार्य शान्तरक्षित्तकृत 
तसरबसंग्रह ऊपरनी कमलशीलछकृत पजिका अने दिगम्बराचायं प्रमाचन्द्रना प्रमेयकमलमात्तंण्ड बनते न्यायकुम्‌द- 
चन्द्रोदय बिगेरे ग्रन्थोंस प्रतिबिम्ध मख्यपणे आ टोकार्मां छे ।'' अर्थात्‌ सन्मतितर्कटीकापर मीमांसाइलोक- 
वालिक, तस्वसग्रहपंजिका, प्रमेयकमलमात्तंग्ड और न्यायकुमदचन्द्र आवि ग्रन्थोका प्रतिबिस्त पड़ा है । सन्‍्मति- 
तफके बिद्ृद्॒य सम्पादकोंकी उक्त बातसे सहमति रखते हुए भी मैं उसमें इृतता परिवधेन और कर देना 
चाहता है कि--- प्रमेयकमलऊमात्तंप्ड और न्यायकुमुदचन्द्रका सन्‍्मतितकोसे शब्दसादुश्य मात्र साक्षात्‌ बिस्‍्ब- 
प्रतिबिस्वभाव होनेके कारण ही नही हैं, किन्तु तीनों ग्रन्योके बहुभागमे जो अकल्पित सादृद्य पाया जाता है 
वहू तुलीयराशिमलूक भी है । ये तृतीय राशिके ग्रन्थ हैं--भट्टजयसिहराणशिका त्वोपप्लव्सिह, व्योमशिवको 
व्योमवती, जयन्तको न्‍्यायमज्जरी, दश्ान्तरक्षित और कमलशोलकृत तस्वसग्रह और उसकी पंजिका तथा 
विद्यासन्दके अष्टसहस्री, तत्त्वाथंश्लोकवातिक, प्रमाणपरीक्षा, आप्तपरीक्षा आदि प्रकरण । इन्ही ततीयशणि- 
के ग्रन्थोका प्रतिबिम्ब सन्‍्मतिटीका और प्रमेयकमलमात्तंण्डमे आया हूँ ।' सन्मतित्कंटीका, प्रमेयकमलमात्तंण्ड 
और न्यायकुमुदचन्द्रका तुलनात्मक अध्ययन करनेसे यह स्पष्ट मालम होता है कि सन्मतितर्कका प्रमेयकमल- 
मात्तेण्डके साथ हो अधिक शब्दसादृश्य है । न्यायकुमुदचन्द्रम जहाँ भी यत्कि जिचित्‌ सादृश्य देखा जाता हैं बह 
प्रमेपकभछमात्तंण्डप्रधृकत हो है साक्षात्‌ नही । जर्थात्‌ प्रमेयकमलमात्तंण्डके जिन प्रकरणोके जिस सन्दर्भसे 
सन्‍्मतितकका सादुइ्य है उन्ही प्रकरणोमें न्‍्यायकुमुदचन्द्रसे भी ध्षाब्दसादृदय पाया जाता है । इससे यह तकणा 
की जा सकती है कि---सन्मतितकंकी रचनाके समय न्‍्यायकुमुदचन्द्रकी रचना नहीं हो सकी थी । न्यायकुम्‌द- 
भन्द्र जयसिहृदेवके राज्यमे सन्‌ १०५७ के आसपास रचा गया था जैसा कि उसकी अन्तिम प्रशस्तिसे विदित 
है । सन्‍्मतितकंटीका , अ्मेयकमलमात्तंण्ड तथा न्‍्यायकुमुदचन्द्रको तुलनाके लिए देखो प्रमेयकमलमात्तंण्ड प्रथम 
अध्यायके टिप्पण तथा न्यायकुमुदचन्द्रके टिप्पणोमे दिए गए सनन्‍्मतिटीकाके अवतरण । 

वादि देवसूरि और प्रभाचन्द्र--'देवसूरि श्रीमनिचन्द्रसूरिके शिष्य थे। प्रभावकच रित्रके लेखानु- 
सार मुनिचन्धने शान्तिसूरिसे प्रमाणविद्याका अध्ययन किया था । ये प्राग्वाटवशके रत्न थे। इन्होने बि० 
सं० ११४३मे गुर्जर देशको अपने जन्मसे पूत किया था। ये भडोच नगरमे ९ वर्षकी झत्पवयमे वि० स० 
११५२मे दीक्षित हुए थे तथा वि० स० ११७४में इन्होते आचायंपद पाया था। राजधि कुमारपालके राज्य- 
कारूमे थि० स० १२२६मे इनका स्वर्गंवास हुआ । प्रसिद्ध है कि-वि० स० ११८१ वैज्ञलख शुद्ध पृणिमाके 
दिन सिद्धराजकी सभामे इनका दिगम्बरवादी कुमुदचन्द्रसे वाद हुआ था और इसी वादमें विजय पानेके 
कारण देवसूरि वादि देवस्‌रि कहे जाने रंगे थे। इन्होने प्र माणनयतत्त्वालोका लंकार नामक सूत्र ग्रन्थ तथा इसी 
सूत्रकी स्थाद्वादरत्नाकर नामक विस्तृत व्याख्या लिखी है । इनका प्रमाणनयतत्त्वालोकालंकार माणिक्यनन्दि- 
कृत परीक्षामुखस्‌त्रका अपने ढगसे किया गया दूशरा सस्करण ही है। इन्होने परीक्षाम॒खके ६ परिच्छेदोका 
विधय ठीक उसी क्रमसे अपने सूत्रके आद्य ६ परिच्छेदोमे यत्किडिन्चत्‌ शाब्दभेद तथा अथंभेदके साथ ग्रथित 
किया है । परोक्षामुखके अतिरिवत इसमें नयपरिच्छेद नामक दो परिच्छेद और जोई गए हैं। माणिक्यनन्दि- 
के सूत्रोंके सिताय अकलंकके स्वविवृतियुक्त लघीयस्त्रय, न्यायविनिव्चय तथा विद्यानन्दके तत्त्वाथंइलोक- 
वालिकका भी पर्याप्त साहाय्य इस सन्न प्रन्थमें लिया गया है। इस तरह भिन्न-भिन्न ग्रन्थोंमे विशकछित 
जैन-यदार्धोंका हाब्द एवं अथंदृष्टिसे सुन्दर संकलन इस सत्रग्रन्थमें हुआ है । 

परीक्षामुखसत्रपर प्रभाचन्द्रकृत प्रमेयकमलमात्तंण्ड मामकी विस्तृत व्याख्या हैं तथा अकलंकदैवके 
छथीयस्वयपर इन्ही प्रभाचन्द्रका न्यायकुमुदचरन्द् नामका बुहत्काय टीकाग्रन्य हैं। प्रभाचन्द्रने इन मल प्रंथोकी 
१. देखो, जैन साहित्यनों इतिहास, पु० २४८ । 


४ | विश्विष्ट निवन्ध : १६१ 


व्याद्याके शाथ हो साथ मलप्रन्थसे सम्बद्ध विषयोंपर विस्तृत लेख भी लिखे हैं । इन लेखोमें विविध विकल्प- 
जलोंसे परपक्षका ख़त किया गया है। प्रमेयकमलमात्तंण्ड और न्यायकुमुदचन्द्रके तीक्ण एवं जाहूलादक 
प्रकाहमे जब हम स्याह्वादरत्नाकरको तुलनात्मक दृष्टिसे देखते हैं तब बादिदेवसूरिकी गुणग्राहिणी सप्रहुदृष्टि- 
की प्ह्लंसा किए बिना नहीं रह सकते । हनकी सप्राहक बीजबुद्धि प्रमेयकमलमात्तंण्ड तथा न्यायकुमुदचन्द्रसे 
अथे दाब्द और मावोंको इतने बेतदवमटक।रक ढगसे छुन लेती है कि अकेले स्याद्वादरत्नाकरके पढ़ लेनेसे 
स्यायकुमुदचन्द्र सथा प्रमेषकमलसात्तंण्डका यावद्धिषय विशद रीतिसे अवगत हो जाता है। वस्तुत” यह रत्या- 
कर उक्त दोनो ग्रथोके दाब्द-अथरत्नोका सु.दर आकर ही है । यह रत्नाकर मात्त॑ण्डको गपेक्षा चन्द्र ( न्‍्याग- 
कुमुदचन्द्र ) से ही अ घक उद्वेलित हुआ है। प्रकरणोके क्रम और पूर्व॑पक्ष तथा उत्तरपक्षके जमानेकी पद तिमें 
कही-कही तो न्‍्यायकुमुवचरद्रका इतना अधिक शाब्वसादुस्य है कि दोनों पग्रन्थोंकों पाठशुद्धि में एक दुसरेका 
मलप्रतिकी तरह उपयोग किया जा सकता है । 


प्रतिबिस्थवाद नामक प्रकरणमें वादि देवसूरिने अपने रत्नाकर ( पु० ८६९५ ) में न्यायकुमुदचन्द्र 
( पु० ४५५ ) में निदिष्ट प्रभावन्द्रके मतके खंडन करनेका प्रयास किया है| प्रभाचन्द्रका मत है कि-प्रति- 
ब्रिग्बकी उत्पत्तिमे जल आदि द्रव्य उपादान कारण हैं तथा चन्द्र आदि बिम्ब निर्मित्तकारण। चन्‍्द्रादि 
बिम्बोका निमित्त पाकर जल आदिके परमाणु प्रतिबिम्नाकारसे परिणत हो जाते हैं । 


वादि देवसूरि कहते हैं कि-मुखादिबिम्बोंस छायापुदूगल निकलते हैं और वे जाकर दर्पण आदिमे 
प्रतिबिम्ब उत्पन्सय करते है । यहाँ छायापुद्गलोका मुखादि बिम्बोसे निकलनेका सिद्धान्त देवसूरिने अपने 
पूर्वाचायं श्रीहरिभद्रसू रिके धर्मंसारप्रकरणका अनुसरण करके लिखा है । थे इस समय यह भूल जाते हैं कि 
हम अपने ही ग्रन्थमें नैयायिकोके चक्षुसे रद्िमयोंके निकलनेके सिद्धान्वका खड़न कर चुके हैं । जब हम भासुर- 
रूपवाली आँखसे भी रष्मियोंका निकलना युवित एवं अनुभवसे विरुद्ध बताते हैं तब मुख आदि मलिन बिस्बों- 
से छायापुद्गलोके निकलनेका समर्थन किस तरह किया जा सकता है ? मजेदार बात तो यह है कि इस 
प्रकरणमे भी वादि देवसूरि न्‍्यायकुमुदचद्धके साथही साथ प्रमेयकमलमासंण्डका भी शब्दश अनुसरण करते 
हैं, और न्यायकुमुदचन्द्रम निर्दिष्ट प्रभाचन्द्रके मतके खंडनकी घुनमें स्वयं हो प्रमेयकमलमात्तेण्डके उसी 
आदयफे दाब्दोको सिद्धान्त मान बैठते हैँ। वे रत्नाकरमे ( पृ० ६९८ ) ही प्रमेय+मलमात्तंण्डका दाब्दानु- 
सरण करते हुए लिख जाते है कि- स्वच्छताविद्येषाद्धि जल दर्पणादयों मुखादित्यादिश्र तिबिम्बाकारविकार- 
घारिण सम्पश्वस्ते /--अर्थात्‌ विद्येष स्वच्छताके कारण जरू और दपंण आदि ही मुख और सूर्य आदि 
बिस्थोके आकारवाछो पर्यायो को धारण करते हैं। कबलाहारके प्रकरणमं इन्होने प्रभावन्दके न्यायकुमुदचन्द्र 
और प्रमेयकमलमातंण्डमे दो गई दलीलोका नामोल्लेख पूर्वक पूर्वपक्षमे निर्देश किया है और उनका अपनी 
दुष्टिसे खुंडन भी किया है । इस तरह बादि देवसरिसे जब र॒त्नाकर लिखना प्रारम्भ किया होगा तब उनकी 
आँखोके सामने प्रभाचन्द्रके ये दोनो प्रस्थ बराबर नाचते रहे हैं । 


हेमचन्द्र और प्रभाचन्द्र--विक्रमकी १२वीं शताब्दीमें आ० हेमचन्द्रसे जैनसाहित्यके हेमयुगका 
प्रारम्भ होता है । हेमचन्द्र ने व्याकरण, फाज्य, छन्द, योग, न्याय आदि साहित्यके सभी विभागोंपर अपनी 
प्रौढ़ संग्राहक लेख़नी खाकर भारतोय साहित्यके भंडारकों खूब समृद्ध किया है । अपने बहुमुख पाण्डित्यके 
कारण ये 'कलिकालसबंश' के नामसे भी रूयात हैं। इसका जन्म-समय कारतिकी पूणिमा विक्रमसंवत्‌ ११४५ 
है। वि० सं० ११५४ ( ई० सन्‌ १०९७ ) से ८ वर्षको लघुनयमे इन्होंने दीक्षा धारण की थी । विक्रम- 
संबत्‌ ११६६ ( ६० सन्‌ १११० ) में २१ वर्षकी अवस्थामें सूरिषद पर प्रतिष्ठित हुए। ये महाराज जयसिह्‌ 
४-२१ है 


१६२ : डॉ० महेनद्रकुमार जेन न्यायाचार्य स्मृति-अन्य 


सिद्धराज तथा राजर्धि कुमारपालकी राजसभाओंमें सबहुमान लब्धप्रतिष्ठ थे। वि० सं० १२२९ (६ ई० 
११७३ ) में ८४ वर्षकी आयुमें ये दिवगत हुए । इसकी न्यायविषयक रचना प्रमाणमीमासा जैनन्यायके 
प्च्धोंमें अपना एक विदिष्ट स्थान रखती है। प्रमाणमीमासाके निग्रहस्थामके निरूपण और खडनके समने 
ब्रकरणमें तथा अनेकान्तमें दिए गए आठ दोषोके परिहारके प्रसगमे प्रभाचन्द्रके प्रमेषकमलमारसंण्डका शब्दश 
अनुसरण किया गया है। प्रमाणमीमासाके अन्य स्थलोंमे प्रभाचन्द्रके प्रमेयकमलमात्तण्डकी छाप साक्षात्‌ न 
वडकर प्रमेयरत्नमालाके द्वारा पड़ी है। प्रमेयरत्नमालाकार अनन्तवीयेंने प्रमेषकमरूमात्तंण्डको ही सक्षिप्स- 
कर प्रमेयरत्नमालाकी रचना की हैं। अत मध्यकदवाली प्रमाणमीमांसामे बृहत्काय प्रमेयकमलमातत॑ण्डका 
सीधा अनुसरण न होकर अपने समान परिमाणवाली प्रमेयरत्नमालाका अनुसरण होना ही अधिक संगत 
मालूम होता है । प्रमाणमीमासाके प्राय प्रत्येक प्रकरणपर प्रमेयरत्नमालाकी शब्दरचनाने अपनी स्पष्ट छाप 
लगाई है । इस तरह आ० हेमचन्द्रन कही साक्षात्‌ और कही परम्परया प्रभाचन्द्रके प्रमेयकमलमासततण्डको 
अपनी प्रमाणमीमासा बनाते समय मद्देनजर रखा है । प्रमेयरत्नमाला और प्रमाणमीमासाक स्थलोकी तुरूना 
के लिए सिधी सीरिजसे प्रकाशित प्रमाणमोमासाके भाषा टिप्पण देखना चाहिए ! 


मलयगिरि और प्रभाचन्द्र--विक्रम की १२वी शताब्दीका उत्तराध॑ तथा तेरहवी शताब्दीका प्रारम्भ 
जैनसाहित्यका हेमयुग कहा जाता है। इस युगमे आ० हेमचन्द्रके सहविहारी, प्रस्यात टीकाकार आाचाये 
अलयगिरि हुए थे । मलूयगिरिने आवश्यकनिर्य क्ति, ओघनिर्यूक्ति, नन्‍दीसत्र आदि अनेको आगमिकग्रन्थोपर 
ससस्‍्कृत ठीकाएँ लिखी है । आवश्यकनिर्युक्तिकी टीका ( पु० ३७१ #&. ) में वे अकलकदेवके “नयवाक्यमे भी 
स्थात्पदका प्रयोग करना चाहिए” इस मतसे असहमति जाहिर करते है । इसी प्रसगमे वे पू्वपक्ष रूपसे लथीय- 
हत्यस्वविवृति ( का० ६२ ) का 'नयो«पि तथैव सम्यगेकान्तविषय स्यात्‌' यह वाक्य उद्ध,त करते हैं। और 
इस वाक्यके साथ ही साथ प्रभाचन्द्रकृत न्‍्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ६९१ ) से उक्त वाक्यकी व्याख्या भी उद्धुत 
करते हैं। व्याख्याका उद्धरण इस प्रकारसे लिया गया है--''अत्र टीकाकारेण व्याख्या कृता नयोडपि नय- 
भ्रतिपादकमपि वाक्य न केवल प्रमाणवाक्यमित्यपिशब्दार्थ , तथैव स्थात्पदप्र योगप्र कारेणैव सम्यगेकान्त विषय 
स्यात्‌, यथा स्यादस्त्येब जीव इति स्यात्पदप्रयोगाभावे तु मिथ्यैकान्तगोचरतया दुनेय एवं स्थादिति ।/--इस 
अवतरणप यह निश्चित हो जाता है कि मह्यगिरिके सामने रघीयस्त्रयक्नी न्‍्यायकुमुदचन्द्र नामको 
व्याक्या थी । 


अकलकदेवने प्रमाण, नय और दुनंयकी निम्नलिखित परिभाषाएँ को हैं--अनन्तधर्मात्मक वस्तुको 
अखंडभावसे ग्रहण करनेवाला ज्ञान प्रमाण है। एकधम्मको मुख्य तथा अन्यधर्मोको गौण करनेवारा, उमको 
अपेक्षा रखनेवाला ज्ञान नय है । एकधमंको ही ग्रहण करके जो अन्य धर्मोंका निषेध करता है--उनकी अपेक्षा 
नही रखता वहू दुनंय कहलाता हैं। अकलकने प्रमाणवाक्यकी तरह नयवाक्यमे भी नयान्तरसापेक्षता विलाने 
के लिए स्यात्‌' पदके प्रयोगका विधान किया है। 


आ० मलयगिरि कहते हैं कि-जब नयवाक्यमें स्थात्पदका प्रयोग किया जाता हैँ तब 'स्पात्‌' शब्दसे 
सूचित होनेवाले अन्य अशेषतर्मोंकी भी विषय करतेके कारण नयवाक्य नयरूप न होकर प्रमाणरूप ही हो 
जायगा । इनके मतसे जो नय एक धर्मको अवधारणपू्वक विषय करके इतरनयसे निरपेक्ष रहता हैं वही नय 
कहा जा सकता है | इसीलिए इन्होने सभी नयोको मिथ्यावाद कहा है। मलयगिरिके कोषमे सुनय नामका 
कोई शब्द ही नही है । जब स्यात्पदका प्रयोग किया जाता है तब वह प्रमाणकोटिमे पहुँचेगा तथा जब नया- 
न्रनिरपेक्ष रहेगा तब वह नयकोटिमे जाकर मिथ्यावाद हो जायगा। इन्होने अकलकदेवके इस तस्वको मद्दे- 


४ / विशिष्ट निबन्ध : १६३ 


नजर नही रखा कि--नयवाकक्‍्यमे स्यात्‌ शब्दसे सूचित होनेवाले अशेषधर्मोका मात्र सदुभाव ही जाना जाता है, 
सो भी इसलिए कि कोई वादी उनका ऐकान्तिक निषेध न समझ के । प्रमाणवाक्यकी तरह नयवाक्यमें स्था- 
घछब्दसे सूचित होनेवाले अशेषधर्म प्रघानभावसे विषय नहो होते । यही तो प्रमाण और नयमें भेद है कि-जहाँ 
प्रमाणमें अहोष ही धर्म एकरूपसे-अखण्डभावसे विषय होते हैं वहाँ नयमे एकघम मुख्य होकर अन्य अशेषधर्म 
गौण हो जाते हैं, 'स्यात्‌' दाब्दसे मात्र उनका सदमाव सूचित होता रहता हू । दुर्नयभे एकधमं ही बिषय 
होकर अन्य अशेषधर्मोंका तिरस्कार हो जाता है। अत दुर्नयसे सुनयका पाथंक्य करनेके लिए सुनयवावयसे 
स्पात्पदका प्रयोग आवश्यक है। मलयमिरिके द्वारा की गई अकलंककी यह समालोचना उन्ही तक सीमित रही। 
हेमचन्द्र आदि सभी आजा अकलकके उक्त प्रमाण, नय ओर दुनंयके विभागको निविवादरूपसे मानते आए 
हैं। इतना हो नही, उपाध्याय यशोविजयने मलगिरिकी इस समालोचनाका सयुक्षितक उत्तर गुरुततत्वविनि- 
इचय (प० १७ ४ ) में दे ही दिया है । उपाध्यायजी लिखते हैँ कि यदि नयान्तरसापेक्ष नयका प्रमाणमे 

अन्तर्भाव किया जायगा तो व्यवहारनय तथा छाब्दनय भी प्रमाण ही हो जायँगे | नयवाक्यमे होनेवाला स्या- 
त्पदका प्रयोग तो अनेक धर्मोंका मात्र ल्ोतन करता है, वह उन्हें विवक्षितध्रमंकी तरह नयवाक्यका विषय 
नही बनाता | इसलिए नयवाक्यमें मात्र स्यात्पदका प्रयोग होनेसे वह प्रमाण कोटिमे नही पहुँच सकता । 


देवभद्र और प्रभाच-द्र--देवभद्रसूरि मलधारिगच्छके श्रीचन्द्रसूरिके क्षिष्य थे। इन्होने न्यायाव- 
तारटीकापर एक टिप्पण छिखा है । श्रीचन्द्रसूरिने वि०ण सवत्‌ ११९३ ( सन्‌ ११६६ ) के दिवाक्टीके दिन 
'मुनिसुव्रतचरित्र' पूर्ण किया था" । अत. इनके साक्षात्‌ शिष्य देवभद्रका समय भी करीब सन्‌ ११५० से 
१२०० तक सुनिश्चित होता है । देवभद्वने अपने न्‍्यायावतार टिप्पगमे प्रभाचन्द्रकृत न्यायकुमुदचन्द्रके निम्न- 
लिखित दो अवतरण लिए है-- 

१- परिमण्डला. परमाणव. तेषा भाव- “'पारिमण्डल्य वर्तुकत्वम, न्यायकुमुदचन्द्रे प्रमाचन्द्रेणाप्येय॑ 
ब्याख्यातत्वात्‌ ।” ( पु० २५ ) 

२-'प्रभाचन्द्रस्तु न्यायकुमुद्चन्द्रे विभाषा सद्धमंप्रतिपादकों प्रन्थविशेष ता विदन्ति अधीयते वा 
बैभाषिका, इत्युवाच । ( पृ० ७९ ) 

ये दोनो मवतरण न्यायकुमुदचन्द्रमे क्रश पृ० ४३८ प० १३ तथा पृ० ३९० प० १ मे पाए जाते 
हैं। इसके सिवाय न्यायावतारटिप्पणमे अनेक स्थानोपर न्यायकुमुदचन्द्रका प्रतिबिम्ब स्पष्टरूपसे झलकता है । 

मल्लिषेण और प्रभावन्द्र---आ० हेमचर्द्रकी अन्ययोगव्यवच्छेदिकाके ऊपर मल्लिषेणकी स्याद्वाद- 
मंजरी नामकी टीका मुद्रित है । ये इवेताम्बर सम्प्रदायके नाग्रेन्द्रनच्छीय श्रीउदयप्रभसूरिके शिष्य थे ! स्या- 
द्ादमंजरीके अन्तमे दी हुई प्रशस्तिसे ज्ञात होता है कि--इन्होने शक संवत्‌ १२१४ ( ई० १२९३ ) में दीप- 
मालिकाका शनिवारके दिन जिनप्रभसूरिकी सहायतासे स्याद्रादमजरी पूर्ण की थी। स्पाह्वादमजरीकी शब्द- 
रखतापर न्यायकुमुदचन्द्रका एक विलक्षण प्रभाव है। मल्छिषेणने का० १४की व्याख्यामे विधिवादकी चर्चा की 
है। इसमे उन्होंने विधिवादियोंके आठ मतोंका निर्देश किया है। साथही साथ अपनी ग्रन्थमर्यादाके विचारसे 
इन मतोके पृर्वपक्ष तथा उत्तरपक्षोंक विद्ोष परिश्ानके लिए न्यायकुमुदघन्द्र ग्रन्थ देखनेका अनुरोध निम्न- 
लिखित शब्दोंमे किया है--' एतेषा निराकरण सपूर्वोत्तरपक्ष न्‍्यायकुमुदचन्द्रादवसेयम्‌ ।” इस वाक्यसे स्पष्ट 
हो जाता है कि मल्लिषेण मन केवल न्यायकुमुदचन्द्रके विशिष्ट अभ्यासी ही थे किन्तु वे स्याद्वादमंजरीमे 


१. जैन साहित्यनों संक्षिप्त इतिहास, पृ० २५३ । 





१६४ : डॉ० महेन्द्रकुंमार जेन न्यायाचार्य॑ स्मृति-प्रन्थ॑ 


अच्चित या अल्पचच्ित विषयोके शानके लिए न्यायकुमुदचन्द्रको प्रमाणभृत आकरप्रन्थ मानते थे । न्यांये- 
कुमुदचन्द्रसे विधिवादकी विस्तृत चरचा पृ० ५७३ से ५९८ तक है। 

गुणरत्त और प्रभाचन्द्र--विक्रमकी १५वीं शताब्दीके उत्तराध॑में तपागच्छमे “'वेवसुन्दरसूरि एक 
प्रभावक आचाय॑ हुए थे । इनके पट्‌टशिष्य गुणरलसरिने हरिभद्रकृत 'षड्दशंनसमुच्चय' _पर तकरहस्य- 
दीपिका नामकी बृह॒द्वृत्ति लिखी हूँ । गुणरत्नस्रिने अपने क्रियारत्नसमुज्चय गन्‍्थकी प्रतियोका जलता ति 
विक्रम सबत्‌ १४६८ दिया है । अत. इसका समय भी विक्रमकी १५वीं सदीका उत्तराध सुनिश्चित है। गुण- 
रत्नसूरिने पद्द्श नसमुछ्चय टीकाके जैनमत निरूपणमें मोक्षतत्त्वका सविस्तर विशद विवेचन किया हैं । इस 
प्रकरणमे इन्होने स्वाभिमत मोक्षस्वरूपके समर्थनके साथही साथ वेशेषिक, साख्य, वेदान्ती तथा बौद्धोके द्वारा 
माने गए सोक्षस्वरूपका बड़े विस्तारसे निराकरण भी किया है । इस परखडनके भागम न्यायकुमुदचन्द्रका सात्र 
अर्थ और भावकी दृष्टिसे ही नही, किन्तु शब्दरचना तथा युक्तियोके कोटिक्रमकी दृष्टिसे भी पर्याप्त अनु- 
सरण किया गया हैँ । इस प्रकरणमे न्यायकुमुदचन्द्रका इतना अधिक शब्दमादृष्य ह" कि इससे न्यायकुमुद- 
चन्द्रके पाठकी शब्दशुद्धि करने में भी पर्याप्त सहायता मिली है। इसके सिवाय इस वृत्तिके अन्य स्थलोपर 
खासकर परपक्ष खंडनके भागोपर न्यायकुमुदचन्द्रको शुअज्योत्स्ना जहाँ-तहाँ छिटक रही हू । 


यशोविजय और प्रभ।चन्द्र--उपाध्याय यशोविजयजी विक्रमको १८वी सदीके युगप्रवर्तक विद्वान 
थे । इन्होने विक्रम सवत्‌ १६८८ ( ईस्वो १६३१ ) में प० नयविजयजीके पास दीक्षा यहुण को थी । इन्होने 
कादीसे नव्यस्यायका अध्ययनकर बादमे किसी विद्वानूपर विजय पानेसे न्यायविद्ञारद' पद प्राप्त किया 
था । श्रीविजयप्रभसू रिने वि० स० १७१८ मे इन्हें 'वाचक-उपाध्याय' का सम्मानित पद दिया था । उपा- 
घ्याय यश्ञोविजय वि० स० १७४३ [ सन्‌ १६८६ ) में अनद्ञन पूव॑क स्वरगंस्थ हुए थे । दशवी शताब्दीसे ही 
नव्यन्यायके विकासने भारतीय दर्शनशास्त्रमे एक अपूर्व क्रान्ति उत्तन्त कर दा थी । यद्यपि दसदी सदीके 
बाद अनेको बुद्धिशाली जैनाचार्य हुए पर कोई भी उस नव्यन्यायके शब्दजालके जटिल अध्ययनमे नहो पडा । 
उपाध्याय यद्योविजय हो एकमात्र जैनाचार्य हूँ जिन्होने नव्यन्यायका समग्र अव्ययनकर उसो नव्यपड लिसे 
जैनपदार्थोका निरूपण किया है। इन्होने सैकड़ों ग्रन्थ बनाए है । इनका अध्ययन अत्यन्त तलस्पर्था त्तथा 
बहुमुखी था। सभी पूव्॑चर्तों जैनाचार्योके ग्रन्थोका इन्होने विधिवत्‌ पारायण किया । इनकी तोक्ष्ण दुष्टिसे 
धर्मभूषणयतिकी छोटीसी पर सुविशद रचनावालो न्यायदीपिका भो नहीं छटी । जैनतक॑भाषास अनेक जगह 
न्‍्यायदी पिकाके शब्द आनुपूर्वीसि छे छिए गए है । इनके शास्त्रवार्तासमुज्चयटीका आदि बुहदग्र न्‍्थोके परपक्ष 
खडनवाले अशोमे प्रभाचन्द्रके विविध विकत्पजारू स्पष्टरूपसे प्रतिविम्बित है । इन्होंने प्रभाचन्द्रका केवल 


अनुसरण ही नही किया है किन्तु साम्प्रदायिक स्त्रीमुक्ति और कवलाहार जैस प्रकरणोम प्रभाचर्द्रके मन्तब्यो- 
की समालछोचना भी की हू । 


मध्ययुगीन ग्रन्थोमे प्रभाचन्द्रके ग्रन्थ अपना |काझा्ट स्थान रखते हैं। ये पूर्वयुगीन ग्रन्थोका प्रतिबिम्ध छेकर 
भी पारदर्शो दपंणकी तरह उत्त रकालीन प्रन्योके छिए आधारभत हुए हूँ, और यही इनकी अपनी बिश्ञोषता 
हैं । बिना इस आदान-प्रदानके दाशंनिक साहित्यका विकास इस रूपम तो हो ही नहां सकता । 

१. देखों--न्यायकुमुदचन्द्र पृ० ८१६ मे ८४७ तकके टिपपण । 


४ | विशिष्ट निबन्ध : १६५ 


प्रभाचन्द्रका आयुर्वेदशान--प्रभाचच्द्र शुष्क ताकिक ही नहीं थे, किन्तु उन्हें जीवनोपयोगी 
आपुर्वेदका भी परिज्ञान था। प्रमेयकमलमार्तण्ड ( पु० ४२४ ) में वे बचिरता तथा अन्य कर्णरोगोंक लिए 
बलातैलका उल्लेख करते है । न्यायकुमुदचन्द्र ( पृ० ६६९ ) में छाया आदिको पौदुगलिक सिद्ध करते समय 
उनमे गुणोका सदुभाव दिखानेके लिए उनने बशद्यकदास्त्रका निम्नरूखित इलोक प्रमाणरूपसे उद्धुत 
किया है-- 

“आतपः कहुको रुक्ष: छाया मधुरशोतछा। 
कथायमधुरा ज्योत्स्ता सर्वग्याधिहरं ( करं ) तमः ॥ 

यह इलोक राजनिधण्ट आदिम कुछ पाठभेदके साथ पाया जाता है । इसी तरह वैशेषिकोके गुण- 
पदार्थंका खडन करते समय ( न्‍्यायकु०, पृ० २७५ ) वेद्यकतन्त्रमे प्रसिद्ध विशद, स्थिर, खर, पिल्छलत्व 
आदि गुणोके नाम लिए हैं। प्रमेयकमछमात्तंण्ड ( पृ० ८ ) में नद्बछोदक-तृणविद्योषके जरूसे पादरोगकी 
उत्पत्ति बताई है । 

प्रभाचन्द्रकी कल्पनाश क्ति--सामान्यत' वस्तुकी अनन्तात्मकता या अनेकधर्माघारताकी सिद्धिके लिए 
अकलक आदि आचार्योने चित्रश्ञान, सामान्यविशेष, मेजकज्ञान और नरसिह आदिके दुृष्टान्त दिए हैं| पर 
प्रभाचन्द्रने एक ही वस्तुकी अनेकरूपताके समर्थंनके लिए न्यायकुमुदचन्द्र (पृ० ३६९ ) में 'उमेब्वर' का 
दृष्टान्त भी दिया है। थे लिखते है कि जैसे एक ही शिव वामाज़ मे उमा-पाबंतीरूप होकर भी दक्षिणाजुमे 
विरोधी शिवरूपको घारण करते हैं और अपने अधं॑नारीश्वररूपको दिखाते हुए अखड बने रहते हैँ उसी 
तरह एक ही वस्तु विरोधी दो या अनेक आकारोकों घारण कर सकती है। इसमें कोई विरोध नही होना 
चाहिए । 

उदारविचार--आ० प्रभाचन्द्र सल्चे ताकिक थे । उनकी तक॑ंणाशक्ति और उदार विचारोंका स्पष्ट 
परिचय ब्राह्म णत्व जातिके खण्डनके प्रसद्भमे मिलता हे । इस प्रकरणमे उन्होनें ब्राह्मणत्व जातिके नित्यत्व 
और एकत्वका ख़ण्डन करके उसे सदृ्यपरिणमन रूप द्वी सिद्ध किया हूँ । वे जन्मना जातिका छण्डन बहुविध 
विकल्पोसे करते हैं और स्पष्ट छब्दोमे उसे गुणकर्मानुसारिणी मानते हूँ । वे ब्राह्मणत्वजातिनिभित्तक बर्णा- 
श्रभव्यवस्था और तप दान आदिके व्यवह्ारकों भी ।क्रयाविज्ेष और यज्ञोपवीत आदि चिह्नसे उपलक्षित 
व्यक्लि-विशेषमे ही करनेकी सलाह देते हँ--- 

“जनु बाह्मणत्वादिसामान्यानम्पुपगमे कथ भवता वर्णाश्नमव्यवस्था तन्निबन्धनो वा तपोदानादिव्यब- 
हार स्यात्‌ ? दत्यप्यचोथम्‌; क्रियाविदेषयज्ञोपवीतादिचिह्नोपलक्षिते व्यक्तिविशेषे तदुब्यवस्थाया तद्धवहारस्य 
चोपपसे: । तन्‍न भवत्कल्पित नित्यादिस्वभावं ब्राह्म ण्य कुतश्चिदपि प्रमाणात्‌ प्रसिदृष्यतीति क्रियाविशेष- 
निबन्धन एवाय बाह्य णादिव्यवहारों युक्त. । 

“ न्यायकुमुदचन्द्र, पृु० ७७८ । प्रमेयकमलमातंण्ड, पृ० ४८६ 

“'प्रघन--यदि ब्राह्म णस्व आदि जातियाँ नही हूँ तब ज॑नमतमे वर्णाश्नमब्धवस्था और आह्यणत्व भादि 
जातियोसे सम्बन्ध रखतेवाला तप दान आदि व्यवद्वार कैसे होगा ? उत्तर--जो व्यक्ति यज्ञोपवीत आदि चिह्नो- 
को घारण करें तथा ब्राह्मणोके योग्य विशिष्ट क्रियाशषेका आचरण करे उनमे ब्राह्मणत्व जातिसे सम्बन्ध रखते- 
बालो वर्णाश्षमव्यवस्था ओर तप दान आदि व्यवद्वार भलोमाँति किये जा सकते है। अत. आपके द्वारा माना 
गया नित्य आदि स्वभाववाला ब्राह्मणत्व किसी भी भ्रमाणसे सिद्ध नही होता, इसलिये ब्राह्मण आदि व्यवहारों- 
को क्रियानुसार ही मानना युव्तिसगत हू ।' 


१६६ : ऑँ* महेन्द्रकुककर जेन न्यायाचाय॑ स्मृति-ग्रन्थ 


वे प्रभेयकमलसाकेण्ड ( पृ० ४८७ ) में और भी स्पष्ठतासे लिखते हैं कि--“'तत' सदुक्ष क्रियापरि- 
जामादिनिवन्धनैबेय ब्राह्मणक्षत्रियादिव्यवस्था--इसलिये यहु समस्द ब्राह्मण, क्षत्रिय आदि व्यवस्था खद॒दा 
क्रिया रूप सदृश् परिणमन आदिके निभित्तसे ही होती है । 
बौद्धोक धल्मपद और इवेतताम्थर आराम उत्तराध्ययनसत्रमें स्पष्ट शब्दोमे ब्राह्म णत्व जातिको गुण और 
कर्मके अनुसार बताकर उसका जन्मना माननेक सिद्धान्तका खण्डन किया है-- 
“न जटाहि न गोत्तेहि न जज्चा होति ब्राह्मणों । 
जम्हि सच्चं च धम्मो च सो सुची सो च ब्राह्मणों ॥ 
ने चाह ब्राह्मण ब्रमि योनिज मत्तिसंभवं ।--घरम्मपद गाथा ३९३ 
“कम्मुणा बंभगों होइ कम्मुणा होइ खत्तिओो। 
बईसो कम्मुणा होह सुह्दो हृवइ कम्मुणा ॥--उत्तरा० २५३३ 


दिगम्बर आवचायोमे वराज्जुचरित्रके कर्ता श्री जटासिहनन्दि कितने स्पष्ट दब्दोमे जातिको क्रिया- 
निभित्तक ल्खिते हैं-- 


“क्रियाविशेषाद व्यवहारमात्रात्‌ दयाभि रक्षाकृषिशि ल्पभेदात्‌ । 
शिष्टाश्च वर्णासचतुरों वदन्‍्ति न चान्यथा वर्णचतुष्टय स्थातृ ॥/ 
-वराज्जुचरित २५११ 


''शिष्टजन इन ब्राह्मण आदि चारो वर्णोंको अहिंसा आदि ब्रतोका पालन, रक्षा करना, खेती आदि 
करना, तथा दिल्पवृत्ति' इन चार प्रकारकी क्रियाअसे ही मानते हैं। यह सब वर्णंब्यवस्था व्यवहारसात्र 
हैं। क्रियाके सिवाय और कोई वर्भब्यवस्थाका हेतु नही है ।'' 


ऐसे ही विचार तथा उदगार पद्मपुराणकार रविषेण, आदिपुराणकार जिनसेन, तथा धर्मपरीक्षा- 
कार अमितगति आदि आचार्योंके पाए जाते हैं" । आ० प्रभाचन्द्रने, इन्ही व दिक सस्कृति द्वारा अनभिभृत, 
परम्परागत जैनसंस्कृतिके विशुद्ध विचारोका, अपनी प्रखर तक॑ंधारासे परिरसिचनकर पोषण किया है । यद्यपि 
ब्राह्मणत्वजातिक खण्डन करते समय प्रभाचन्द्रने प्रयानतया उसके नित्यत्व और ब्रह्मप्रभवत्व आदि अभोके 
खण्डनके लिए इस प्रकरणको लिखा हे और इसके लिखनेमे प्रज्ञाकर गुप्तके प्रमाणवातिकालडूर तथा श्ञान्स- 
रक्षिसक तत्वसग्रहने पर्याप्त प्रेरणा दी है परन्तु इससे प्रभाचन्द्रकी अपनी जाति विषयक स्वतन्त्र चिन्तनवृत्तिमे 
कोई कमी नही आती । उन्होने उसके हर एक पहुलपर विचार करके ही अपने उक्त विचार स्थिर किए । 
प्रभाचलका समय 

कार्यक्षेत्र और गुरकुल--आ० प्रभाचन्द्रने प्रमेयकमलमात्त॑ण्ड, न्यायकुमुदचन्द्र आदिकी प्रशस्निमे 
“पदुमनन्दि सिद्धान्त' को अपना गुरु लिखा है । *श्रवणबेल्गोलाके शिलालेख ( न० ४० ) में गोल्लाचार्यके 
शिष्य पद्मनन्दि सैड्धान्तिकका उल्लेख है। ओर इसी शिलालेखमे आगे चलकर प्रथिततकंग्रन्थकार, द्षाब्दा- 
म्मोर्ुभास्कर प्रभावद्धका विष्यरूपत वर्णन किया गया हैं। ग्रभाचन्द्रके प्रथिततरकंग्रन्थकार और शब्दास्मो- 
रुहमास्कर ये दोनो विशेषण यह स्पष्ट बतला रहे हैं कि ये प्रभावर्द्र न्यायकुमुदचन्द्र और प्रमेयकमलमातंण्ड 





१. देखो-न्यायकुमुदचन्द्र, पृ० ७७८, टि० ९। 
२. जैनशिलालेखसग्रह माणिकचन्द्रग्न न्थमाला । 
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जैसे प्रथित शर्कद्रन्थोके रंचमिता थे तथा लब्दाम्भोजनास्, राम, अर खन्‍्वासके कर्ता भी थे । इसी शिर्ख- 
लेखमे पद्मनभ्दि सैद्धान्तिककों अविद्धकर्मादिक और कौमारदेवक़्ती लिख है । इन विदकनणोंसे श्ात होता है 
कि--पद्मनन्दि सैदान्तिकने कण॑देघ होनेके वहिले ही दीक्षा घारण की होगी और इसीलिए ये क्रौयारदेवज़ती 
कहे जाते थे । ये मूलसंघान्तगंत नन्दिगणके प्रभेदरूप देशीगणके श्रीगोल्टाचार्यके शिष्य थे। प्रभावन्द्रके सर्क्शा 
श्रीकुलभूषणमुनि थे । कुलभूषण मुनि भी रिद्धान्त शास्तरोके यारगामी और चारित्रसागर थे। इस शिलालेख- 
में कुलभूषणमुनिकी शिष्यपरम्पराका वर्णन है. जो वक्षिणदेशमें हुई थी । तात्पयं यह कि आ० प्रभा्चन्द 
मुलसधान्तम्त नन्दिगणकी आह्षायंपरम्परामें हुए थे । इनके गुरु पद्मनस्विसैय्ञान्त थे और सघर्मा थे कुलभक्षण- 
मुनि । मालम होता है कि प्रभाचन्द्र पद्मनन्दिसे शिक्षा-दीक्षा लेकर घारानगरीमे चले आए, और यही 
उन्होंने अपने ग्रस्थोंकी रचना की । ये धाराधीश भोजके मान्य विद्वान्‌ थे | प्रमेयबकमलमारसंण्डकी ''श्रीभोज- 
देवराज्ये घारानिवासिना आदि अन्तिम प्रशस्तिसे स्पष्ट हूँ कि--यह ग्रन्थ धारानगरीमे भोजदेवके राज्यमें 
बसाया गया है। न्यायकुमदचन्द्र, आराबनाग्रयकथाकोश और महापुराणटिप्पणकी अन्तिम प्रशस्तियोके 
“श्रीजयमसिह॒देव राज्ये श्रीमद्धारानियासिना'' शब्दोसे इन ग्रन्थीकी रचना भोजके उत्तराधिकारी जयसिहुदेवके 
राज्यमें हुई ज्ञात होती है । इसलिए प्रभाचन्द्रका कार्यक्षेत्र घारानगरी ही मालम होता है । संभव है कि इनकी 
दिक्षा-दीक्षा दक्षिणमें हुई हो । 


श्रवणवेल्गोलाके शिकालेख न० ५५ में मलसघके देशीगणके देवेन्द्रसैदान्तददेवका उल्लेख है। इनके 
शिष्य चतुम्‌ु खदेव और चतुम'खदेवके शिथ्य मोपनन्दि थे। इसी शिलारुखमे इन गोपनन्दिके सघर्मा एफ 
प्रभाचन्द्रका वर्णन इस प्रकार किया गया है--- 

“अवर सघमंरु- 


श्रीधाराधिपभोजराजमुक्टप्रोताइमरश्मिच्छटा- 
ज्छायाकुडूमपदूलिप्तचरणाम्भोजातलक्ष्मीध व: । 

न्यायाब्जाकरमण्डने दिनमणिदशब्दाब्ज रोदोमणि:, 
स्थेयात्यण्डितपुण्डरीकतरणि: श्रीमान्‌ प्रभाचन्द्रमा: ॥ १७॥ 

श्रोचतुर्मखदेवानां शिष्यो5घृष्यः प्रवादिभि: । 

पण्डितश्रीप्रभाचन्द्री. शुद्रवादिगजाडःकुशः ॥ १८ ॥ 


इन इलोकोमे वर्णित प्रभाचन्द्र भी घाराधीश भोजराजके द्वारा पूज्य थे, न्यायरूप कमलसमह [ प्रमेय- 
कमल ) के दिनमणि ( मालंण्ड ) थे, शब्दरूप अव्ज ( दब्दाम्भोज ) के विकास करनेको रोदोमणि (भास्कर) 
के समान थे । पडित रूपी कमल्त्रेके प्रफुल्लित करनेवाले सूर्य थे, रुद्ववादि गजोको वश करनेके लिए अकुणके 
समान थे तथा अतुर्मखदेवके शिष्य थे। बया इस झिलालेखमे वर्णित प्रभाचन्द्र और पद्मनन्दि सैद्धान्तके शिष्य, 
प्रथित्ततकंग्र न्थ कार एवं शब्दास्भोजभास्कर प्रभाचन्द्र एक ही व्यक्ति है ? इस प्रश्नका उत्तर हाँ मे दिया जा 
सकता है, पर इसमे एक ही बात नग्री हैं। चह है--गृरुख्पसे चतुर्मुखरेबके उल्लेख होनेकी । मैं समझता हैँ 
कि--यदि प्रभावद्ध घारामे आनेके बाद अपने ही देक्षीयगणके श्री चतुर्मुखदेबको आदर और गुरुकी दृष्टिसे 
देखते हो तो कोई आइचयकी बात नही हैं । पर यह सुनिश्चित हैं कि प्रभाचन्द्र के आाद्य और परमादरणीय 
उपास्य सुरु पद्मनन्दि चैद्धान्त ही थे | चतुर्मुखदेव द्वितीय गुरु या ग्रुरुसम हो सकते है । दि इस शिक्तालेखके 
प्रभावन्ध और प्रमेयकमलभारतंण्ड आदिके रचयिता एक ही थ्यवित्न हैं तो यह निष्चितरूपसे कहा जा सकता 
है कि प्रभावनद्र भाराघोश भोजके समकाछीन थे । इस शिलालेखमे प्रभाचन्द्रको गोपनन्विका सघर्भा कहा 
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गया है । हजेवेल्गोल्के एक शिक्षालेख ( न० ४९२, जैनशिलालेखसंग्रह ) मे होग्सलनरेश एरेयज़ द्वारा गोप- 
नन्दि पण्डितदेवको दिए गए दानका उल्लेख है । यह दान पौष धुद्ध १३, सवत्‌ १०१५ में दिया गया था | 
इस सरह सन्‌ १०९४ में प्रभाचन्द्रके सघर्भा गोपनन्दिकी स्थिति होनेसे प्रभाचद्धका समय सन्‌ ३०६५ तक 
माननेका पूर्ण समर्थन होता है । 

समयविचार---आचाय॑ प्रभाचन्द्रके समयके विषयमे डॉ० पाठक, प्रमीजी" तथा मुख्तार सा० 
आदिका प्रायः सर्वंसस्मत मत यह रहा है कि आचार्य प्रभाचन्द्र ईसाको ८वी शताब्दीके उत्तरार्भ एवं नवी 
दांतावुदोके पूर्वार्धवर्ती विद्वान थे। और इसका मुख्य आधार हैँ जिनसेनकृत आदिपुराणका यह इलोक-- 


“चन्द्रांशुशु श्रयशास॑ प्रमाचन्द्रकवि स्तुवे । 
कृत्वा चन्द्रोदयं येन शब्वदाह्लादितं जगत्‌ ॥” 
अर्थात्‌-जिनका यह् चन्द्रमाकी किरणोंके समान घवल है उन प्रभाचन्द्रकविकी स्तुति करता हूँ। 

जिन्होंने चन्द्रोदयकी रचना करके जगत्‌॒को आह लादित किया था । इस इलोकमे चन्द्रोदयसे न्‍्यायकुमुद- 
चन्द्रोदय ( न्‍्यायकुमुदचन्द्र ) ग्रन्थका सूचन समझ गया हैं। आ० जिनसेनने अपने गुरु वीरसेनकी अध्री 
जयघवबछा टीकाको शक स० ७५९ ( ईसवी ८३७ ) की फाल्युन शुक्ला दष्यमी तिथिकों पूर्ण किया था। 
इस समय अमोघवर्षका राज्य था| जयघवलाफी समाप्तिके अनन्तर ही आ० जिनसेनने आदिपुराणकी 
रचना की थी । आदिपुराण जिनसेनकी अन्तिम कृति है । वे इसे अपने जीवनमें पूर्ण नही कर सके थे । उसे 
इनके शिष्य गुणभद्वने पूर्ण किया था । तात्पयं यह कि जिनसेन आचायंने ईसवी ८४० के छगभग आदि- 
पुराणकी रचना प्रारम्भ की होगी। इसमे प्रभाचन्द्र तथा उनके न्यायकुमुदचन्द्रका उत्लेख मानकर डॉ० 
पाठक आदिते निविवादरूपसे प्रभाचन्द्रका समय ईसाकी ८वी शताब्दीका उत्तराधं तथा नवीका पूर्वा्ध 
निश्चित किया है । 


सुहृददर प० केलादाचन्द्रजी क्षास्त्रीने न्यायकुमुदचन्द्र प्रथमभागकी प्रस्तावना ( पुृ० १२३ ) में 
डॉ० “पाठक आदिके मतका निरास करते हुए प्रभाचन्द्रका समय ई० ९५० से १०२० तक निर्धारित किया 
है । इस निर्धारित समयकी छताब्दियाँ तो ठीक हैं पर दशकोंमें अन्तर है। तथा जिन आधारोसे यह समय 


१. श्रीमान्‌ प्र मीजीका विचार अब बदल गया हैँ । वे अपने “श्रोचन्द्र और प्रभाचन्द्र” लेख (अनेकान्त वर्ष 
४ अंक, १) में महापुराणटिप्पणकार प्रभाचन्द्र तथा प्रमेयकमलमात्तंग्ड और गद्यकथाकोश आदिके कर्ता 
प्रभाचन्द्रका एक हो व्मक्ति होना सूचित करते हैं। वे अपने एक पत्रमे मुझे लिखते है कि--हम समझते 
हैं कि प्रमेयकमलमासंण्ड और न्यायकुमुदचन्द्रके कर्त्ता प्रभाचन्द्र ही महापुराणटिप्पणके कर्ता हैं। और 
तत्त्वाथवृत्तिपद ( सर्वार्थसिद्धिके पदोका प्रकटीकरण ), समाधित त्रटीका, आत्मानुशासनतिलक, क्रिया- 
कलापदीका, प्रवचनसारसरोजभास्कर ( प्रवचनसारकी टीका ) आदिके कर्त्ता, और शायद रत्नकरण्ड- 
टीकाके कर्सा भी वही हैं! 

२ प॑० कैलादचन्द्रजीने आदिपुराणके “चन्द्रांशुशअ्रयशर्स' इोकमे वन्द्रोदयकार किसी अन्य प्रभाचन्द्रकविका 
उल्लेख बताया है, जो ठीक है । पर उन्होंने आदिपुराणकार जिनसेनके द्वारा न्यायकुमुदचन्द्रकार प्रभा- 
चन्द्रके स्मृत होनेमें बाधक जो अन्य तीन हेतु दिए हैं वे बलवत्‌ नहीं मालम होते। यलः (१) आदि- 
पुराणकार इसके लिए बाध्य नही माने जा सकते कि यदि थे प्रभाचन्द्रका स्परण करते हैं तो उन्हें 
प्रभाचन्द्रके द्वारा स्मृत अनन्तवीय और विद्यानन्दका स्मरण करना ही चाहिए । विद्यानन्द और अनन्त- 
बीयंका समय ईसाकी नवी शताब्दीका पूर्वाध॑ है, और इसलिए वे आदिपुराणकारके समकालीन होते 
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निद्चित किया गया है वे भो अप्नान्त नही हैं। पं० जीते प्रभाचन्द्र के ग्रन्थोंमें व्योमशिवात्ञायंकी व्योभवर्त 
टीकाका प्रभाव देखकर, प्रभाचन्द्रकी पूर्वावधि ९५० ई० और पुष्पदन्तकृत महापुराणके प्रभाचन्द्रकृत टिप्पणकों 
वि० सं० १०८० (ई० १०२३ ) में समाप्त मानकर उत्तरावधि १०२० ई० निश्चित की है। में 
ज्योमशिव और प्रभाचन्द्र' की तुछना करते समय व्योमशिवका समय ईसाकी सातवीं छताब्दीका 
उत्तरार्घ निर्धारित कर आया हैं । इसलिए मात्र व्योमशिवके प्रभावके कारण ही प्रभाचन्द्रका समय ई० 
९५० के बाद नहीं जा सकता । महापुराणके टिप्पणकी वस्तुस्थिति तो यह है कि-पुष्पदन्तके महापुराणपर 
श्रीचन्द्र आचारयंका भी टिप्पण है और प्रभाचन्द्र आचायंका भी | बलात्कारगणके श्रीचन्द्रका टिप्पण भोज- 
देवके राज्यमें बनाया गया है । इसकी प्रशस्ति निम्नलिखित हैं-- 


“श्री विक्रमादित्यसंवत्सरे वर्षाणामक्षीत्यधिकसहस्ते महापुराणविषमपदविवरण सागरसेनसैद्धान्तान्‌ 





हैं। यदि प्रभाचनद्र भी ईसाकी नवी शताब्दीके विद्वान होते, तो भी वे अपने समकालीन विद्यानन्द आदि 
आधार्योका स्मरण करके भी आदिपराणकार द्वारा स्मृत हो सकते थे। (२) 'जयन्त और प्रमाचन्द्र' 
की तुलना करते समय मैं जयन्तका समय ई० ७५० से ८४० तक सिद्ध कर आया हैं। अत समकालीन- 
वृद्ध जयन्तसे प्रभावित होकर भी प्रभाचन्द्र आदिपुराणमें उल्लेख्य हो सकते हैँ । (३) गुणभद्वके आत्मा- 
नुशासनसे 'अन्धादयं महानन्ध:' इलोक उद्घुत किया जाना अवधहय ऐसी बात है जो प्रभाचन्द्रका 
आदिपुराणमे उल्लेख हौनेकी बाधक हो सकती है। क्योंकि आत्मानुशासनके “जिनसेनाचार्यवाद- 
स्मरणाधोनचेतसाम्‌ । गुणभद्रभदन्‍्तानां कृतिरात्मानुशासनस्‌ ॥!” इस अन्तिमदछोकसे ध्वनित 
होता है कि यह ग्रन्थ जिनसेन स्वामीकी मृत्युके बाद बनाया गया है; क्योंकि वही समय जिनसेनके 
पादोके स्मरणके लिए ठीक जेंचता है । अत आत्मानुशासनका रचनाक्राल सन्‌ ८५० के करीब मालूम 
होता हैं। आत्मानुशासनपर प्रमाचन्द्रकी एक टीका उपलब्ध है । उसमें प्रथम इलोकका उत्थान वाक्य 
इस प्रकार है- बृहद्धम॑श्रातुलोकिसे नस्थ विषयव्यामुग्धबुद्ध: सम्बोधनव्याजेन स्व॑सत्त्वोप- 
कारक सन्मार्ग॑मुपदर्शयितुकामों गुणभद्रदेव:' “” अर्थात्‌-गुणभद्र स्वामोने विधयोकी ओर चंचल 
चितवृत्तिवाले बडे ध्ममाई (?) छोकसेनको समझानेके बहाने आत्मानुशासन ग्रन्थ बनाया है । ये छोकसेन 
गुणभव्रके प्रियशिष्य थे । उत्तरपुराणकी प्रदस्तिसे इन्ही लोकसेनको स्वय गुणभद्गठते विदितसकलशास्त्र, 
मुनीश, कवि अविकलवृत्त आदि विशेषण दिए हैं। इससे इतना अनुमान तो सहज हो किया जा 
सकता है कि आत्मानुशासन उत्त रपुराणके बाद तो नही बनाया गया; क्योकि उस समय लोकसेन मुलि 
विषयव्यामुस्धबुद्धि न होफ़र विदितसकलूशास्त्र एवं अविकलवबृत्त हो गए थे । अत लोकसेनकी प्रारम्भिक 
अवस्थातें, उत्तरपुराणकी रचनाके पहिले ही आत्मानुशासनका रचा जाना अधिक सभव है | पं० 
नाथुरामजी प्रेमीने विद्वद्वत्नमाछा ( पु० ७५ ) मे यही सभावना की है। आत्मानुशासम गृणभद्रकी 
प्रारम्भिक कृति ही मालम होती है | और गुणभद्वने इसे उत्तरपुराणके पहिले जिनसेनकी मृत्युके बाद 
बनाया होगा । परन्तु आत्मानुशासतकी आन्तरिक जाँच करनतेसे हम इस परिणामपर पहुँचे हैंकि 
इसमें अस्य कवियोंके सुमाषितोका भी यथावसर समावेश किया गया है । उदाहरणायं-आत्मानुशासनका 
३२ वा पद्च निता यस्य बृहस्पति:' भर्तृहरिके नोतिशतकका ८८वा इलोक है, आत्मानुशासनका ६७ 
वाँ पद्ष 'यदेतत्स्वच्छन्द' बैराग्यशतकका ५०वाँ इछोक है। ऐसी स्थितिमे 'अन्धादयं महानन्ध:' 
सुमाषिति पत्ष भी गुण भद्रका स्व॒रचित ही है यह निरच यपृर्वक नहीं कह सकते । तथापि किसी अन्य 
प्रबल प्रमाणके अभावमें अभी इस विषयमे अधिक कुछ नहीं कहा जा सकता। 
हत३९ 
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परिशाय मलटिप्पणिकाअचालेक्य कृतमिदं समुज्चयटिप्पणम्‌ अज्ञपातभीतेन श्रीमद्बला ( त्कार ) गणश्री- 
संघाचाय॑सत्कविशिष्येण श्रीचच्द्रमुनिना निजदोद॑ण्डाभिभतरिपुराज्यविजयिन: श्रीभोजदेवस्यथ | १०२ ॥॥ 
इति उत्तरपुराणटिप्पणक॑ प्रभाचन्द्राचायं (?) विरचितं समाप्तम्‌ । 


प्रभावन्द्रकृत टिप्पण जयसिह॒देवके राज्यमे लिखा गया हैं। इसकी प्रद्वस्तिके इलोक रत्मकरण्डश्रावका- 
घारकी प्रस्तावनासे न्‍्यायकुमुदचन्द्र प्रथम भागकी प्रस्तावना (पु० १२० ) में उद्घुत किये गये हैं। एलोकों- 
के अनन्तर--'श्रीजर्या सहदेवराज्ये श्रीमद्धारानिवासिना परापरपरमेष्ठिप्रणामोपाजितामलपुण्यनिराकृताखिल- 
मलकलदेन श्रीप्रभाचन्द्रपण्डितेन महापुराणटिप्पणके शतव्यधिकसहुस्रत्रयपरिमाण कृतमिति' यह पुष्पिकालेख 
है। इस तरह महापुराणपर दोनो आचार्योंके पृथक-पुथक्‌ टिप्पण हैं। इसका खुलासा प्रेमीजीके लेख 'से 
स्पष्ट हो ही जाता है । पर टिप्पण-लेखकने श्रीचन्द्रकृत टिप्पणके 'श्रीविक्रमादित्य' वाले प्रषस्तिलेखके अन्समें 
अ्रमवश 'दृति उत्तरपुराणटिप्पणक प्रभाचन्द्राचायं विरचितं समाप्तम' लिख दिया है। इसीलिए डॉ० पी० 
एल० बैच", प्रो० हीरालालजी तथा प० कैलाशचन्द्रजीने अमवश प्रभाचन्द्रक्१ टिप्पणका रचनाकाल संबत्‌ 
१०८० समझ लिया है । अत इस आन्त आधारसे प्रभाचन्द्रके समयकी उत्तरावधि सन्‌ १०२० नही ठहराई 
जा सकती । अब हम प्रभाचन्द्रके समयकी निद्ित अवधिके साधक कुछ प्रमाण उपस्थित करते हैं -- 

-अभाचन्द्रने पहिले प्रमेयकमलमात्त॑ण्ड बनाकर ही न्यायकुमुदचन्द्रकी रचना की है। मुद्वित 
प्रमेयकमलमात्तेण्डके अन्तमे “श्री भोजदेवराज्ये श्रीमद्धारानिवासिना परापरपरमेष्ठिपदप्रणामोपारजितामल- 
पुष्यनिराकृतनिल्लिलमकदूं न॒श्रोमत्परभाचन्द्रपण्डितेन निखिलप्रमाणप्रमेयस्वरूपों द्योतिपरीक्षामुखपदमिदं विवृ- 
तमिति ।” यह पृष्पिकालेख पाया जाता है। न्यायकुमुदचन्द्रकी कुछ प्रतियोमे उक्त पुष्पिकालेख 'श्रीभोजदेव- 
राज्यें' की जगह 'श्रीजयर्सिह॒देवराज्ये” पदके साथ जैसाका तैसा उपलब्ध हैं। अत इस स्पष्ट लेखसे प्रमाचन्द्र- 
का समय जयर्सिहुदेवके राज्यके कुछ वर्षों तक, अन्तत सन्‌ १०६५ तक माना जा सकता है। और यदि 
प्रभाचरद्रने ८५ बषंकी आयु पाई हो तो उनकी पूर्वावधि सन्‌ ९८० मानी जानी चाहिए । 

श्रीमान्‌ मुख्तारसा० ) तथा पं० कैलाशचन्द्र जी प्रमेयकमल० और न्यायकुमुदचन्द्रके अन्तमे पाए जाने- 
वाले उबत श्रीभोजदेवराज्ये और जयसिह॒देवराज्ये' आदि प्रशस्तिलेशखोको स्वयं प्रभाचन्द्रकृत नही मानते । 
मुख्तारसा० इस प्रशस्तिबाक्यकों टीकाटिप्पणकार द्वितोय प्रभाचन्का मानते हैं. तथा प० कैलाशचन्द्रजी 
इसे पीछेके किसी व्यक्तिकी करतत बताते हैं । पर प्रशस्तिवाक्यको प्रभाचन्द्रकृत नही माननेमे दोनोके आधार 
जुदे-जुदे हैं। मुख्तारसा० प्रभाचन्द्रको जिनसेनके पहिलेका विद्वान्‌ मानते है, इसलिए 'भोजदेवराज्ये' आदि- 
वाक्य वे स्वय उन्हीं प्रभाचन्द्रका नही मानते । प० कैलाशचन्द्रजी प्रभाचर्द्रको ईसाकी १०वीं और १ !वी 
शताब्दीका विद्वान्‌ मानकर भी महापुराणके टिप्पणकार श्रीचन्द्रके टिप्पणकरे अन्तिमवाब्यको अमवहश् प्रभा- 
चन्हकृत टिप्पणका अन्तिमवाक्य समझ लेनेके कारण उबत प्रशस्तिवाक्योकों प्रभाचन्द्रकृत नही मानना चाहते। 
मुख्तारसा० ने एक हेतु यह भी दिया है” कि--प्रमेयकमलमात्तंण्डकी कुछ प्रतियोमे यह॒अम्तिमवाक्‍्य नही 
_पाया जाता । और इसके लिए भाण्डारकर इन्स्टीट्यटकी प्राचीन प्रतियोका हवाला दिया है । मैंने भी इस 
१. देखों प० नाथूरामजी प्रेमो लिखित “श्रीचन्द्र और प्रभाचन्द्र' गीषंक लेख अनेकान्त वर्ष ४ किरण १। 
२ महापुराणकी प्रस्तावना, पृ० ऊाए। ह 
हे रत्नकरण्ड-प्रस्तावना, पृु० ५९-६० । 
४ न्यायकुम्‌दचन्दर प्रथमभागकी प्रस्तावना, पृ० १२२ । 
५. रत्नकरण्ड० प्रस्तावना, पृ० ६० । 
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प्न्थका पूल” सम्पादन करते समय जैनसिद्धान्दमवन, आराकी प्रतिके पाठान्तर लिए हैं! इसमे भी उन्त “भोज- 
देवराज्ये' वाला वाक्‍य नही है । इसी तरह स्यायकुमुदचन्द्रके सम्पादनमें जिन आ०, ब०, श्र०, और भा० 
"प्रतियोंका उपयोग किया है, उनमे आ० और ब० प्रतिमे “श्रीजयर्सिहदेवराज्य' वाला प्रशस्ति लेक्ष नही है । 
हाँ, भां० और श्र० प्रतियाँ, जो ताडपत्रपर लिखी हैं, उनमें 'श्रीजयसिंह॒देवराज्यें वार! प्रशस्तिवाक्य है । 
इनमें भा० प्रति शालिवाहुनशक १७६४ की लिखी हुई है । इस तरह 'प्रमेमकमलमार्तंण्डकी किन्‍्ही प्रतियो- 
में उक्त प्रशस्तिवाक्य नही है, किन्हीमे श्रोपद्य नन्दि' इछोक नहीं है तथा कुछ प्रतियोंमे सभी इलोक और 
प्रदास्ति वाक्य हैं। न्यायकुमुदचन्द्रकी कुछ प्रतियोमे 'जरयसिह॒देवराज्ये' प्रशस्तिवाक्य नहीं है। श्रीमान्‌ 
मुस्तारसा० प्राय इसीसे उक्त प्रहास्तिवाक्योंको प्रभाचन्द्रकृत नही मानते । 

इसके विषयमे मेरा यह वक्तव्य है कि-लेखक प्रमादवश प्राय मौजूद पाठ तो छोड देते है पर किसी 
अन्‍्यकी प्रशस्ति अन्यग्रन्थमे लगानेका प्रयस्न कम बरते हैं। लेखक आखिर नकल करनेवाले लेखक ही तो हैं, 
उनमे इतनो बुद्धिमानीकी भी कम सभावना ह कि वे 'श्री भोजदेवराज्ये” जैमी सुन्दर गद्य प्रशस्तिको स्व॒कपोल- 
कल्पित करके उसमे जोड दे । जिन प्रतियोमे उक्त प्रश्स्ति नही हैँ तो समझना चाहिए कि लेखकोके प्रमादसे 
उनमें वह प्रशस्ति लिखी ही नही गई । जब अन्य अनेक प्रमाणोसे प्रभाचन्द्रका समय करीब-करीब भोजदेव 
और जयसिंहके राज्यकाल तक पहुँचता हैँ तब इन प्रशस्तिवाक्योकी टिप्पणकारक्ृत या किसो पीछे होनेवाले 
व्यक्तिकी करतूत कहकर नही टाला जा सकता । मेरा यह विश्यास है कि 'श्रीभोजदेवराज्ये' या श्री जयसिह- 
देवराज्ये' प्रशस्तियाँ सर्वप्रथम प्रमेयकमलमासंण्ड और न्यायकुमुदचन्द्रके रचयिता प्रभाचच्दते ही बनाई हे । 
और जिन-जिन स्रन्धोमें ये प्रशस्तियाँ पाई जाती है वे प्रसिद्ध तकंग्रन्थकार प्रभाचन्द्रके ही ग्रन्थ होने चाहिए | 

२-यापनीयसघाग्रणी शाकटायनाचायंने शाकटायन व्याकरण और अमोधवबृत्तिके सिवाय केवलिभुक्ति 
ओर स्त्रीमुक्ि प्रकरण लिखे हैं। शाकटायनने अमोघवृत्ति, महाराज अमोघवर्धके राज्यकाल ( ई० ८१४से 
८७७ ) में रची थी । आ० प्रभाचन्द्रने प्रमेयकमलमात्तंष्ड और न्यायक्रुमुदचन्द्रमे शाफटायनके इन दोनो 
प्रकरणोका खडन आनुपूर्वीसि किया है । न्‍्यायकुमुदचन्द्रमे स्त्रीमुक्तिप्रकरणसे एक कारिका भी उद्घृत की है । 
अत प्रभाचस्कका समय ई० ९००से पहिले नही माना जा सकता । 


१ देखो, इनका परिचय न्यायकु० प्र० भागके सम्पादकीयमें । 

२ प० नाथूरामजी प्र॑मी अपनी नोटबुकके आधारसे सूचित करते है कि--“'भाण्डारकर इन्स्टीट्यूटकी न॑० 
८३६ ( सन्‌ १८७५-७६ ) की प्रतिमे प्रशस्तिका 'श्रीपश नन्दि' वाल इलोक और “भोजदेवराज्ये, 
वाक्य नही । वहीकी नं० ६३८ ( सन्‌ १८७५-७६ ) वाली प्रतिमे श्री पद्मनन्दि' छलोक है पर 'भोज- 
देवराज्ये' बाकय नही है | पहिली प्रति सबत्‌ १४८९ तथा दूसरी संवत्‌ १७५५ की लिखी हुई है।”” 
बीरवाणी विकास भवनके अध्यक्ष पं० छोकनाथ पापवेनाथशास्त्री अपने यहाँकी ताड़पत्रकी दो पूर्ण 
प्रतियोंकी देखकर लिखते हैं कि--'प्रतियोकी अन्तिम प्रशस्तिमें मुद्रितपुस्तकानुसार प्रशस्ति इलोक पूरे 
हैं और श्री भोजदेवराज्ये श्रीमद्घारानिवासिना' आदि वाक्य हैं । प्रमेयकमलमारंण्डकी प्रतियोंमें बहुत 
शैधिल्य है, परस्तु करीब ६०० वर्ष पहिले लिखित होगी। उत दोनो प्रतियोमे शकसंवत्‌ नही हैं।'' 
सोलापुरकी प्रतिमें “अ्रीभोजदेवराज्ये  प्रदास्ति नहीं है। दिल्लीकों आधुनिक प्रतिमे भी उक्तवाक्‍्य नही 
है । अनेक प्रतियोंमें प्रथम अध्यागके अन्तमें पाए जानेवाले “सिद्ध सर्वजनप्रवोध'' इलोककी व्याख्या नहीं 
है। इन्दौरकी तुकोगंजवाली प्रतिमे प्रशस्तिवाक्य है और उक्त इलोककी व्याश्या भी है। खुरईकी प्रति- 
में 'भोजदेवराज्ये प्रणस्ति नहीं है, पर चारों प्रशस्ति इलोक हैं । 


६७२ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-प्रन्य॑ 


३-सिद्धसेनदिवाकरके न्‍्यायावतारपर सिद्धधिगणिकी एक वृत्ति उपल्ब्ध है। हम 'सिद्धषि और 
प्रभाचन्द्र' की तुलनामें बता आए है कि प्रभाचद्धने न्‍्यायावतारके साथही साथ इस वृत्तिको भी देखा है । 
सिद्धघिने ई० ९०६ में अपनी उपसमितिभवप्रपह्चाकथा बनाई थी। अत न्यायावतारवृत्तिके द्रष्टा प्रमाचन्द्रका 
समय सन्‌ ९१० के पहिले नहीं माना जा सकता । 

४-भासवंज्ञका न्‍्यायसार ग्रंथ उपलब्ध है । कहा जाता है कि इसपर भासवंज्ञकी स्वपोश न्‍्यायभूषणा 
नामकी वृत्ति थो | इस वृत्तिके नामसे उत्तरकालमे इनकी भी 'भूषण' रूपमे प्रसिद्धि हो गई थी। न्याय- 
लीलाबतीकारके कथनसे" ज्ञात होता हैँ कि भूषण क्रियाको सयोग रूप मानते थे। प्रभाचन्द्वने न्‍्यायकुमुद- 
चन्द्र ( पृ० २८२ ) में भासवंशके इस सतका खंडन किया है । प्रमेयकमलमात्तंण्डके छठये अध्यायमे जिन 
विद्योष्यासिडध आदि हेत्बाभासोका निरूपण हैं वे सब न्यायसारसे हो लिए गए है। स्व० डॉ० शतीशचन्द्र 
विद्यामूषण इनका समय ई० ९०० के लगभग मानते है। अतः प्रभाचन्द्रका समय भी ई० ९०० के बाद ही 


होना चाहिए । 


५-आ'० देवसेनने अपने दर्नसार ग्रन्थ ( रचनासमय ९९० वि० ९३३ ई० ) के बाद भावसगभ्रह 
ग्रन्थ बनाया हैँ । इसकी रचना सभवतः सन्‌ ९४० के आसपास हुई होगी । इसकी एक 'नोकम्मकम्महारों' गाथा 
प्रमेयकमलमाक्तंण्ड तथा न्‍्यायकुमुदचन्द्रम उद्धृत हैं। यदि यह गाथा स्वय देवसेनकी हू ता प्रभाचन्द्रका समय 
सन्‌ ९४० के बाद होना चाहिए । 

६-आ ० प्रभाचन्द्रने प्रमेयकमल० और न्यायकुमुद० बनानेके बाद शब्दास्भोजभास्कर नामका जैनेन्द्र- 
न्यास रचा था। यह न्यास जैनेन्द्रमहावृत्तिके बाद इसीके आधारसे बनाया गया ह्‌। मैं 'अभयनन्दि और 
प्रभाचन्द्र की तुलना करते हुए लिख आया हूँ कि नेमिचन्द्र सिद्धान्नचक्रवर्तीके गुरु अभयनन्दिने ही यदि 
महावृत्ति बनाई है तो इसका रचनाकाल अनुमानत ९६० ई० होना चाहिए। अत प्रभाचन्द्रका समय ई० 
९६० से पहिले नही माना जा सकता । 


७-पुष्पदन्तकृत अपभ्रशभाषाके महापुराणपर प्रभाचन्द्रने एक टिप्पण रचा ह । इसकी भ्रश्स्ति रत्न- 
करण्डश्रावकाचारकी प्रस्तावना (पृ०६१ ) में दी गई हैं। यह टिप्पण जयसिहदेवके राज्यकालमे लिखा 
गया हैं । पुष्पदन्तने अपना महापुराण सन्‌ ९६५ ई० में समाप्त किया था" । टिप्पणकी प्रश्चास्तिसे तो यही 
मालूम होता है कि प्रसिद्ध प्रभाचन्द्र ही इस टिप्पणकर्ता हैं। यदि यही प्रभाचन्द्र इसके रचखयिता है, तो 
कहूना होगा कि प्रभाचन्द्रका समय ई० ९६५ के बाद ही होना चाहिए । यह टिप्पण इन्होने न्‍्यायकुमुदचन्द्र- 
की रचना करके लिखा होगा । यदि यह टिप्पण प्रसिद्ध तकंग्रन्यकार प्रभाचन्द्रका न माना जाय तब भी 
इसकी प्रशस्तिके इल्लेक और पुष्पिकालेख, जिनमे प्रमेयकमलमा त्तण्ड और न्यायकुमुदचन्द्रके प्रशस्तिइ्लोकोका 


एवं पुष्पिकालेखका पूरा-वूरा अनुकरण किया गया है, प्रभाचन्द्रकी उत्तरावधि जयसिहके राज्यकाल तक 
निश्चित करनेमे साधक तो हो ही सकते है । 


८-श्रोधर और प्रभाचन्द्रकी तुलना करते समय हुम बता आए है कि प्रभाचन्द्रके ग्रन्थोपर श्रीधर- 
की कन्दली भी अपनी आमभादे रही है। श्रीघरने कन्दली टीका ई० सन्‌ ९९१ में समाप्त की थी। अतः 





१. देखो, न्‍्यायकुमुदचन्द्र, पु० २८२, टि० ५। 
२. न्यायसार प्रस्तावना, पु० ५। 
३. देखो, महापुराणकी प्रस्तावना ! 


४ | विशिष्ट निबन्ध : १७३ 


प्रभाचन्द्रकी पूर्वावधि ई० १९० के करीब मानना और उतका कार्यकाऊ ई० १०२० के छगभग मानना 
संगत मालम होता है । 
९-अवणबेल्गोलाके लेख न॑० ४० ( ६४ ) में एक पदुमनन्दिसद्धान्तिकका उल्लेख है और इन्हींके 
शिष्य कुलमृषणके सघर्मा प्रभाचन्द्रको शब्दाम्मोरुहमास्कर और प्रधिततक॑ग्रन्थकार लिखा हैं--- 
““अविद्धकर्णादिकपद्च नन्दिसैद्धान्तिकाख्योइजनि यस्य लाके । 
कौमारदेवब्रतिताप्रसिद्धिजीयातु सो जश्ञाननिधिस्स धीरः ॥ १५॥ 
तच्छिष्यः कुलभूषणाख्ययतिपश्चारित्रवारांनिधि, 
सिद्धान्ताम्बुधिपारगो नतबिनेयस्तत्सधर्मो महान्‌ । 
शब्दाम्मोरुहभास्करः प्रथिततक॑ग्रन्थकार: प्रभा- 
चन्द्राल्यो मुनिराजपण्डितवरः श्रीकुन्दकुन्दान्वयः ॥ १६ ॥ 
उस लखमे वर्णित प्रभाचन्द्र, शब्दाम्भोस्हमास्कर और प्रथिततकंग्रन्थकार विशेषणोंके बलसे शब्दा- 
म्मोजभास्कर नामक जैलेन्द्रन्यास और प्रमेयकमलमा तंण्ड, न्यायकुमुदचन्द्र आदि ग्रन्थोके कर्ता प्रस्तुत प्रमाचन्द्र 
ही है। धवलाटीका, पु० २ की प्रस्तावनामें ताडपत्रीय प्रतिका इतिहास बताते हुए प्रो० हीरालालूजीने इस 
शिलालेखमें वर्णित प्रभावन्द्रके समयपर सयुक्तिक ऐतिहासिक प्रकाश डाला है। उसका साराह यह है-' 'उपत 
शिलालेखमे कुलभू षणसे आगेकी शिष्यपरम्परा इस प्रकार है--कुलभुषणके सिद्धान्तवारानिधि सद्वृत्त कुल- 
चन्द्र नामके शिष्य हुए, कुलचन्द्रदेवके शिष्य माघनन्दि मुनि हुए, जिन्होंने कोल्लापुरमे तीथथं स्थापन किया | 
इनके श्रावक शिष्य थे--सामन्तकेदार नाकरस, सामन्‍्त निम्वदेव और सामन्‍्त कामदेव। माघनन्दिके शिष्य 
हुए--गण्डविमुक्तदेव, जिनके एक छात्र सेनापति भरत थे, व दूसरे शिष्य भानुकीति और देवकीति, शआ्रादि । 
इस दिलालेखमें बताया है कि महामण्डलाचार्य देवकीति पडितदेवने कोल्लापुरकी रूपनारायण बसवदिके 
अधीन केल्लंगरेय प्रतापपुरका पुनरुद्धार कराया था, तथा जिननाथपुरमे एक दानशाला स्थापित की थी । 
उन्ही अपने गुरुकी परोक्ष विनयके लिए महुप्रधान सर्वाधिकारि हिरिय भडारी, अभिनवगद्भुदंडनायक श्री 
हुल्लराजने उनकी निवद्या निर्माण कराई, तथा गुरुके अन्य शिष्य लक्खनन्दि, माधव ओऔर त्रिभुवनदेवने 
महादान व पूजाभिषेक करके प्रतिष्ठा की | देवकीतिके समयपर प्रकाश डालनेवाला शिलालेख नं० ३९ है । 
इसमें देवकीतिकी प्रशस्तिके अतिरिक्त उनके स्वरगंवासका समय शक १०८५ सुभानु सवत्सर आषाढ शुक्क 
९ बुधवार सूर्योदयकाल बतलाया गया हैं। और कहा गया है कि उनके दिष्य रक्खनन्दि माधवचल्र और 
त्रिभुवनमल्लने गुरुभक्तिसे उनकी निषशाकी प्रतिष्ठा कराई | देवकीति पद्मनन्दिसे पाँच पीढ़ी तथा कुलभू षण 
और प्रभाचच्द्रसे चार पीढ़ी बाद हुए हैं। अत' इन आचारयोंको देवकोतिके समयसे १००-१२५ वर्ष अर्थात्‌ 
दाक ९५० ( ई० १०२८ ) के लूंगभग हुए मानना अनुचित न होगा । उक्त आचारयोंके कारूनिर्णयमे सहायक 
एक और प्रमाण मिलता हँ--कुलचन्द्र मुनिके उत्तराधिकारी माघनन्दि कोल्लापुरीय कद्दे गए हैं। उनके 
गृहस्थ शिष्य निम्बदेव सामन्तका उल्लेख मिलता है जो शिलकाहारनरेश गड़रादित्यदेवक एक साभन्त थे । 
शिलाहारं गडढरादित्यदेवक उल्लेख दाक स० १०३० से १०५८ तकके लेखोमे पाए जाते है । इससे भी पूर्वोक्त 
कालनिणंयकी पुष्टि होती है । 
यह विवेचन शक सं० १०८५ में लिखे गए शिलालेखोके आधारसे किया गय, है। शिलालेखकी 
बस्तुओंका ध्यामसे समीक्षण करनेपर यह प्रश्न होता है कि जिस तरह प्रभाचन्द्रके सर्मा कुछभृषणकी दछिष्य- 
परम्परा दक्षिण प्रान्समें लली उस तरह प्रभाचनद्रको शिष्य परम्पराका कोई उल्लेख क्यों नही सिलता ? मुझे 
तो इसका संभाव्य कारण यही मालम होता है कि पद्म नन्दिके एक शिष्य कुछभूषण तो दक्षिणमें ही रहे और 
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दूसरे प्रभाचन्द्र उत्तर प्रातमें आकर घारा नगरीके आसपास रहे हैं। यहो कारण है कि दक्षिणमे उनको 
छिष्य परम्पराका कोई उल्लेख नहो मिलता । इस शिक्ललेखीय अकगणनासे नि्विवाद सिद्ध हो जाता है कि 
प्रभाचन्द्र भोजदेव और जयसिंह दोनोके समयमे विद्यमान थे। अत उनकी पूर्वावधि सन्‌ ९९० के आसपास 
माननेमे कोई बाधक नही है । 


१०--वादिराजसूरिने अपने पाह्व॑च रितमे अनेकों पूर्वाचार्योका स्मरण किया है। पाद्वंचरित शक 
सं० ९४७ (ई० १०२५ ) मे बनकर समाप्त हुआ था। इन्होंने अकलकदेवके न्‍्यायविनिष्चय प्रकरणपर 
न्यायविनिश्चयविवरण या न्यायविनिशचयतात्पर्यावद्योतनी व्याख्यानरत्ममाला नामकी विस्तृत टोका लिखी 
है । इस टीकामे पचासों जैन-जैनेतर आध्षायोंके ग्रन्थोसे प्रमाण उद्धत किए गए है । सभव है कि वादिराजके 
संभयमे प्रभाचन्द्रकी प्रसद्धि न हो पाई हो, अन्यथा तकंशास्त्रके रसिक वादिराज अपने इस यशस्वी ग्रन्थ- 
कारका नामोल्लेख किए बिना न रहते । यद्यपि ऐसे नकारात्मक प्रमाण स्वतन्त्रभावसे किसी आचार्य के समयके 
साधक या बाधक नही होते फिर भी अन्य प्रबल प्रमाणोके प्रकाशमे इन्हे प्रस॒द्भूसाधनके रूपमे तो उपस्थित 
किया ही जा सकता है। यही अधिक सभव है कि वादिराज और प्रभाचन्द्र समकाछीन और सम-व्य क्तित्व- 
शाझी रहें हैं अत वादिराजने अन्य आचार्योंके साथ प्रभाचन्द्रका उल्लेख नही किया है ! 

अब हम प्रभाचन्द्रकी उत्त रावधिके नियामक कुछ प्रमाण उपस्थित करते है-- 

१--ईसाकी चौदहवी शताब्दीके विद्वान अभिनवधमंभूषणने न्‍्यायदीपिका (पृ० १६ ) मे प्रमेय- 
कमलमात्तंण्डका उल्लेख किया है । इन्होने अपनी न्‍्यायदीपिका वि० स० १४४२ (ई० १३८५ ) में बनाई 
थी" । ईसाको १ रवी छ्ताब्दीके विद्वान सल्लिषेणने अपनी स्थाह्रादमञजरी ( रचना समय ई० १२९३ ) में 
न्यायकुमुदचन्द्रका उल्लेख किया हैं। ईसाकी १२वीं शताब्दीके विदह्ान आ० मलयगिरिने आवशध्यकरनियृक्ति- 
टीका ( पृ० ३७१ # ) ने लघीयस्त्रयकी एक कारिकाका व्याख्यान करते हुए 'टीकाकारके' नामसे नन्‍्याय- 
कुमुदचन्द्रमे की गई उक्त कारिकाकी व्याख्या उद्धृत की है। ईसाकी १२वीं शताब्दीके विद्वान्‌ देवभद्रने 
न्यायावतारटीकाटिप्पण ( पृ० २१, ७६ ) मे तथा माणिक्यचन्द्रने काव्यप्रकाशकी टीका ( पृ० १४ ) में 
प्रभाचरद्गध और उनके न्यायकुमुदचन्द्रका नामोल्लेख किया है। अत इन १२वीं शताब्दी तकके विद्वानोके 
उल्लेखोके आधारसे यह प्रामाणिकरूपसे कहा जा सकता है कि प्रभाचन्द्र ई० १२वीं शताब्दीके बादके विद्वान्‌ 
नही हैं । 


*--रत्नकरण्डभ्रावकाचार और समाधितन्त्रपर प्रभाचन्द्रकृत टीकाएँ उपलब्ध हैं। प० जुगलकिशोर 
जी मुख्तार” ने इन दोनो टीकाओको एक ही प्रभाचन्द्रके द्वारा रची हुई सिद्ध किया है। आपके मतसे ये 
प्रभाचन्द्र प्रमेयकमछमात्तंप्ड आदिके रचयितासे भिन्न है । रत्नकरण्डटीकाका उल्लेख प० आशाधरजी द्वारा 
अनागारधर्मामृत टीका ( अ० ८, इछो० ९३ ) मे किये जानेके कारण इस टीकाका रचनाकार वि० सं० 
१३०० से पहिलेका अनुमान किया गया है, वयोकि अनागारधर्मामृत टीका वि० स० १३०० में बनकर 
समाप्त हुई थी। अन्तत मुख्तारसा० हस टीकाका रचनाकाल विक्रमकी १३वीं शताब्दीका मध्यभाग मानते 
हैं। अस्तु, फिलहाल मुख्तारसा० के निर्णयके अनुसार इसका रचनाकाल वि० १२५० (६० ११९३ ) ही 
मानकर प्रस्तुत विचार करने हैं । 





१. स्वामी, समन्तभद्द, पृ० २२७। 
९. रत्नकरण्डश्रावकाचार मूमिका, पृ० ६६ से । 
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रत्तकरण्डआवचार (१० ६) में केवलिकवलाहारके खंडनमें न्यायकुमुदद्गत द्ाब्दावलीका 
पूरा-पूरा अनुसरण करके लिखा है कि--- 'तदऊमतिप्रसज्भेन प्रमेयकमलमासंण्डे न्‍्यायकुमुदचन्द्रे प्रपठ्चलः 
प्ररूपणात्‌ । इसी तरह समाघितन्त्र टीका ( पृ७ १५ ) में लिखा है कि--- ये पु]#र्योगसारूये. मुक्तौ तत्प- 
ध्युतिरात्मनो5म्युपगता ते प्रमेयकमलमात्त॑ण्डे न्‍्यायकुमुदचन्द्रे च मोक्षविचारे विस्तरत प्रन्याख्याता: ।” इन 
उल्लेखोंसे स्पष्ट हैं कि प्रमेयकमलमात्तंण्ड और न्यायकुमुदचन्द्र ग्रन्थ इन टोकाओसे पहिले रे गए हैं। अत. 
प्रभाच न ईसाकी १२वीं शताब्दीके बादके विद्वान्‌ नहीं हैं । 

३--वादिदेवसूरिका जन्म वि० सं० ११४३ तथा स्वगंवास वि० सं० १२२२ में हुआ था। ये वि० 
सं० ११७४ मे आचायंपदपर प्रतिष्ठित हुए थे। संभव है इन्होने वि० सं० ११७५ (ई० १११८ ) के 
लगभग अपने प्रसिद्ध प्रन्थ स्याद्रादरत्ताकरकी रचना की होगी । स्याद्वादरत्नाकरमे प्रभाचन्द्रके प्रमेषकमल- 
मासंण्ड और न्यायकुमुदचन्द्रका न केवल शब्दार्थातुसरण ही किया गया है किन्तु कवलाहारसमर्थन प्रकरणमें 
तथा प्रतिबिस्व चर्चाम प्रभाचन्द्र और प्रभाचन्द्रके प्रमयकमलमासंण्डका नामोल्लेख करके खंडन भी किया 
गया है । अत प्रभाचन्द्रके समयकी उत्तरावधि अन्तत ई० ११०० सुनिष्टिचत हो जाती है । 

४--जैनेन्द्रव्याकरणके अभयनन्दिसम्मत सूत्रपाठपर श्रुतकीतिने पचवस्तुप्रक्रिया बनाई है ।" अत- 
कीति कनडीचन्द्रप्रभचरित्रके कर्ता अग्गलकविके गुरु थे । अग्गलकविने शक १०११ ई० १०८९ में चन्द्रप्रभ- 
चरित पूर्ण किया था । अत. श्रुतकीतिका समय भी लगभग ई० १०७५ होना चाहिए । इन्होने अपनी प्रक्रियामे 
एक न्यास ग्रन्थका उल्लेख किया है। सभव है कि यह प्रभाचन्द्रकरृत दब्दाम्भोजभास्कर नामका ही न्यास 
हो । यदि ऐसा है तो प्रभाचन्द्रको उत्तरावधि ई० १०७५ मानी जा सकती हैं। शिमोगा जिलेंके शिलालेख 
नं० ४६ से ज्ञात होता है कि पूज्यपादने भी जैनेन्द्र न्यासकी रचना की थी । यदि श्रूतकीतिने न्यास पदसे पूज्य- 
पादकृत न्‍्यासका निर्देश किया है तब 'टीकामाल' शब्दसे सूचित होनेवाली टीकाकी मालामे तो प्रभाचनद्र- 
कृत शब्दाम्भोजभास्करको पिरोया हो जा सकता है । इस तरह प्रभाचन्द्र के पूवंबर्ती और उत्तरबर्ती उललेखोके 
आधारसे हम प्रभाचन्द्रक।/ समय सन्‌ ९८० से १०६५ तक निश्चित कर सकते हैं। इन्ही उल्लेखोके 
प्रकाशमे जब हम प्रमेयकमलमात्तंण्डके श्री भोजदेवराज्ये' आदि प्रशस्तिलेख तथा न्यायकुमुदचन्द्रके 
“श्री जयसिहदेवराज्ये' आदि प्रशस्तिलेखको देखते हैँ तो वे अत्यन्त प्रामाणिक मालम होते है । उन्हें किसी 
टीका टिप्पणकारका या किसी अन्य व्यक्तिकी करतत कहकर नही टाला जा सकता | 

उपर्युक्त विवेचनसे प्रभाचन्द्रके समयकी पूर्वावधि और उत्तरावधि करीब-करीब भोजदेव और जयसिंह्‌ 
देवके समय तक ही आती है । अत' प्रमेयकमलगात॑ण्ड और न्यायकुमुदचन्द्रमे पाए जानेवाले प्रशस्ति लेखोंकी 
प्रामाणिकता और प्रभाचन्द्रकतृतामें सन्देहको कोई स्थान नहीं रहता | इसलिए प्रभाचन्द्रका समय ई० ९८० 
से १०६५ तक माननेमें कोई बाधा नही है ! 


१. देखो, इसी लेखका ''श्रुतकीति और प्रभाचन्द्र ' अंश । 

२. प्रमेयकमलमात्तंण्डके प्रथमसंस्क णऊरे सम्पादक प० बशीघरजी शास्त्री, सोलापुरने उक्त संस्करणके 
उपोद्घातमें श्रीभोजदेवराज्ये प्रशस्तिके अनुसार प्रभाचन्रका समय ईसाकी ग्यारहवी छाताब्दी सूचित 
किया है। और आपसे इसके समयथनके लिए 'नेमिचन्द्र सिद्धान्तचक्तनवर्तोकी गाथाओका प्रमेयकमलमासंष्हमें 
उद्धृत होता' यह प्रमाण उपस्थित किया हैं। पर आपका यह प्रमाण अश्नान्त नही है; प्रमेयकमछमात्तेष्डमें 
“विरुहगइमावण्णा' और 'लोयायासपऐसे गायाएँ उद्धृत हैं। पर ये गायाएँ नेमिचन्त्करुत नहीं हैं । 
पहिली गाथा धवछाटीका ( रचनाकाल ई० ८१६ ) मे उद्धृत है और उमास्वातिकृत श्रावकप्रशप्तिमें भी 
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आ० प्रभाचन्द्रके जितने ग्रन्योका अभी तक अन्वेषण किया गया है उनमें कुछ स्वतन्त्र ग्रन्थ हैं तथा 
कुछ व्याक्यात्मक । उनके प्रमेयकमलमत्तंण्ड ( परीक्षामुखव्याख्या ), न्‍्यायकुमुदचन्न ( लघीयसुत्रय व्यास्या ), 
तत्वाथंबृत्तिपदविवरण ( सर्वायंसिद्धि व्याख्या ), और शाकटायनन्यास ( झाकटायनव्याकरणव्याख्या ) इन 
चार ग्रन्थोका परिचय न्यायकुमुदचन्द्रके प्रथमभागकी प्रस्तावनामे दिया जा चुका है | यहाँ उनके दाब्दाम्भोज- 
भास्कर ( जैनेन्द्रव्याकरण महान्यास ); प्रवचनसारसरोजभास्कर ( प्रवचनसारटीका ) और गद्यफथाकोशका 
परिचय दिया जाता है । महापुराणटिप्पण आदि भी इन्हीके ग्रन्थ हैं। इस परिचयके पहिले हम 'दाकठा- 
यनलन्‍्यास ' के कतृत्वपर विचार करते है-- 


भाई प० कैलाशचन्द्रजी शास्त्रीने शिलालेख तथा किवदन्तियोंके आधारसे शाकटायनन्यासको प्रभा- 
चन्द्रकृत लिखा है" । शिमोगा जिलेके नगरताल्लुकेके शिलालेख नं० ४६ ( एपि० कर्ना० पु० ८, भा० २, 
पृ० २६६-२७३ ) मे प्रभाचन्द्रकी प्रशंसापरक ये दो इलोक हैं- 


“माणिक्यनन्दिजिनराजवाणी प्राणाधिनाथः: परवादिमर्दी । 
चित्र प्रभाचन्द्र इह क्षमायां मात्त॑ण्डवुद्धी नितरा व्यदीपित ॥ 
सुखि''न्यायकुमुदचन्द्रोदयकृते नमः । 
शाकटायनकृत्सूत्रन्यासकर्त्नब्रतीन्दवे ॥ 
जैनसिद्धान्तमवन, आरामे बधंमानमुनिकृत दशभक्त्यादिमहाश्ास्त्र है। उसमे भी ये इलोक हैं । उनमे 
'सुखि,.... की जगह 'सुखीशे' तथा 'ब्रतीन्दवे' के स्थानमे प्रभेन्‍्दवें' पाठ है । यह शिलालेख १६ वी दाताब्दीका 


पाई जाती है। दूसरी गाथा पृज्यपाद ( ई० (वी ) कृत सर्वाथंसिद्धिमे उद्धुत हैं। अत इन प्राचीन 
गाथाओंको नेमिचन्द्रकृत नही माना जा सकता | अवश्य ही इन्हें नेमिचन्द्रने जीवकाण्ड और द्रव्यसंग्रहमे 
संगुद्दीत किया है। अत इन गाथाओका उद्धत होना ही प्रभाचन्द्रके समयको ११वी सदी नहीं साध 
सकता | 

१. न्यायकुमुदचन्द्र प्रथमभागकी प्रस्तावना, पृ० १२५। 

२. इस छिलालेखके अनुवादमे राइस सा० ने आ० पूज्यपादको ही न्‍्यायकुमुदचन्द्रोदय और शाकटायनन्यासका 
कर्ता लिख दिया है। यह गलती आपसे इमलिये हुई कि इस इलोकके बाद हो पृज्यपादकी प्रश्सा 
करनेवाला एक इलोक हैं, उसका अन्यय आपने भू लसे 'सुखि' इत्यादि इलोकके साथ कर दिया है । 
वह इलोक यह है-- 

“न्यासं जैनेन्द्रसंशं सकलबृधनुत॑ पाणिनीयस्य भूवो, 
न्यास शब्दावतार मनुजततिहित वेच्यशास्त्रं च क्ृत्वा | 
यस्तस्वार्थंस्य टोकां व्यरचयदिह तां भात्यसौ पृज्यपाद, 
स्वामी भूषालवन्यः स्वपरहितबचः पूर्ण॑दृग्बोधवृत्तः ॥” 

थोडी-सी सावधानीसे विचार करनेपर यह स्पष्ट मालम होता है कि 'सुद्ि' इत्यादि इलोकके चतुध्य॑न्‍्त 

पदोंका 'न्यास' वाले इलोकसे कोई भी सम्बन्ध नहों है | ब्र० शीतलप्रसादजीने “मद्रास और मैसू रपरान्सके 

स्मारक में तथा प्रो० हीरालालजीने 'जेनशिलालेख सप्रह' की म॒मिका ( पृ० १४१ ) मे भी राइस सा० 
का अनुसरण करके इसी गलतीको दृष्दराया है । 
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है और वर्धघानमुगिका समय भी १एवों छता|्दी ही है। साक्रटाबनम्यासके प्रभम वो अध्याधोंक्ी अतिलिपि 
क्वाहादविद्यालयके सरस्वतीभवमसे मौजूद है। उसको सरसरी तौरसे क्रलठनेपर मुशे इसके अ्धस्यनाकृन 
होवेगें मिम्मल्लिखित कारणोसे सम्देह उत्पन्न हुआ है--- 
१-इस प्रन्थमें मंगलफ्लोक नही है जब कि प्रभाक्‍लर अपने प्रत्मेक प्रन्थमें मंस्ताजरण मिवधित 
रूपते करते हैं! । 
२-सन्धियोंके अन्तमे तथा ग्रन्धमें कहीं भी प्रभाचरद्रका नामोल्छेख नहीं है जय कि प्रभ्राचषमा जढके 
फ्रत्लेक प्रस्थमें 'इति प्रभाचस्व्रविरचिते' आदि पुष्यिकालेश या 'प्रसेन्द्रजन.' अशदि रूपसे अकाल वामोल्टेंस 
फरतेमें बहीं जकसते । 
है>प्रभाचन्र अपनी टोकाओके प्रमेगषकलसलमासंण्ड, स्यानकुमदचख , शब्दाम्भोजजास्कर भफ़रि माय 
रखते है जब कि हस ग्रन्थके इस दलोकोमें इसका कोई खास नाम सूचित नहीं हीता--- 
“शब्दानां शासनास्यस्थ शास्त्रस्थान्वैनामतः। 
प्रसिद्धस्य॒ महामोधव्त्तेरपि विशेषतः ॥ 
सूत्राणां च विवतिलिख्ते। च यथामति। 
ग्रन्थस्यास्य चर स्यासेति (? ) क्रियते मामनामत' ॥! 
४-शाकटायन यापनौयसघके आचाये थे और प्रमाचन्द्र ये कट्टर दिगम्वबर | इन्होंने शाकटायनके 
स्त्रीमुक्ति और कैबलिभुक्तिप्रकरणोंका खंडन भी किया है। अतः शाकटायनके व्याकरणपर प्रमाचन्द्रके द्वारा 
स्थास ल्ला जाना कुछ समझमें नहीं जाता । 
५-इस न्यासमें शञाकटायनके लिए प्रयुक्त 'संचाधिपति, महाश्रमणसंचप” आदि विदोषणॉका समर्जन 
है । यापनीय आचाय॑के इन विद्देषणोंके समर्थनकी झाद्ा प्रभावन्द्र द्वारा नही की जा सकती । यधा--- 
“एवभूतमिदं शास्त्र चतुरध्यायरूपतः, संघाधिपतिः श्रीमानाचाये: शाकटायन- | 
महतारभते ततन्र मद्दाश्न मणसंधपः, श्रमेण दाब्दतत्य॑ च विश्द॑ जे विदेषत: ॥ 
महाश्रमणसघाधिपततिरित्यनेन मन' समाघानमास्यायते । विषयेधु विसिप्सलेतलो न मतः समाधि - 
असमाहितवेतसदय कि नाम शास्त्रकरणम्‌, आचाय॑ इति तु दाब्दविद्याया गुरुत्वं शाकटायन इति अन्वयबुद्धि- 
प्रकर्ष., विशुद्धान्ययी हि शिष्टैसपलीयते ! महः्रमणसंघाधिपते सन्मार्गानुशासन॑ युक्तमेव “““ 
६-प्रभाचन्द्रने अपने प्रमेयकमलमात्तप्ड और न्यामकुमुदचन्द्र में जैनेन्द्रव्याकरणसे ही सृत्रोंके उद्धरण 
दिए हैं जिसप्रर उनका एाड्डाम्सोजमास्कर न्यास है। यदि दाकदायनपर भी उनका न्यास होता तो वे एकाण 
स्थानपर तो शाकटायनव्याकरणके सूत्र उद्धृत करते । 


१. मैसूर यूनि० में न्यासग्रस्थकी दूसरे अन्याग्रके चोधे पादके १२४ सूत्र तककी कापी हैं ( न॑० ह 605 )१ 
उसमें निम्नछिखित मंगलदलोक हैं-- 
“प्रणभ्य ज॑मिन: प्राप्तविदवब्धाकरणाओिय:ः । एश्दासुशाससक्मेयं वृतेविवरणोद्यम' | 


अस्मित्‌ फाब्सषि भ्ाध्य्ते वृतयो वृक्षिबाध्षिता: | ग्नासा न्यस्ता कृत टीकाः पार पारफशात्ययुः ॥ 
सब्र बृता ( पाया ) दावय॑ मंग्रछपछोक. प्षीदोरजसुतपित्यादि । 


बरुसु हम इसेकॉकी रचतातैकी प्रभाजन्दक्ृत स्तप्दुसुदकस्क आदि पंगलमज़ोफेंके अत्यन्त 
बिरुक्षण है ! फू 
डतर३ 


१७८ ; डॉ० महेन्द्रकुमार जेल त्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ 


७-प्रमाचन्द्र अपने पूर्वग्रन्योंका उत्तरग्रन्धोमे प्राय उल्लेख करते है। यथा न्यायकुमुव्चस्त्रमें तत्पूओे- 
काछीन प्रमेयकमलमार्ेष्डका तथा दब्दाम्भोजभास्करमे न्यायकुमुदचन्द्र और प्रमेयकमलमात्तंण्ड दोनोंका उल्लेख 
पाया जाता है। यदि शाकटायनन्यास उन्होंने प्रमेयकमलमासंण्ड आदिके पहिले बनाया होता तो प्रमेषकमल- 
मास॑च्ड आदिमें शाकटायनव्याकरणके सूचोंके उद्धरण होते और इस न्‍्यासका उल्लेख भी होता। यदि यह 
उत्तरकालीन रचना है तो इसमे प्रमेयक्मल आदिका उल्लेख होना चाहिए था जैसा कि शब्दाम्भोजभास्करमे 
देखा जाता है। 
८-आब्दाम्मोजभास्करमे प्रमाचन्द्रकी भाषाकी जो प्रसन्नता तथा प्रावाहिकता है वहु इस दुरूह न्यासमें 
नहीं देखी जाती । इस शौलीवैचित््यसे भी इसके प्रभाचन्द्रकृत होनेमे सन्देह होता है । प्रभाचनने दाब्दाम्भोज- 
साह्कर नामका न्यास बनाया था और इसलिए उनकी न्यासकारके रूपसे भी प्रसिद्धि रही है। मारूम होता 
कि वर्घमानमुभिने प्रभाचन्द्रकी इसो प्रसिद्धिके आधारसे इन्हे शाकटायनन्यासका कर्ता लिख दिया है । मुझे 
तो ऐसा लगता है कि यह न्यास स्वय श्ाकटायनने ही बनाया होगा। अनेक वैयाकरणोने अपने ही व्याकरण- 
पर न्यास लिखे हैं । 
शब्दाम्भोजभास्कर---श्रवणवेल्गोलके शिलालेख न० ४० ( ६४ ) में प्रभाचनद्रके छिये दाब्दा- 
स्मोजदिवाकर.” विशेषण भी दिया गया हैं। इस अथंगर्भ विशेषणसे स्पष्ट ज्ञात होता हैं कि प्रमेयकमछ- 
मात्तंण्ड और न्यायकुमुद्न्द्र जैसे प्रधिततक ग्रन्थोके कर्ता प्रथिततकंग्रन्थकार प्रभाचन्द्र ही शब्दाम्भोजमास्कर 
नामक जैनेन्द्रव्याकरण महान्यासके रचयिता है। ऐलक पन्‍नालाल दि० जैन सरस्वतीभवनकी अधूरी प्रतिके 
आधारसे इसका टूक परिचय यहाँ दिया जाता है । यह प्रति संवत्‌ १९८० में देहुछीकी प्रतिसे लिखाई गई है । 
इसमें जैनेन्द्रव्याकरणके मात्र तीन अध्यायका ही न्यास हैं सो भी बीचमे जगह-जगह त्रुटित है) ३९ से ६७ 
मं० के पन्न इस प्रतिमें नही हैं । प्रारम्भके २८ पत्र किसी दूसरे लेखकने लिखे हैँ । पत्रसख्या २२८ हैँ । एक 
पत्रमें १३२ से १५ तक पक्लियाँ और एक पक्तिमे २९ से ४३ तक अक्षर है । पत्र बडी साइजके हूँ । मगछा- 
चरण-- 
“श्रीपूष्यपादमकलड्ू मनन्तबोधम्‌, शन्दा्थंसशयहूर निखिलेषु बोधम्‌ । 
सच्छब्दलक्षणमशेषमतः प्रसिद्ध वक्ष्ये परिस्फुटमल्ूं प्रणिपत्य सिद्धमु॥ १॥ 
सर्विस्तरं यद्‌ गुरुभिः प्रकाक्षितं मह्ामतीनामभिधानलक्षणस्र्‌ । 
मनोहरे: स्वल्पपंदे: प्रकादयते महद्भिरुषदिष्टि याति सर्वापिमार्गं (? ) 
“"तदुक्‍्त कृतशिक्ष ( ? ) इलाघ्यते तद्धि तस्य | 
किमुक्तमलिलशे भाषमाणे गणेन्द्रो विविक्तमखिलार्थ इल्ाध्यते5तो मुनीन्‍्दरें: ॥ ३ ॥ 
शब्दानामनुशासनानि निखिलान्याध्यायताहनिश्षम्‌, 
यो यः सारतरो विचारचतुरस्तल्लक्षणाशों गत. | 
तं स्वीकृत्य तिलोत्तमेव विदुषा चेतश्चमत्कारक., 
सुब्यक्ते रसमे. प्रसन्‍नवचनेन्यास. समारभ्यते ॥ ४ ॥ 
श्रीपूज्यपावस्थामि ( मी ) विभेयानां शब्दसाधुत्वासाधुत्वविवेकप्रतिपत्त्यथ 
निविध्ततः शास्त्रपरिसमात्यादिकममिलषन्निष्टदेवतास्तुतिविषयं 322 करऋ 33 ९३७5: 


यह न्यास अमयनन्विक्ृत जैनेन्द्रमहावृत्तिके बाद बनाया गया है। इसमें महावृत्तिके शब्द आनुपूर्बीसि 
ले छिए गए हैं और कहीं उनका व्याल्यान भी किया है| यथा--- 02342 


४ | विशिष्ट निवन्ध : १७९ 


'पसिद्धिरतेकान्तात्‌-प्रकृत्या दिविभागेन व्यवहारख्या श्रोत्रग्राह्मतया परमायतोपेता प्रकृत्यादिविभागेन 
ले शब्दाना सिद्धिरनेकान्तादु भवतीत्यर्थाधिकार आश्चास्त्रपरिसमाप्तेवेंदितव्य:ः। अस्तित्यनास्तित्यनित्यत्व- 
सामान्यशामानाधिकरण्यविशेषणविशेष्यादिकोज्नेक: अन्त. ह्वभावों यस्मिन्‌ भावे सोहयमनेकास्तः अनेकात्मा 
इत्यये. -महावुत्ति, पृ० २ । 

“प्विविधा च शब्दाना सिद्धि' व्यवहाररूपा परमार्थरूपा चेति । तत्र प्रकृतीत्य ( ? ) विकारागमादि- 
विभागेन रूपा तत्सिड्धि: तद्भेदस्थात्र प्राधान्यात्‌ । श्रोत्रग्राह्रौँ ( ल्या:) परमाथंतों ये प्रकृत्यादिविभागां 
प्रमाणनयादिभिरभिगमोपाय छब्दाना सक््यप्रतिपसि परमार्थरूपा सिद्धि तद्भेंदस्थात्र प्राघान्यात्‌ू, सामयि- 
तेषां सिद्विरनेकान्तादभवतीत्येघोन्‍धिकार आशास्त्रपरिसमाप्तेवेंदितव्य । अथ को5्यमनेकान्तो नामेस्याहुँ- 
अस्तित्थनास्तित्वनित्यत्वानित्यत्वस|मान्यसामानाधिकरण्य विदोषण विद्ये ध्या दिकोब्नेकान्त स्वभावो यस्याथंसया- 
सावनेकान्तः अनेकान्तात्मक इत्यर्थ --शब्दाम्भोजभास्कर, पु० रे # । 


इस तुछनासे तथा तृतीयाध्यायके अन्तमे लिखे गये इस इलोकसे अत्यन्त स्पष्ट हो जाता है कि यह 
न्मास जैनेन्द्र महावुत्तिके बाद बनाया गया हैं--- 


“ज्ञप्त: श्रीवर्धनानाय महते देवनन्दिने । प्रभाचन्द्राय गुरवे तस्मे चाभयनन्दिने ||! 
इस इछोकमे अभयनन्दिको नमस्कार किया गया है। प्रत्येक पादकी समाप्तिमे “इत्ति प्रभाचन्द्रविर- 
जिते शाब्दाम्भो जभास्करे जैनेन्द्रव्याकरणमहान्यासे द्वितीयाध्यायस्य तृतीय पाद.-” इसी प्रकारके पुष्पिकालेख हैँ । 
तृतीय अध्यायके अन्तमें निम्नछिखित पुष्पिका तथा इलोक है--- 
/इति प्रभाचन्द्रविरचिते शब्दाम्भोजभास्करे जैनेन्द्रव्याकरणमहान्यासे तृतीयस्याष्यायस्य चतुर्थ: पादः 
समाप्त. ।। श्रीवर्धभानाय नम- ॥ 
सन्‍्मार्गप्रतिबोधको बुधजने: संस्तुयमानों हठातू । 
अज्ञानान्धतमोपहः क्षितितके श्रोपुज्यपादों महान ॥ 
सावे- सन्ततसत्रिसन्धिनियतः पूर्वापरानुक्रमः । 
शब्दाम्भोजदिवाकरोऊ्स्तु सहसा न. श्रेयसे य॑ं च वे ॥ 
नमः श्रीवर्धभानाय मह॒ते देवनन्दिने। 
प्रभाचन्द्राय गुरुवे तस्मे चामयनन्दिने ॥ छ ॥। 


श्री वासुपृज्याय नम. । श्री नृषतिविक्रमादित्यराज्येन सवत्‌ १९८० मासोत्तममासे चैत्रशुक्लपक्षे 
एकाददया ११ श्री महावीर संवत्‌ २४४९ । हस्ताक्षर छाजुराम जैन विजेक्वरी लेखक पालम [सूबा देहली)” 
जैनेन्द्रव्याकरणके दो सूत्रपाठ प्रचक्तित हैं-एक तो वह जिसपर अभयनन्दिते महावृत्ति, तथा श्रुत- 
कीतिने पश्चवस्तु न|मकी प्रक्रिया बनाई है, और दूसरा वह जिसपर सोमदेवसूरिकृत शब्दाणंवजन्द्रिका है । 
पं० नाथूरामजी प्रेमीने* अनेक पृष्ठ प्रमाणोसे अभयर्न्दसम्मत सूत्रपाठकों ही प्राचीन तथा पूज्यपावक्ृत मुल- 


सूत्रपाठ सिद्ध किया है। प्रभाचन्द्रने इसी अभयनन्दिसस्मत प्राचीन सुत्रपाठपर ही अपना यह शब्दाम्मोज- 
भास्कर नामका महान्यास बनाया है ! 


१. देखों-- जैनेन्द्रव्याकरण और आचाय॑ देवनन्दी' ऊँेख, जैनसाहित्य संशोधक भाग १, अंक २। 
२. पंडित नाथूछालजी शास्त्री, इन्दौर सूचित करते है कि तुकोगंज, इन्दौरके ग्रन्थ भण्डारमें भी शब्दाम्भोज- 
भास्करके तीन ही अध्याय हैं। उसका मंगछ।जरण तथा अन्तिम प्रधस्तिलेख बस्थईकी प्रत्तिके ही समान 


ईैंड७ : कॉक मंदेकाकुंबार जैन न्यायाचार्य स्मृति-स्रन्य 


ओर भ्रमाजयाने इस प्रन्‍्वको प्रमेयकमरूमात्तप्ड और न्यायकुमुदलन्द्रकी रचमाके बक्‍द बनाया है 
और कि जतके निसलशिलिस बाकासे सूचित होता है-- 
“तवात्मकर्थं चार्थश्व अध्यक्षतो आतुमानादेश्व यथा सिद्धथ ति तथा प्रपण्चत प्रभेयकमलमा्ण्ये न्याक- 
कुमुदचन्द्रे व प्ररूपितमिह द्रष्टव्यम्‌ । 
बभाचरद अपने स्वायकुमुदचन्द्र ( पृ० ३२२९ ) में प्रमेबकमलमासंण्ड प्रस्थ देखनेका अनुरोध इसी 
सपहुके खबोंने करते हैं" एव प्रभेयकमलमात्तण्डे सप्रपञच प्रपज्चितमिह द्रष्टण्यम्‌ । 
व्याकरण जैसे सुदक झब्दबिवयक हस ग्रन्थमे प्रभाचन्द्रकी प्रसन्‍न लेखनीसे प्रसल वरांनशक्स्तकी 
क्णित्‌ अयंप्रभान चर्चा इस ग्रन्थके गौरवकों असाधारणतया बढ़ा रही है। र्समे विधिविधार, कारक- 
किलर, लिगविचार जैसे अनूठे प्रकरण है जो इस ग्रन्थको किसी भी दछ्गांनम्रन्थकी कोटिमे रख सकते हैं। 
इसमें समन्तभद्कके युकयनुशासन तथा अन्य अनेक आचायोंके पद्मयोको प्रमाण रूपसे उद्धृत किझ्रा है । 
भु० ६१ सें “विस्वदृश्त|जस्म पुत्रों जनिता' प्रयोगका हृदयग्राही व्याख्यान किया है। इस तरह क्या भाषा, 
क्या विषय और क्या प्रसन्‍्नदैल्ली, हर एक दृष्टिसे प्रभाचन्द्रका निर्मल और प्रौढ़ पाण्वित्व इस ्रस्थमे 
उदाशमावसे निहित है ! 
प्रबवननसारसरोजभास्कर--यह प्रभाचन्द्रने प्रमेयकमछको विकसित करनेके लिए मात्तंण्ड बनाने- 
के पढिले प्रबबससारसरोजके विकासाथं भास्करका उदय किया हो तो कोई अनहोनी बात न होकर अधिक 
सेंभब और निश्चित बात मालम होती है । ( प्रमेय ) कमलमात्तंण्ड, ( न्याय ) कुमुदचन्द्र, ( शब्द ) अम्भोज- 
भास्कर जैंसे सुन्दर नामोको कल्पिका प्रभाचन्द्रीय बुद्धिने हो ( प्रवचनसार ) सरोजभास्करका उदय किया है । 
हैते प्रन्बंकी संबंत १५५५ की लिखी हुई जीर्ण प्रति हमारे सामने है। यह प्रति ऐलक पन्‍नालाल सरस्वती 
भवन, बम्वईकी है । इसका परिचय सक्षेपमे इस प्रकार हें-- 
पत्रसक्या ५३२, इलोंकसख्या १७४६, साइज १३ »८ ६। एक पत्रम १२ पक्तियाँ तथा एक पक्षितमे 
४२-४२ अक्षर हैं । लिखाबट अच्छो और शुद्ध प्राय है । प्रारम्भ-- 
“ओ नम सर्वज्ञाय शिष्याशय, | 
वीर प्रवचनसारं निखिलार्थ निमंछजनानन्दस्‌ । 
वक्ष्ये सुखावबोध निर्वाणपद प्रणम्याप्तम्‌ ॥ 
श्रीजुन्दकुल्दाचायं सकलुलोकोपकारक मोक्षमा्गमध्ययनरुचिविनेयादयवशेनोपद्श यितुकामो निविध्न. 
शॉस्चवरिसमाप्ट्यादिक फाठममिऊूषन्नतिष्टदेवता विशेष शास्त्रस्थादौ नमस्कुर्वन्नाह ॥ छ ।। एस सुरायुर 
अब्त--' हति श्रीप्रभावश्द्रदेवविरचिते प्रवचनसारसरोजभास्करे शुभोपयोगाधिकार समाप्त: | छ ॥ 
संबत्‌ १५५५ वर्षे माधमासे शुक्हूपक्षे पृन्य( णि )माया तिथौ गुरुवासरे शिरिपुरे व्या० पुरुषोत्तम लि० ग्रन्थ- 
डेरयों वटचत्वारिशद्षिकानि सप्तददाशतानि ॥ १७४६ ।।” 
भध्यकी सम्धपियोंका पुष्यिकालेख--इति श्रीप्रभाचद्धदेवविरचिते प्रवचनमारसरोजभास्करे**-” है! 
इस टीकामें जगह-जगह उद्धृत दार्शनिक अवतरण, दाशंनिक व्याख्यापद्धति एवं सरल प्रसन्‍्नशैली 


है। प॑० भुजबलोजी धशास्त्रीके पत्रसे ज्ञात हुआ हैं कि कारकलके मठमे भी इसकी प्रति है | इस प्रतिमे 
भी तौन अध्यायका न्यास है। प्रेमीजी सूचित करते हैं कि बबईके भवनमे इसकी एक ग्राचीन प्रति हैं 
उससे चतुर्थ अध्यायके तौसरे पावके २११वें सत्र तकका न्यास है, आगे नही है! हो सकता है कि यह 
प्रमाचगद्रकी अस्तिम कृति ही हो और इसलिए पूर्ण न हो सकी हो । 


| विक्षिष्ट निंन्ध : १८६ 


इसे न्‍्यायकुमुदचन्द्रादिके रचॉथिता अभाचंखकी फुति सिद्ध करनेके लिए पर्धाप्त हैं। अवतरण-(गा० २।१०) 
“जाशोत्पादौ सम॑ यदन्नामोन्नासी हुआन्तथोी:' ( गर० २२८ ) “'स्वोषात्कमंबशांद मवाद्‌ भवान्तरावाप्ति: 
शंकर: इममें दूसरा अवसरण राजबातिकका रथा प्रथभ फिसी यौड्ध प्रन्यकां है। ने बौनों अवतरण प्रमेय॑- 
कमस» और ग्यायकुमुण०में मी फाए भाते है। इस व्यास्याकी दा जिक धैलीके भम्मे--- 

(गा० २।१३ ) ''थाँद हि ग्रध्य स्व सदात्मक भस्थॉतू तथा स्वयमंसंवात्यक सतातः पृथश्वा ? 
तत्राहः कक्षों न भवति; यदि संत संद्रुप द्रब्य तंदा असद्रप श्रुर्व निश्यमेत न त॑ तत्‌ू भवति । कर्य कैस प्रंको- 
रेज दत्य खररविवाणवत । हवॉदिपुणी अण्ण था। अंथ सत्तात' पुतंरन्‍्यदा पृथरमूर्त द्रठ्यं भवति तदा मत. 
पुर्थशअतस्थापि शस्‍्वे सलाकस्पना व्यर्थों । सत्तासआन्यात्सरथे चान्यीस्याश्रयः सिद्ध हि. तत्सत्व सशासस्वस्थ- 
सिंडि तेस्यॉउन्च सम्बन्धसिद्धीं सत्यां तत्सत्वसिड्धिरिति । तत्सस्वसिद्धि मन्तरैणापि सत्तासम्बन्धे श्षपुष्पादेरपि 
तैटप्रसकुछः । तश्मात्‌ द्रव्य स्थयं सत्तो स्वयपेय संदम्युपथम्तेब्यम ।” ( गा० २१६ ) ““तथाहि-शवति 
ओोष्यत्यदुद्रवर्शास्ताभ गुणपर्यायान्‌ गुणपययँवी दीध्यते दूर्तें वा द्रभ्यमिति । गस्यते उपलब्यते दृव्यमनेंनेंलि 
गुण: । द्रव्य वा अध्यान्तरात्‌ मेन विशिष्यते सं गुण । इत्येतश्मॉदर्थविशेषात्‌ यंद द्रव्यस्थ गुणख्पे गुणख्पेण 
शुजस्थ वा १्रव्यस्वेजामकर्भ एसो एथ हि अतंद्भाव' !” इन गाथाओँकी अमृतचस्द्रीय और जयसेनीय टीकॉर्मो- 
से इस टीकाकी तुझभा करतेपर इसकी दाशनिकप्रसूतता अपने जाप झलक मारती हैं। इस टीकाका जय- 
सेलीयटीकापर प्रभाव है और जयसेनीयटीकासे यह निरचय ही पूर्वंकालीन है । 

अमृतचन्द्राचायंने प्रबनचनसारकी जिन ३६ गाथाओंकी व्याक्ष्या नहीं की है प्रायः वे गाथाएँ प्रवनसार- 
सरोजभास्करमें यथास्थान व्यास्यात हैं। जयसेधीय टीकामे प्रभाच॑खं्रका अनुसरण करते हुए इन गाथाओकी 
व्याख्या की गई है । हाँ, जयसेनीयटीकामे दो-तीन गाथाएँ अति रिक्त भी हैं। इस टीकाका रूप्यहै गाथा- 
जोका सक्षेपसे खुलासा करना। परन्तु प्रभाचन्द्र प्रारमभ्भसे ही दर्शनशास्त्रके विधिष्ट अम्यासी रहे हैं 
इसछिए जहाँ ज्षास अवसर आया वहाँ उन्होने संध्षेपसे दाशंनिक मुदुदोंका भी निर्देदा किया है । 

प्रो० ए० एन० छपाध्येने प्रबचनसारकी भूमिकामे भावषषिभंगीकार शुतमुनिके सारत्रयनिपुण प्रभा- 
अन्द्र' के उल्लेखसे प्रबैलननसारसरोजभास्करके कर्ताका समय १४वीं सद्रीका प्रारम्मिक भाग ब्रूजित किया 
है । परन्तु यह संभावना किसी दृ्ठ आभारसे महीं की गई है । 

जयसेनीय टीकापर इसका प्रसव होनेसे मे उनसे प्राव्काकछ्षीन तो हे ही | आ० जबसेन अपनी टीका- 
मे ( ५० २९ ) केमलिफयकाहारके लडनका उपसहार करते हुए लिखते हैं कि-- अन्येपि पिष्दक्षुद्धकथिता 
बहूबो दोबा. ते भान्यत्र तकंशारञत शातब्धा अत्र चा्यात्मप्रम्बत्वास्तोच्यम्ते । सम्भव हे यहाँ तकशास्त्रसे 
प्रभाचसाके अमेयकसलभातंण्ड आदिकी वियक्षा हो । अभसतु, मुझे तो यह संक्षिप्त पर बियाद टीका प्रभाचन्द्रा- 
जायकी प्रारण्जिककृति भारुम होती है । 

शक्षकथाकीए «यह भ्रत्थ भी इन्हीं प्रमाचर्द्रका मालम होता है | इसकी प्रतिमें ८९वौं कथाकि बाद 
+'औजयसिहंदेवराज्यै”' 'प्रशस्ति है। हसके प्रशस्ति इछोकोंका प्रभावशद्रकृत न्यायकुशुदथन्द्र आर्दिके प्रंदास्ति- 
इसोगकीस पूरा“द्रा सावृध्ध है। इसका मंगलदलोक यह है--- 





है. भ्यायकुभुंदधका प्रजेभ भाकी प्रस्तावना, (० १२९ -- 
“बरारॉध्य अलुधिधामंगुपमाताराणमा लिम॑लाम । 
प्राप्ण सर्वशुलास्पं मिरलम स्वर्गापवर्गन्रदा ( ? )। 
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प्रणम्य मोक्षप्रदमस्तदोषं प्रकृष्टपुण्यप्रभव जिनेन्द्रम्‌ 
वक््येडत्र भव्यप्रतिबोधनाथंमाराधनासत्सुकथाप्रबन्ध' ॥।/! 
८९थवी कथाके अनन्तर “जर्यासहदेवराज्ये  प्रदास्ति लिखकर ग्रन्थ समाप्त कर दिया हैं। इसके 
अनन्तर भी कुछ कथाएँ लिखी हैं। और अन्तमे “'सुकोसले सबंसुखावबोधे ” इलोक तथा “इति भट्टारक- 
प्रमाचच्क्ृृत: कथाकोदा: समाप्त.” यह पृष्पिकालेख है । इस तरह इसमे दो स्थरोपर ग्रन्थसमाप्तिको सूचना 
है जो खासतौरसे विचारणोय है। हो सकता है कि प्रभाचन्द्रने प्रारम्भकी ८९ कथाएँ ही बनाई हो और 
बादक़ी कथाएँ किसी दूसरे भट्टारकप्रभाचन्द्रने । अथवा लेखकने भूलसे ८९वी कथाके बाद ही ग्रन्यसमाप्ति- 
सचक पुष्पिकाऊेख लिख दिया हो | इसको खासतौरसे जाँचे बिना अभी विशेष कुछ कहना शकक्‍य नही है । 
मेरे विचारसे प्रभाचन्द्रगे तत्त्वाथ॑र्वुत्तिपदविवरण और प्रवचनसारसरोजभास्कर भोजदेवके राज्यसे 
पहिले अपनी प्रारम्भिक अवस्थामें बनाए होगे यही कारण हैँ कि उनमे 'भोजदेंवराज्ये' या 'जयसिह॒देवराज्ये' 
कोई प्रशस्ति नही पाई जाती और न उन ग्रन्थोमे प्रमेयकमलूमातंण्ड आंदिका उल्लेख ही पाया जाता है । 
इस तरह हम प्रभाचन्द्रकी ग्रन्थरचताका क्रम इस प्रकार समझते है--तत्त्वाथं वुत्तिपदविवरण, प्रवधनसार- 
सरोजभास्कर, "प्रमेवकमलमासंण्ड, न्‍्यायकुमुदचन्द्र, शब्दाम्भोजभास्कर, महापुराणटिप्पण और गद्बचकथा- 
कोदा । श्रीमान्‌ प्रेमीजीने *रत्नकरण्डटीका, समाधितन्त्रटीका क्रियाकलापटीकार, आत्मानुशासनतिछकाएँ 


तेषां धर्ंकथाप्रपअत्च रचनास्वाराधना. सस्थिता | 
स्थेयात्‌ु कमंविशुद्धिहेतुरमछा. चन्द्राकंतारावधि ॥ १ ॥ 
सुकोमल॑ सर्वसुखावबोधे॑ पद प्रभाचन्द्रकृुत प्रबन्ध । 
कल्याणकाले5थ जिनेश्वराणा सुरेन्द्रदन्‍्तीव विराजतेंध्सी | २ ॥ 
श्रीजय्सिह॒देवराज्ये श्रीमद्धारानिवासिना परापरपड्न्चपरमेष्ठिप्रणामोपाजितामलपुण्यनिराकृतनिखिल- 
मलकलछड्ूेन श्रीमत्प्रभाचन्द्रपण्डितेन आराघनासत्कथा प्रबन्ध कृत ।” 

१. योगसत्रपर भोजदेवकी राजमार्तंण्ड नामक टीका पाई जाती है। सभव हैं प्रमेयकमछमातण्ड और राज- 
मात्तंण्ड नाम परस्पर प्रभावित हो । 

२. प० जुगऊलकिशोरजी मुख्तारने रत्नकरण्डशआ्रावकाचारकी प्रस्तावनामें रत्नकरण्डश्रावकाचारकी ठीका 
और समाधितन्त्रटीकाको एकही प्रभाचन्द्र द्वारा रचित सिद्ध किया हैं; जो ठीक हैँ। पर आपने इन 
प्रभाचन्द्रको प्रमेयकमलमात्तंण्ड आदिके रचयिता तकंग्रन्थकार प्रभाचन्द्रसे भिन्‍त सिद्ध करनेका जो प्रयत्न 
किया है वह वस्तुत दृढ प्रमाणोपर अवलम्बित नही हैं। आपके मुख्यप्रमाण है. कि-' 'प्रभाचन्द्रका आदि- 
पुराणकारने स्मरण किया है इसलिए ये ईसाकी नवमदताब्दीके विद्वान हैं, और इस टीकामे यद्मस्ति- 
लूकचम्पू ( ६० ९५९ ), वसुनन्दिश्रावकाचार ( अनुमानत वि० की १३वीं छताब्दीका पूर्व भाग ) 
लथा पद्मतन्दि उपासकाचार ( अनुमानत. वि० स० ११८० ) के इलोक उद्धुत पाए जाते हैं, इसलिए 
यह टीका प्रमेषकमलमात्तंण्ड आदिके रचयिता भ्रभाचन्द्रको नही हो सकती ।” इनके विषयमें मेरा यह 
वक्‍तव्य है कि-जब प्रभाचन्द्रका समय अन्य अनेक पृष्ठ प्रमाणोसे ईसाकी ग्यारह॒वी शताब्दी सिद्ध होता 
है तब यदि ये टोकाएँ भी उन्ही प्रभाचन्द्रकी ही हो तो भी इसमें यशस्तिलकचम्पू और नीतिवाक्यामृतके 
वाक्योका उद्धत होना अस्वाभाविक एवं अनैतिहासिक नही है। वसुनन्दि और पद्मनन्दिका समय भी 
विक्रमकी १२ वी और तेरहवी सदी अनुमानमात्र है, कोई दृढ़ प्रमाण इसके साधक नही दिए गए हैं । 
पद्मतन्दि शुभचन्द्रके शिष्य थे यह बात पद्मनन्दिके ग्रन्थसे तो नही मालम होती । वसुनन्दिकी 'पडिगह- 
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आदि ग्रन्थोंकी भी प्रभाचन्द्रकृत होनेकी सभावना की है, वहू खास तौरसे विचारणीय है । 


मुच्चट्ठाणं' गाथा स्वयं उन्हीफी बनाई है या अन्य किसी आचार्यकी यह भी अभी निश्चित नहीं है । 
पद्मनन्दिध्ावकाजारके 'अश्रुवादारण' आदि इलोक भी रत्नकरण्डटीकामे पद्म नन्दिका नाम लेकर 
उद्धत नही है और न इन इलोकोंके पहिले 'उक्तं च, तथा चोक्तम्‌' आदि कोई पद ही दिया गया है 
जिससे इन्हें उदुत ही माना जाय । तातय॑ यह कि मुख्तार सा० ने इन टीकाओके प्रसिद्ध प्रभाचन्द्रकुत 
न होने में जो प्रमाण दिए है वे दृढ़ नही हैं। रत्नकरण्डटोका तथा समाधितन्त्रटीका्में प्रमेयकमलमासंण्ड 
और न्यायकुमुदचन्द्रका एक साथ विशिष्टशैलीसे उल्लेख होना इसकी सूचना करता है कि ये टीकाएँ 
भी प्रसिद्ध प्रभाचन्द्रकी ही होनी चाहिए | वे उल्लेख इस प्रकार है-- 
“तदलमतिप्रसज़भेन प्रमेयकमलमात्तंण्डे न्यायकुमुदचन्द्रे प्रपत्चतः प्ररूपणात्‌'--रत्नक० टी०, पु० ६। 
“ये: पुनर्योगसांख्यर्मुक्ती तस्प्रच्युतिरात्मतोउम्युपगता ते प्रमेयकमलमात्तंप्डे न्यायकुमुदचन्द्रे व मोक्षविचारे 
विस्तरत: प्रत्यास्याता- ।--समाधितन्त्रटी ०, पृ० १५। 
इन दोनों अवतरणोकी प्रभाषन्द्रकृत झ्ब्दाम्भोजभास्करके निम्नलिखित क्रवतरणसे तुलना कश्नेपर 
स्पष्ट मालम हो जाता हूँ कि शब्दाम्भोजभास्करके कर्त्ताने ही उक्त टीकाओको बनाया है--- 
“ तदात्मकत्व॑ चार्थस्य अध्यक्षतो्तुमानादेश्व यथा सिद्धबमति तथा प्रमेयकमलमात्तण्डे न्‍्यायकुमुदचन्द्रे 
सच प्ररूपितमिह द्रष्टव्यम्‌ । --शब्दाम्भोजभास्कर । 
प्रभाचन्द्रकृत ग्यकथाकोशमे पाई जानेवाली अज्जनचोर आदिकी कथाओंसे रत्नकरण्डटीकागत 
कथाओंका अक्ष रश' सादश्य है | इति । 
३. क्रियाकछापटीकाकी एक लिखित प्रति बम्बईके सरस्वती भवनमें है । उसके मंगल और प्रशस्ति इलोक 
निम्नलिखित हैं-- 
मंगल- “जिनेन्द्रमुन्मूलितकम॑बन्धं प्रणम्य सन्‍्मागंकृतस्वरूपम । 


प्रशस्लि- 


अनन्तबोघादिभव गुणौघं क्रियाकलापं प्रकर्ट प्रवक्ष्ये ॥।'' 

“बन्दे मोहतमोविनाशनपरुस्त्रेलोक्यदीपप्रभुः, 

संसुद्वतिसमन्वितस्य निखिलस्नेहस्य संशोषक: | 
सिद्धान्तादिसमस्तशास्त्रकिरणः श्रीपदनन्दिप्र भुः, 

तब्छिष्यात््रकटा्थतां स्तुतिपद प्राप्त प्रभाचन्द्रतः ॥ १ ॥ 

यो रात्रौ दिवसे पृथि प्रयतां ( ? ) दोषा यतीनां कुतो प्योपाताः ( ? ) 
प्रलुये तु”रमलस्तेषां महांदशितः । 
श्रीमद्गौतमनाभिभिगंणधरेलॉकत्रयोद्द्योतके:, सब्यकु ( ? ) 

सकलो प्प्यसो बंतिपतेर्जात. प्रभाचन्द्रत. ॥ २॥ 

य- ( यत्‌ ) सर्वात्महितं न॑ वर्णसहित न स्पन्दितोष्ठद्वयस्‌, 

नो वाझछाकलितन्त दोषमलिने न श्वासतुद ( रुद्ध ) क्रमस । 
दान्तामर्थविषये' ( मषेविषें: ) सम परशु ( पु ) गणेराकणित॑ कर्णतः, 
तद्त्‌ु. सर्वविद प्रणष्टविपदः पायादपूव॑बकः॥ ३ ॥/ 


इन प्रशस्तिएलोकोंसे ज्ञात होता है कि जिन प्रभाचचद्रने क्रियाकलापटीका रची है थे प्मनन्दि- 
सैद्धान्तिकके शिष्य थे । न्यायकुमुदचन्ध्र आदिके कर्ता प्रभाचन्‍द्र भी पश्मनन्दिसैद्धान्तिकके ही छ्षिष्य थे, जतः 
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क्रियाकछापटीका और प्रमेयकंमलमाततव्ह आदिके कर्ता एक ही प्रभाचन्र हैं इसमें कोई सन्देह नहीं रह जाता । 
प्रधस्तिश्लोकोंकी रचयाशैली भी प्रमेयकमल० आदिकी प्रशस्तियोंसे मिलती-जुलती है । 
४. बझ्रात्मानुशासनतिलकक़ी प्रत्ति श्री प्रेमीजीने भेजी है। उसका मंगल और प्रश्नस्ति इस प्रकार है-- 
मंगल- “वीर॑ प्रणम्य भववा रेनिधिप्रपोतमुद््योतिताखिलफ्दाथंमनल्पपृष्यस्‌ । 
निर्दाणमार्गंमनवद्यगुणप्रबन्धमात्मानुशसनमहं प्रवरं प्रवकये ॥/ 
प्रशस्ति- “मोक्षोपायमनल्पपुण्यममलज्ञानोदय॑. निम॑रमु, 
भव्याथ॑ परम प्रमेन्दुकृतिना व्यक्ते: प्रसस्ने. पदे: । 
व्याख्यानं वरमात्मशासनमिदं व्यामोहविच्छेदतः, । 
सृक्‍तार्थेषु कृतादरैरहरहर्चेतस्यर्ल॑ चिन्त्यताम्‌ ॥ १॥ 
इतिश्नी आत्मानुशासन ( नं) सतिलक ( क॑ प्रभाचन्द्राचायंविरचित ( ते ) सम्पूर्णस्‌ ।” 





तस्वार्थव्त्ति ओर श्रुतसागर सूरि 


१२ प्रन्थ विभाग 


सस्य भौर तस्वाधिगमके उपाय 

आजसे २५००-२६०० यर्ष पूर्व इस भारतभूमिके बिहार प्रदेशमें दो महान्‌ नक्षत्रोंका उदय हुआ था, 
जिनकी प्रभासे न केवछ भारत ही आरोकित हुआ था किन्तु सदूर एश्षियाके चीन, जापान, तिव्वत आदि 
देश भी प्रकाशित हुए थे । आज भी विश्वमे जिनके कारण मारतका मस्तक गर्बोन्नित है, वे थे निम्गंठनाथ- 
पुत्त वर्धभान और शौड्रोदनि-गौतम बुद्ध । इनके उदयके २५० बर्ष पहले तीथंकर पाएवंनाथने काशी देशमें 
जन्म लिया था और श्रमणपरंपराके चातुर्याम संवरका जगत्‌को उपदेश दिया था | बुद्धने बोधिलाभके पहिले 
पाह्व॑नाथकी परंपराके केशलूच, आदि उपग्रतपोंको तपा था, पर थे इस मार्गमें सफल न हो सके और उनने 
मध्यम मार्ग निकारा । निरगंठनाथपुत्त साघनोकी पवित्रता और कठोर आत्मानुशासनके पक्षपाती थें । वे नग्न 
रहते थे, किसी भी प्रकारके परिग्रहका सग्रह उन्हें हिंसाका कारण मालम होता था । मात्र लोकसंग्रहके छिए 
आधारके नियमोंकों मुदु करना उन्हें इृष्ट नही था। सक्षेपमें बुद्ध मातृहृदय दयामूति थे और निर्गंठनाथपुस 
पितुनेतस्क साधनामय सशोधक योगी थे । बुद्ध के पास जब उनके शिष्य आकर कहते थे--'भन्ते, जन्ताधरकी 
अनुजशञा दीजिए, या तीन चीवरकी अनुज्ञा दीजिए तो दयारु बुद्ध शिष्यसंग्रहके लिए उनकी सुविधाओंका ध्यान 
रखकर आचारको मृदु कर उन्हें अनुशा देते थे। महावीरको जीवनचयों इतनो अनुशासित थी फि उनके 
सघके छिष्योके मनमे यह कल्पना ही नही आती थी कि आचारके नियमोंकों मुदु करानेका प्रस्ताव भी महावीर- 
से किया जा सकता है । इस तरह महाबीरकी सघपरम्परामें चुने हुए अनुशासित दीघे तपस्वी थे, जब कि 
बुद्धका सघ मृदु, मध्यम, सुकुमार सभो प्रकारके भिक्षुओंका संग्राहक था । यद्यपि महावीर॒की तपस्याके नियम 
अत्यन्त अहिसक, अनुशासनबद्ध और स्वावलंबी थे फिर भी उस समय उनका सध काफी बड़ा था | उसकी 
आचारनिष्ठा दीर्ध तपस्या और अनुशासनकी साक्षी पाली साहित्यमे पग-पगपर मिलती है । 

महावीर कालमें ६ प्रमुख संधनायकोकी चर्चा पिटक साहित्य और आगम साहित्यमें आती है । बौद्धों- 
के पाली ग्रन्थीमे उनकी जो चर्चा है उस आधारसे उनका वर्गोकरण इस प्रकार कर सकते हैं--- 


१-अजितकेशफम्ब लि---भौतिकवादी , उच्छेदवादी । 

२-मक्खलिगोशाल--नियतिवादी, संसारकशुद्धिबादी । 

३-पूरण कह्यप---अक्रियाबादी । 

४-पअक्रुध कात्यायन---शयापहवतार्थवादी, अन्योन्यवादी ! 

५-संजयवेलट्ठिपुत्त---संशयवादी, अनिश्चयवादी या विक्षेपवादी । 

६-बुद्धन-अभ्याकृतवादी , चतुराय॑सत्यवादी, अभौतिक क्षणिक अनात्मवादी । 

७-निश्गंठनाथपुत्त--स्याद्वादी, चातुर्यामसंबरवादी । 

अजितकेशकम्बलिका कहना था कि--- दान, यज्ञ तथा होम सब कुछ नही है । भले भुरे क्मोंका 
हल नही मिलता । न इहलोक है, न परलोक है, न माता है, न पिता है, न अयोनिज ( औषपातिक देव ) 
सत्य है, और न इहलोकमे वैसे शानी और समर्थत्रमण या ब्राह्मण हैं जो इसलोक कौर परलोकको स्वयं 
जानकर और साकात्कारकर कहेंगे । मनुष्य पाँच महु'भतोंसे मिलकर बना है । मनुष्य जब मरता है सब द्ष्वी 
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महापृथ्वीमें, जल-जरूमें, तेज-तेजमें, वायु-वायुमे और इद्रियाँ आकाशमें लीन हो जाती हैं। छोग मरे हुए 
मनुष्यको खाटपर रखकर ले जाते हैं, उसकी निन्‍दा प्रशंसा करते हैं । हडिडयां उजली हो बिखर जाती हैं 
मौर सब कुछ भस्म हो जाता है। म्ख लोग जो दान देते हैं उसका कोई फल नही होता । आस्तिकवाद 
झूठा है । मे और पंडित सभी शरीरके नष्ट होते ही उच्छेदको प्राप्त हो जाते है। मरनेके बाद कोई 
नहीं रहता ।” 
इस तरह अजिसफका मत उच्छेद या भौतिकवादका प्रस्यापक था । 
२-मक्खलिगोदालका मत--' सस्वोके क्लेशका कोई हेतु नही है, प्रत्यय नही है। बिना हेतुके 
और बिना प्रत्ययके ही सत्त्य क्लेश पाते हैं । सत््वोकी शुद्धिका कोई हेतु नही है, कोई प्रत्यय नही हैं। बिना 
हेसुके और बिना प्रत्ययके सस्‍य दाद्ध होते हैं । अपने कुछ नही कर सकते है, पराये भी कुछ नही कर सकते 
हैं, ( कोई ) पुरुष भी कुछ नही कर सकता है, बल नहीं है, वीय॑ नही है, पुरुषका फोई पराक्रम नही है । 
समी सस्‍्व, सभी प्राणी, सभी मत और सभी जीव अपने वशमे नही है, निबंल, निर्वीयं, भाग्य और 
संयोगके फेरसे छ॑ जातियोंमें उत्पनन हो सुख और दुख भोगते हैं। वे प्रमुख योनियाँ चौदह छाख छियासठ 
धसौहैं। पाँच सौ पाँच कम, तीन अधों कर्म ( केवल मनसे शरीरसे नही ), बासठ5 प्रतिपदाएं ( मार्ग ), 
बासठ अन्तरकल्प, छ अभिजातियाँ, आठ पुरुषभुमियाँ, उन्‍तीस सौ आजीवक, उनचास सौ परिब्राजक, उन- 
सास सौ नाग-आवास, बीस सौ इंदियाँ, तीस सौ नरक, छत्तीस रजोधातु, सात सज्ञी ( होशवाले ) गर्भ 
सांत, असंजशी गर्भ, सात निग्नेत्थ गर्भ, सात देव, सात मनुष्य, सात पिशाच, सात स्वर, सात सौ सात गाँठ, 
सात सौ सात प्रपात, सात सौ सात स्वप्न, और अस्सी लाख छोटे बड़े कल्प हैं, जिन्हे मं और पडित जान- 
कर और अनुगमनकर दु खोंका अंत कर सकते हैं । वहाँ यह नही है--इस शील या ब्रत या तप, ब्रह्मचयंसे 
मैं अपरिपक्व कर्मको परिपक्व करूँगा | परिपक्व कर्मको भोगकर अन्त करूँगा । सुख दुख द्रोण ( “नाप ) 
से तुले हुए हैं, संसारमे घटना-बढ़ ना उत्कर्ष, अपकर्ष नही होता । जैसे कि सतकी गोली फेंकनेपर उछलती 
हुईं गिरती है, वैसे ही मुसं और पडित दौडकर--आवागमनमे पड़कर, दु खका अन्त करेगे ।'' 


गोशालक पूर्ण भाग्यवादी था । स्वग, नरक आदि मानकर भी उनकी प्राप्ति नियत समझता था, 
उसके लिए पुरुषा्थ कोई आवच्यक या कार्यकारी नही था। मनुष्य अपने नियत कार्यक्रमके अनुसार सभी 
योनियोमे पहुँच जाता हैं । यह मत पूर्ण नियतिवादका प्रचारक था ! 


३-पूरण कश्यप-- करते कराते, छेदन करते, छेदन कराते, पकाते पकबाते, शोक करते, 
परेशान होते, परेशान कराते, चलते चलाते, प्राण मारते, बिना दिये लेते, सेघ काटते, गाँव लूटते, चोरी 
करते, बठमारी करते, परस्त्रीगमन करते, झूठ बोलते भी, पाप नहीं किया जाता | छुरेसे तेज चक्र 
द्वारा जो इस पृथ्वीके प्राणियोका ( कोई ) एक मासका खलियान, एक मासका पुञ्ज बना दे; तो इसके 
कारण उसको पाप नहीं, पापका आगम नहीं होगा। यदि घात करते कराते, काटते, कटाते, पकाते 
पकवाते, गंगाके दक्षिण तीरपर भी जाये; तो भी इसके कारण उसको पाप नही, पापका आगम नही 
होगा । दान देते, दान दिक्लाते, यज्ञ करते, यज्ञ कराते, यदि गगाके उत्तर तीर भी जाये, तो इसके 
कारण उसको पुण्य नही, पुष्यका आगम नही होगा । दान दम सयमसे, सत्य बोलनेसे न पृण्य है, न पुष्यका 
आगम है । 

पूरण कश्यप परलछोकमे जिनका फल मिलता है ऐसे किसी भी कर्मको पुण्य या पापरूप नहीं समझता 
या । इस तरह पुरण कद्यप पूर्ण अक्रियावादी था । 
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४-प्रकृध कात्यापन रा मत था-- यह सात काय ( समूह ) अकृत-अक्ृतविध-अभिर्मित-मिर्मोण- 
रहित, अवध्य-कूटस्थ, स्तम्भवत्‌ ( अचल ) हैं। यह चल नहों होते, विकारको प्राप्त नहीं होते; न एक - 
दूसरेको हानि पहुँचाते हैं; न एक-दूसरेके सुख, दू ख॒ या सुख-दु खके लिए पर्याप्त हैं। कौनसे सात ? पुथिवी- 
काय, अपकाय, तेज काय, वाय-काय, सुख, दुख और जीवन यह सात काय अक्ृत० सुख-दुःखके योग्य नहीं 
हैं । यहाँ न हुस्ता ( -मारनेवाला ) है, न घातयिता ( -हनन करनेवाला ), न सुनतेवाला, न सुनाने वाला, 
ते जाननेवाला, न जतलानेवाला । जो तीदण शस्त्रसे शीक्ष मी काटे (हो भी ) कोई किसोको प्राणसे नहीं 
मारता ! सातो कार्योसे अलग, विवर ( -खाली जगह ) में दास्त्र ( -हथियार ) गिरता है ।” 

यह मत अन्योन्यवाद या शादइवतवाद कहुलाता था । 

५-सजय वेलटिठ पुत्त का मत था--'यदि आप पूछे, क्‍या परलोक है ? और यदि मैं समझूं कि 
परलोक है, तो आपको बतलाऊँ कि परलोक है । मैं ऐसा भी नहीं कहता, मैं वैसा भी नही कहता, मैं दूसरी 
तरहसे भी नहीं कहुता, मैं यह भी नहीं कहुता कि 'यह नही है, मैं यह भी नही कहता कि 'यह नहीं नहीं 
है । परलोक नही है० । परलोक है भी औौर नही भी०, परलोक न हैं और न नही है? । अयोनिज (-औप- 
पातिक) प्राणी हैं० । अयोनिज प्राणी नही है, है भी और नही भी, न हैं और न नही हँ० ! अच्छे बुरे काम 
के फल हैं, नही है, हैं भो और नही भी, न हैं और न नही हैं" । तथागत मरनेके बाद होते हैं, नही होते 
है० । यदि मुझे ऐसा पूछे और मैं ऐसा समझूं कि मरनेके बाद लथागत न रहते हैं और न नही रहते हैं तो 
मैं ऐसा आपको कहें । मैं ऐसा भी नहो कहता, मैं बैसा भी नही कहता । 

सजय स्पष्टत सदयारू क्या घोर अनिदतयवादी या आज्ञानिक था। उसे तत्वकी प्रचलित असु- 
ध्कोटियोमेसे एकका भी निर्णय नहीं था। पालीपिटकम इसे “भमराविक्षेपवाद' नाम दिया है। भले ही 
हमलछीगोकी समक्षमे यह विक्षेपवादी ही हो पर संजय अपने अनिश्चयमे निश्चित था | 


६-बुद्ध--अभ्याकृतवादी थे । उनने इन दस बातोंको अव्याकृत" बतलाया है। १-लोक क्षाइवतत है ? 
२-लोक अशाएवत है ? ३-लछोक अन्तवान्‌ है ? ४-लोक अनन्त है ” ५-वबही जीव वही शरीर है ? ६-जीव 
अन्य और शरीर अन्य है ? ७-मरनेके बाद तथागत रहते हैं ? ८-मरनेके बाद तथागद नहीं रहते ? 
९-मरनेके बाद तथागत होते भी हैं नही भी होते ? १०-मरनेके बाद तथागत नही होते, नही नहीं हीते ? 
इन प्रइनोमे लोक आत्मा और परलोक या निर्वाण इन तीन मुख्य विवादग्रस्त पदार्थोकों बुद्धने अव्या- 
कृत कहा । दीघनिकायके पोट्ठवादसुत्तमे इन्ही प्रश्नोंको अव्याकृत कहुकर 'अनेकाशिक कहा है। जो व्याकर- 
णीय हैं उन्हें ऐकाशिक' अर्थात्‌ एक सुनिश्चितरूपमे जिनका उत्तर हो सकता है कहा है । जैसे दु:ख मायंसत्य 
है हो ? उसका उत्तर हो हे ही इस एक अंदरूपमें दिया जा सकता है । परन्तु लोक आत्मा और निर्वाण- 


१, 'सस्सतों लोकी इतिपि, असस्सतों लोको इतिपि, अन्तवा छोको इतिपि, अनन्तवा लोकों इतिपि, त॑ जी 
त सरीर इतिपि, अध्ञं जीवं अज्ज॑ सरीर इतिपि, होति तथागती परम्मरणा इतिपि, होतिल न न 
हीति च सथागतो पस्मरंणा इतिपि, नेव होति न नहोति तथाशतों परस्भरणा इतिपि ।--सज्शिससि* 
चूलमालुक्यसुत्त । 

२. “कतमे व ते पीट्ठपाद मया अनेकसिका धम्मा देसिता पण्ञत्ता ? सस्सतो छोको ति वा पोटुपाद मवा 
अनेकसिको धम्मो देसितो पथ्खतो ! असस्सतो लोकों ति खो पींद्टपाद मया अतेकसिकों, .“--दोक्षमि० 
पीदठपावसुत्त । 
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संबंधी प्रएन अनेकांशिक हैं अर्थात्‌ इनका उत्तर हाँ या न इनमेंसे किसी एकके द्वारा नही दिया जा सकतीं | 
कारण बुद्धने स्वयं बताया है कि यदि वही जीव वही शरीर कहते हैं तो उच्छेदवाद अर्थात्‌ भौतिकवादका 


प्रसंध आता हैं जो बुद्धको इष्ट नहीं और यदि अन्य जीव और अन्य शरीर कहते हैं तो नित्य आत्मवादका 
प्रसंग आता है जो भी बुद्धको दृष्ट नही था # बुद़ने प्रइनव्याकरण चार प्रकारका बताया है--(“) एकाश 


( हैं या नही एकमे ) ब्याकरण, प्रतिपुज्छाव्याकरणोय प्रश्न, विभज्य व्याकरणीय प्रइन और स्थापनीय प्रदन। 
जिन प्रश्नोंकों बुद्धने अब्याकृत कहा है उन्हें अनेकाशिक भी कहा है आर्थात्‌ उनका उत्तर एक है या नही मे 
नहीं दिया जा सकता । फिर इन प्रदनोके बारेमे कुछ कहना सार्थक नही, भिक्षुत्र्यके लिए उपयोगी नहीं 
और न निर्वेद, निरोध, शाति, परमज्ञान या निर्वाणके लिए आवश्यक है । 

इस तरह बुद्ध जब आत्मा, लोक और निर्वाणके सम्बन्धमे कुछ भी कहनेको अनुपयोगी बताते हैं तो 
उसका सीधा अर्थ॑ यही ज्ञात होता है. कि वे इन तत्त्वोके सम्बन्धमे अपना निश्चित मत नही बना सके थे । 
छिध्योंके तस्‍्वज्ञानके क्षगडेमे न डालनेकी बात तो इसलिए समझमे नही आती कि जब उस समयका प्रत्येक 
मतप्रचारक इनके विषयमे अपने मतका प्रतिपादन करता था, उसका समर्थन करता था, जगह-जगह इन्हीके 


विषयमे बाद रोपे जाते थे, तब उस हवासे शिष्योकी बुद्धिको अचलित रखना दु'शक ही नही अदक्य ही 
था। बल्कि इन अध्याकृत कोटिकी सृष्टि ही उन्हें बौद्धक होनताका कारण बनती होगी । 


बुद्धका इन्हे अनेकाणिक कहना भी अथंपूर्ण हो सकता हैँ। अर्थात्‌ वे एकान्त न मानकर अनेकाश 
मानते तो थे पर चूंकि निः्गंठनाथपुत्तने इस अनेकाशताका प्रतिपादन सियावाद आर्थात्‌ स्थाद्वादसे करना 
प्रारम्भ कर दिया था, अत विलक्षणदैली स्थापनके लिए उनने इन्हे अव्याकृत कह दिया हो । अन्यथा अने- 
काशिक और अनेकान्तवादमें कोई खास अन्तर नहीं मालूम होता । यद्यपि सजयवेलट्ठिपुत्त, बुद्ध और निर्गंठ- 
नाथपुत्त इन तीनोंका मत अनेकाशकों लिए हुए है, पर सजय उन अनेक अशोके सम्बन्ध स्पष्ट अनिद्यय- 
बादी है । वह साफ-साफ कहता है कि “यदि मैं जानता होऊँ तो बताऊँ कि परलोक हैं या नही है आदि । 
बुद्ध कहते हैं यह अव्याकस हैं। इस अव्याकृति और सजयकी अनिदिच तिमे क्‍या सूक्ष्म अन्तर है सो तो 
बुद्ध ही जानें, पर व्यवहारत दिष्योके पल्‍ले न तो सजय ही कुछ दे सके और न बुद्ध ही। बल्कि सजयके 
छिष्य अपना यहू मत बना भी सके होगे कि-इन आत्मा आदि अतीन्‍्द्रिय पदार्थोका निश्चय नही हो सकता, 
किन्तु बुद्ध शिष्योका इन पदार्धोंके विषयमे बुद्धिमेद आज तक बना हुआ है। आज श्री राहुल साकृत्यायन 
बुद्धके मतको अभौतिक अनात्मवाद जैसा उभयप्रतिषंधी नाम देते हैं । इधर आत्मा दब्दसे नित्यत्वका डर हैं 
उधर भौतिक कहनेसे उच्छेदवादका भय है। किंतु यदि निर्वाणदशामे दीपनिर्वाणकी तरह चिससन्ततिका 
निरोध हो जाता है तो भौतिकवादसे कया विशेषता रह जाती है ? चार्वाक हर एक जन्ममे आत्माकी भतोंसे 
उत्पत्ति मानकर उनका भूतविलूय मरणकालमे मान लेता हूँ | बुद्धने इस चित्तसन्ततिको पचस्कघरूप मानकर 
उसका विलय हर एक मरणके समय न मानकर ससारके अन्तमें माना । जिस प्रकार रूप एक मौलिक तत्त्व 
अनादि अन्त धारारूप हू उस प्रकार चित्तधारा न रही, अर्थात्‌ चार्वाकका भौतिकत्व एक जन्मका है जब 
कि बुद्धका भौतिकत्व एक ससारका । इस प्रकार बुद्ध तत्त्वज्ञानककी दिशाम सजय या भौतिकवादी अजितके 
विभारोमेंही दोलान्दोल्ति रहे और अपनी इस दक्षामे भिक्षुओको न डालनेकी शुभेच्छासे उनने इनका 
अग्याकृत रूपसे उपदेश दिया । उनने शिष्योकों समझा दिया कि इस वाद-प्रतिवादसे निर्वाण नहीं मिछेगा, 
निर्वाणके छिए चार आर्यसत्योका ज्ञान ही आवश्यक है। बुद्धने कहा कि दु लू, दु सके कारण, दु.खनिरोध 
ओर दुःख़निरोधक! माय इन चार आयंसत्योंको जानो । इनके यथार्थ ज्ञानसे दुःक्षनिरोध होकर मुक्त हो 
जायगी । अन्य किसी शानकी आवश्यकता नही है । 
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निग्गंठनाथपुत्त --निम्रैन्थ श्ञातपुत्र महावीर स्याद्रादी और सप्ततत्त्वप्रतिपावक थे। उनके विधयमें 
यह प्रवाद था कि निरगंठनाथपुत्त सर्वज्ञ सर्वंदर्शी हैं, उन्हें सोते जागते हर समय ज्ञानदर्शन उपस्थित रहुता 
है । शातपुत्र वर्धभानने उस समयके प्रत्येक तीथंकरकी अपेक्षा वस्तुतत्वका सर्बांगीण साक्षात्कार किया था। 
वे न सजयकी तरह अनिश्वयवादी थे और न बुद्धकी तरह अव्याकृतवादी और न गोशालक आदिकी तरह 
भतवादी ही । उनने प्रत्येक वस्तुको परिणामीनित्य बताया। आजतक उस सझमयके प्रचलित मतवादियोंके 
तत्त्वोंका स्पष्ट पता नही मिलता | बुद्धने स्वयं कितने तत्त्व या पदार्थ माने थे यह आाजभी विवादपग्रस्त है । 
पर महावीरके तत्त्व आजतक नििवाद चले आए है । महावीरने वस्तुतत््वका एक स्पष्ठदर्शन प्रस्तुत किया 
उनने कहा कि-इस जगतमे कोई द्रव्य या सत्‌ नया उत्पन्न नहीं होता और जो द्रव्य या सत्‌ विद्यमान हैं 
उनमें प्रतिक्षण परिवर्तन होनेपरभी उनका अत्यत विनाश नहीं हो सकत! । पर कोई भी पदार्थ दो क्षणतक 
एक पर्यायमे नहीं रहता, प्रतिक्षण नतन पर्याय उत्पन्न होती है पूर्व पर्याय विनष्ट होती है पर उस मौलिक 
तत्त्वका जात्यन्तिक उच्छेद नही होता, उसकी धारा प्रवाहित रहती है । चित्त सन्‍्तति निर्वाणावस्थामे शुद्ध 
हो जाती है पर दीपककी तरह बुझकर अस्तित्वविहीन नही होती । ख्पान्तर तो हो सकता हैं पदार्थान्तर 
नही और न अपदार्थ ही या पदार्थविलय ही । इस ससारमे अनन्त चेतन आत्माएँ अनन्त पुदूगल परमाणु, 
एक आकाश द्रव्य, एक धर्मंद्रव्य, एक अभर्मंद्रव्य और असंख्य क्रालपरमाणु इतने मौलिक द्रव्य हैँ! इनकी 
सर्यामे कमी नही हो सकती और न एक भी नतन द्रव्य उत्पस्त होकर इनकी संख्यामे एककों भी वृद्धि कर 


सकता है। प्रतिक्षण परिवतंन प्रत्येक द्वव्यका होता रहता है उसे कोई नही रोक सकता, यह उसका 
स्वभाव है । 


महावीरकी जो मातृकात्रिपदी समस्त द्वादशांगका आधार बनी, वह यह है--' उप्पन्नेह वा विगमेइ 
वा धुवेइ वा” अर्थात्‌ प्रत्येक पदार्थ उत्पन्न होता है, विनष्ट होता है, और ध्रुव हैं। उत्पाद और विनाहसे 
पदार्थ रूपान्तरको प्राप्त होता हैं पर श्ुवसे अपना मौकछिक अस्तित्व नही खोता। जगत्‌से किसी भी 'सत्‌' 
का समूछ विनाश नहीं होता । इतनी ही ध्रुवता है। इसमें न कृटस्थनित्यत्व जैसे शाहबतवादका प्रसंग है 
और न स्वंया उच्छेदवादका ही । मत. प्रत्येक पदार्थ उत्पाद, व्यय और भ्रौव्यरूप है । उसमे यही अनेका- 
शता या अनेकान्तता या अनेकधर्मात्मकता है । इसके प्रतिपादनके लिए महावीरनें एक खास प्रकारकी भाषा- 
शैली बनाई थी। उस भाषाशैलीका नाम स्याद्वाद है। अर्थात्‌ अमुक निश्चित अपेक्षासे वस्तु भ्रुब है और 
अमुक निश्चित अपेक्षासे उत्पॉदव्ययवाली । अपने मौलिक सत्त्वसे च्युत न होनेके कारण उसे ध्रुव कहते हैं 
तथा प्रतिक्षण रूपान्तर होनेके कारण उत्पादव्ययवाली या अप्भुव कहते हैं । ध्रुव कहते समय अप्लृव अशका 
लोप न हो जाय और अप्रुव कहते समय ध्रुव अशका उच्छेद न समझा जाय इसकछिए 'सिया' या स्यात' शब्द- 
का प्रयोग करना चाहिए । अर्थात्‌ स्मात्‌ ध्रुव है' इसका अथं है कि अपने मौकछिफ अस्तित्वकी अपेक्षा वस्सु 
श्रुत है, पर श्रुवमात्र ही नही हैं इसमें भुवत्वके सिवाय अन्य धर्म भी हैं इसकी सूचनाके लिए 'स्यात्‌' दाब्दका 
प्रयोग आवश्यक है । इसी तरह रूपान्तरकी दृष्टिसे बस्तुमे अध्युवत्व ही है पर वस्तु अश्ुवमात्र ही नहीं है 
उसमें अध्रुवत्वके सिवाय अन्य घर भी विद्यमान है इसकी सूचना 'स्थात्‌' पद देता है । तात्पयं यह कि 
'स्मात्‌' शब्द वस्तुमे विद्यमान अविवक्षित शेष धर्मोकी सूचना देता है। बृद्ध जिस भाषाके सहज प्रकारको 
नही था सके था प्रयोगमे नहीं छाये और जिसके कारण उन्हें अनेकाशिक प्रद्नोको अव्याकृत कहना पड़ा उस 
भाषाके सहज प्रकारको महाबीरने दृढ़ताके साथ व्यव॒हारमें लिया। पाली साहित्यमे 'स्यात्‌' 'सिया' छब्द 
का प्रयोग हसी निश्चित प्रकारकी सूचनाके लिए हुआ है। यथा सज्म्िमतिकायके महाराहुलोवादसुत्तमें 
भ्रापोधातुका वर्णन करते हुए लिखा है कि--“कतमा च्‌ राहुल आपोधातु ? आपोधातु सिया अज्ज्षत्तिका 
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सिया वाहिरा।” अर्थात्‌ आपोधातु कितने प्रकारकी है। एक आम्यन्तर और दूसरी बाह्य । यहाँ 
आश्यन्तर घातुके साथ 'सिया'--स्थाद्‌ शब्दका प्रयोग आपोधातुके आम्यन्तरके सिवाय द्वितीय प्रकारकी 
सूचनाके लिए है। इसी तरह बाह्यके साथ 'सिया' धाब्दका प्रयोग बाह्यके सिवाय आम्यस्तर मेदकी सूचना 
देखा है। तात्पयं यह्‌ कि न तो तेजोधातु बाह्यरूप ही है और न आम्यन्तर रूप ही । इस उभयस्पताकी 
सूचना 'सिया'-स्यात्‌' शब्द देता है। यहाँ न तो स्थात्‌ शाब्दका शायद अर्थ है और न सभवत. और न 
कदाचित्‌ ही, क्योंफि तेजोधातु शायद आम्यन्तर और शायद बाह्य नही है और न सभवत- भरम्यन्तर और 
बाह्य और न कदाचित्‌ आम्यन्तर और कदाचित्‌ बाह्य, किन्तु सुनिह्ितत रूपसे आम्यन्तर और बाह्य 
उभय अंक्षवाली है । इसी तरह महावीरनले प्रत्येक धर्मके साथ सिय६स्पात्‌' शब्द जोडकर अविवक्षित शैष 
धममोकी सूचना दी है। 'स्थात्‌' शब्दको शायद सभव या कदा चित्का पर्यायवाच्री कहना सिद्धान्त भ्रमपूर्ण है । 


महावी रने वस्तुतत््वको अनन्तधर्मात्मक देखा और जाना। प्रत्येक पदार्थ अनन्त ही गुण पर्यायोका 
अखण्ड आधार है। उसका विराट रूप पूर्णतया ज्ञानका विषय हो भी जाय पर शब्दोके द्वारा तो नहीं ही कहा 
जा सकता । कोई ऐसा शब्द नही जो उसके पूर्ण रूपको स्पश कर सके। शब्द एक निश्चित दृष्टिकोणसे 
प्रयुक्त होते है और वस्तुके एक ही घर्मका कथन करते हैं। इस तरह जब स्वभावत विवक्षानुसार जमुक 
धर्मंका प्रतिपादन करते हैं तब अविवक्षित धर्मोकी सचनाके छिए एक ऐसा शब्द अवदय ही रखना शाहिए 
जौ वक्ता या श्रोताको भूलने न दे । 'स्यात्‌' शब्दका यही कार्य है, वह श्रोताकों वस्तुके अनेकान्त स्वरूप- 
का शोतक करा देता है। यद्यपि बुद्धने इस अनेकाशिक सत्यके प्रकाशनकी स्याद्वादवाणीको न अपनाकर उन्हें 
अव्याकृत कोटिमे डाला हैं, पर उनका चित्त वस्तुकी अनेकाशिकताको स्वीकार अवश्य करता था। 


निग्गठनाथपुत्त महाबोर ने वंदिक क्रियाकाण्डको उतना ही निरथंक और श्रेय प्रतिरोधी मानते 
थे जितना कि बुद्ध, और आचार अर्थात्‌ चरित्रको बे मोक्षका अन्तिम साधन मानते थे। पर उनने यह 
साक्षात्‌ अनुभव किया कि जबतक विद्वव्यवस्था और खासकर उस आत्माके स्वरूपके सम्बन्ध शिष्य 
निद्चित विचार नही बना छेता है जिस आत्माको दु ख होता हूं और जिसे दु खकी निवृत्ति करके निर्वाण 
पाना है तबतक वहू सानसविचिकित्सासे मुक्त होकर साधना कर ही नही सकता । जब बाह्यजगतके प्रत्येक 
झोकेमे यह आवाज गूंज रही हो कि-- आत्मा देहरूप हैं या देहसे भिन्‍न ? परलोक क्या है ? निर्वाण क्या 
है ?” और अन्यतीर्थिक अपना मत प्रचारित कर रहे हो, इसीको लेकर वाद रोपे जाते हो उस समय शिष्यो- 
को यह कहकर तत्काल चूप तो किया जा सकता है कि 'क्या रखा है इस विवादसे कि आत्मा है, हमे तो 
दु.खनिवृत्तिके छिए प्रयास करना चाहिए' परन्तु उनकी मानसशल्य और बुद्धिविचिकित्सा नही निकरू 
सकती और वे इस बौद्धिकहीनता और विचारदीनताके हीनतर भावोसे अपने चित्तकी रक्षा नही कर सकते । 
संघर्मे इन्ही अन्यतीधिकोके शिष्य और खासकर वैदिक ब्राह्मण भी दीक्षित होते थे। जब ये सब पत्रमेल 
व्यक्ति जो मूल आत्माके विषयमे विभिन्‍न मत रखते हो और चर्चा भी करते हो तो मानस अहिसक कैसे 
रह सकते हैं? जबतक उनका समाधान वस्तुस्थिति मुलक न हो जाय तब तक वे कैसे परस्पर समता और 
अहिसाका वातवरण बना सकते होंगे ? 


महावीरने तत्त्वका साक्षात्कार किया और उनने धमंकी सीधी परिभाषा बताई वस्तुका स्वरूपस्यित 
होना-- वस्तुस्वभावो धम्मो-जिस बस्तुका जो स्वरूप है उसका उस पूर्णस्वरूपमें स्थिर होना ही धर्म है । 
अस्नि यदि अपनी उष्णताको लिए हुए हैं तो वह घरम॑स्थित है। यदि यह वायुके झोकोसे स्पन्दित हो रही है 
तो कहना होगा कि वहू चंचल है अतः अपने निदचलस्व॒रूपसे च्युत होनेके कारण उतने अंश घमंह्यित नहीं 


४ | विशिष्ट लिवस्थ : १९१ 


है । जल जबतक अपने स्वामाथिक शीतस्पशंमें है तबतक वह घर्मस्थित है। यदि वह अश्निके संसर्गंस स्वरूप- 
च्यूत हो जाता है तो बहू अधरमंू्प हो जाता है और इस परसंयोगजन्य बिभावपरिणत्िकों हुटा देना ही जक्ू- 
की मुक्ति है उसकी धर्मप्राप्ति है। रोगीके यदि अपने आरोग्यस्वरूपका मान न कराया जाय तो वह रोगको 
विकार क्यों सानेगा और क्यों उसकी निवुत्तिके लिए चिकित्सामें प्रवृत्ति करेगा ? जब उसे यह ज्ञात हो जाता 
है कि मेरा तो स्वरूप आरोग्य है । इस अपथ्य आदिसे मेरा स्वाभाविक आरोग्य विकृत हो गया है, तमी वह 
उस आरोग्य प्राप्तिके लिए चिकित्सा कराता है । भारतकी राष्ट्रीय काग्रेसने प्रत्येक मारतवासीकों जब यह्‌ 
स्वरछूप-बीध कराया कि- तुम्हें भी अपने देशमें स्वतंत्र रहनेका अधिकार है इन परदेशियोंने तुम्हारी 
स्वतन्त्रता विक्ृत कर दी है, तुम्हारा इस प्रकार शोषण करके पददलिस कर रहे हैं। भारत सन्तानो, उठो, 
अपने स्वातन्त्य-स्वरूपका भान करो तभी भारतने मेंगडाई छी और परतंत्रताका बन्धन तोड स्वातत्थ्य प्राप्त 
किया । स्वातन्व्यस्वरूपका भान किए बिना उसके सुखदरूपकी झाँकी पाए बिना केवल परतन्त्रता तोडनेके 
लिए वह उत्साह और सनन्‍नड्धत्ता नही जा सकती थी। अत उस आधारभूत आत्माके मुलस्वरूपका शान 
प्रत्येक मुमक्षकों सबंप्रथम होना ही चाहिए जिसे बन्धनमुक्त होना है । 


भगवान्‌ महावीरने मुमुक्षके लिए दु ख अर्थात्‌ बन्ध, दु'खके कारण अर्थात्‌ मिथ्यात्व आदि आख्रव, 
मोक्ष अर्थात्‌ दु खनिवृत्तिपूवंक स्वरूपप्राप्ति और मोक्षके कारण संवर अर्थात्‌ नूतन बन्धके कारणोका अभाव 
और निर्जरा अर्थात्‌ पू॑स॑चित दु'खकारणोका क्रमश विनाश, इस तरह॒के चतुरायंसत्यकी तरह बन्ध, 
मोक्ष, आस्त्रव, संवर और निर्जरा इन पाँच तत्तवोके ज्ञानके साथ ही साथ जिस जीवको यह सब बचन्ध मोक्ष 
होता है उस जीवका शान भी आवश्यक बताया है| शुद्ध जीवको बन्ध नहीं हो सकता । बन्ध दोमे होता 
है । अत जिस कमं-पुद्ूगलसे यहु जीव बँधता है उस अजीव तत्त्यको भी जानना चाहिए जिससे उसमे राग- 
देंष क्ञादिकी धारा आगे न चले । अत मुमुक्षके लिए जीव, अजीव, आख्रव, बन्ध संबर, निज॑रा और मोक्ष 
इन सात तत्त्वोंका ज्ञान आवध्यक है । 


जीव--आत्मा स्वतन्त्र द्रव्य है। अनन्त है। अमत॑ है। चैतस्यशक्तिवाऊा है। जानादि पर्यायोंका 
कर्ता है । कमंफलका भोकक्‍ता हैँ । स्वयप्रभु है । अपने शरीरके आकारवाछा है। मुक्त होते ही ऊध्वंगमनकर 
लोकान्तमें पहुँच जाता है । 

भारतीय दर्दानोंमें प्रत्येकने कोई न कोई पदार्थ अनादि माने हैँ । परम नास्तिक चार्वाक भी प्थ्वी 
जादि महाभूतोकोी अनादि मानता हैं। ऐसे किसी क्षणकी कल्पना नहीं जाती जिसके पहले कोई क्षण न रहा 
हो । समय कबसे प्रारम्भ हुआ इसका निर्देश असंभव है । इसी तरह समय कब तक रहेगा यह उत्तरावधि बताना 
भी असभव है । जिस प्रकार काल आनावि अनम्त हैं उसको पूर्वावधि और उत्तरावधि निश्चित नहीं की जा 
सकती उसी तरह आकाशको कोई क्षेत्रकृत मर्यादा नही बताई जा सकती । सर्वतों हानन्तं तत्‌' सभो ओरसे 
वह अनन्त है। आकाश और कालकी तरह हम प्रत्येक सदुके विषयमें यह कह॒ सकते हैं कि उसका न किसी 
खास क्षणमें नूतन उत्पाद हुआ हैँ और न किसी समय उसका समर विनाश ही होगा । “नाञ्सतो विद्यते 
भावः नाभावो विद्यते सतः' अर्थात्‌ किसो असत्‌का सद्रूपसे उत्पाद नही होता और न किसी सत्‌का समूछ 
विनाश ही हो सकता है | जितने गिते हुए सत्‌ है उनकी संख्यामे वृद्धि नही हो सकती और उनकी संश्यामेंसे 
किसी एककी भी एक ही हो सकती है । रूपास्तर प्रत्येकका होता रहता है । यह एक सर्वमान्‍्य सिद्धान्त है । 
इस सिद्धास्तके अनुसार आत्मा एक स्वतंत्र सत्‌ है तथा पृद्गल परमाणु स्वतस्त्र सत्‌। अनादिसे यह आत्मा 
पृदगछसे सस्वद्ध ही मिलता आया है । 
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अनादिबद्ध माननेका कारण--आज आत्मा स्थुछ शरीर और सूक्ष्म कंशरीरसे बद्ध मिलता है। 
क्षाज इसका शञान और सुख यहाँ तक कि जीवन भी दरीराधीन है । शरीरमे विकार होनेसे ज्ञानतन्तुओंमे 
क्षीणता आते ही स्मृतिश्रंशा आदि देखे ही जाते हैं। अत आज ससारो आत्मा शरीरबद्ध होफर ही अपनी 
गतिविधि करता है! यदि आत्मा शुद्ध होता तो दरीरसम्बन्धका कोई हेतु ही नहीं था। शरीरसम्बन्ध या 
पुनर्जन्भके कारण है--राग, द्वेष, मोह और कषायादिभाव । शुद्ध आत्मामे ये विभावभाव हो ही नही सकते । 
बुँकि आज ये विभाव और उनका फल शरीरसम्बन्ध प्रत्यक्ष अनुमवमे आ रहा है अत' मानना होगा कि 
आज तक इनकी अशुद्ध परम्परा चली आई है । 

भारतीय दर्शानोमें यह एक ऐसा प्रश्न है जिसका उत्तर विधिमुखसे नहीं दिया जा सकता ' ब्रह्ममे 
ग्रविद्याका कब उत्पन्न हुई ? प्रकृति और पुरुषका सयोग कब हुआ ? आत्मासे शरीरसम्बन्ध कब हुआ ? 
इसका एकमात्र उत्तर है-अनादिसे । दूसरा प्रकार हैं कि-यदि थे शुद्ध होते तो इनका सयोग हो ही नही 
सकता था । शुद्ध होनेके बाद कोई ऐसा हेतु नही रह जाता जो प्रकृतिससर्ग या अविद्योर्ट्पत्ति होने दे । उसी 
तरह आत्मा यदि शुद्ध हो जाता है तो कोई कारण उसके अशुद्ध होनेका या पुद्गलसयोगका नही रह जाता । 
जब दो स्वतंत्र सत्ताक द्रव्य है तब उनका सयोग चाहे जितना भी पुराना क्यों न हो नष्ट किया जा सकता 
है और दोनोको पृथक्‌-पुथक्‌ किया जा सकता हैं। उदाहरणार्थ--खानिसे सर्वप्रथम निकाले गये सोनेमे 
कीट असख्य कालसे लगी होगी पर प्रयोगसे चूँकि वह पृथक्‌ की जाती है, अत यह्‌ निद्चय किया जाता है 
कि सुबर्ण अपने शुद्धरूपमे इस प्रकार है तथा कीट इस प्रकार। साराश यह कि जीव और पुद्गलका बच 
अनादि है | चूँकि वह दो द्रब्योका बन्ध है अत- स्वरूपबोध हो जानेपर बह पुथक्‌ किया जा सकता है । 

आज जीवका ज्ञान दर्शन सुख राग द्वेष आदि सभी भाव बहुत कुछ इस जीवन पर्यायके अधीन है । 
एक मनुष्य जीवन भर अपने ज्ञानका उपयोग विज्ञान या धर्मके अध्ययनमे लगाता है। जवानीम उसके 
मस्तिष्कमे भौतिक उपादान अच्छे थे, प्रचुर मात्रामें थे, तो वे ज्ञानतन्तु चैतन्यकों जगाए रखते थे । बुढ़ापा 
आमेपर उसका मस्तिष्क शिथिल पड जाता है। विचारशक्ित छुप्त होने लगती है। स्मरण नही रहता । 
वही व्यक्ति अपनी जबानीमें लिखे गये लेखको को बुढ़ापेमे पढ़ता है तो उसे स्वय आश्चर्य होता है। बह 
विष्वास नहीं करता कि यह उसीने लिखा होगा । मस्तिष्ककी यदि कोई भौतिक ग्रन्थि बिगड जाती है तो 
मनुष्य पागल हो जाता है| दिमागका यदि कोई पेच कस गया या ढीला हो गया तो उन्माद, सन्देहू आदि 
अमेक प्रकारकी धारायें जीवनको ही बदल देती है । मुझे एक ऐसे योगीका प्रत्यक्ष अनुभव है जिसे शरोरकी 
नसोंका विशिष्ट ज्ञान था। वह मस्तिष्ककी एक किसी खास नसको दबाता था तो मनुष्यको हिसा और 
क्रोषके भाव उत्पन्न हो जाते थे । दूसरे ही क्षण दूसरी नसके दबाते ही अत्यन्त दया और करुणाके भाव 
होते थे और वह रोने छगता था। एक तीसरी नसके दबाते ही लछोभका तीज उदय होता था और यहू इच्छा 
होती थी कि चोरी कर ले । एक नसके दबाते ही परमात्ममक्तिकी ओर मनकी गति होने रूगती थी। इन 
सब घटनाओंसे एक इस निश्चित परिणामपर तो पहुँच ही सकते है कि हमारी सारी शक्तियाँ जिनमें ज्ञान 
दर्शान सुख राग द्ेष कषाय आदि है, इस हारीर पर्यायके अधीन है । शरीरके नष्ट होते ही जीवन भरमे 
उपासित ज्ञान गादि पर्यायद्क्तियाँ बहुत कुछ नष्ट हो जाती हैं। परलोक तक इनके कुछ सूक्ष्म संस्कार 
जाते हैं। 

आज इस अणुद्ध आत्माकी दशा अघैभौतिक जैसी हो रही है । इन्द्रियाँ यदि न हों तो ज्ञानकी शक्ति 
बनी रहुनेपर भी शान नहीं हो सकता। आत्मामे सुननेकी और देखनेकी शक्ति मौजूद है पर यदि आँखें फूट 
जायें और कान फट जायें तो वहु शक्ति रखी रह जायगी और देखना-सुनना नही हो सकेगा । विवारह्षबित 
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विद्यमान है पर भन यदि ठीक नहीं है तो विचार नहों किये जा सकते । पक्षाघात यदि हो जाय तो शरीर 
देखनेमें वैसा ही मालम होता है पर सब शून्य । निष्कर्ष यह कि अशुद्ध आत्माकी दक्ा और इसका सारा 
विकास पुद्गलके अधीन हो रहा हैं। जीवननिमित्त भी खान-पान श्वासोच्छवास आदि सभो साध्रन भौतिक 
ही अपेक्षित होते हैं । इस समय यह जीव जो भी विचार करता है, देखता है, जानता है या क्रिया करता है 
उसका एक जातिका सस्कार आत्मापर पड़ता है और उस सस्कारकी प्रतीक एक भौतिक रेखा मस्तिष्कमें 
लिघ्र जाती है । दूसरे, तोसरे, चौथे जो भी विचार या क्रियाएँ होती हैं उन सबके सस्कारोंफों यह भात्मा 
घारण करता है और उनकी प्रतीक टेढ़ी-सीधी, गहरी-उथली, छोटी-बडी नाना प्रकारकी रेखाएँ रुप्तिष्कर्मे 
भरे हुए भक्‍्खन जैसे भौतिक पदार्थपर खिचती चली जाती हैं। जो रेखा जितनी गहरी होगी वह उतने ही 
अधिक दिनो तक उस विच्षार या क्रियाको स्मृति करा देती है। तात्पय यह कि आजका ज्ञान शक्ति और सुख 
आदि सभी पर्याय शक्षितियाँ हैं जो इस दरीर-पर्याय तक हो रहती हैं । 


व्यवहरनयसे जीवको म॒तिक माननेका अर्थ यही है कि अनादिसे यहु जीव छरीरसम्बद्ध ही मिलता 
आया है। स्थुल शरीर छोडनेपर भी सूक्ष्म कर्म शरोर सदा इसके साथ रहता है। इसी सूक्ष्म कर्म शरीरके 
नाशको ही मुक्ति कहते है । जीव पुद्गलू दो द्रव्य ही ऐसे हैं जिनमे क्रिया होती द॑ तथा विभाव या अशुद्ध 
परिणमन होता है । पुदूगलका अशुद्ध परिणमन पुदूगल और जीव दोनोके निम्मित्तसे होता है जबकि जीवका 
अशुद्ध परिणमन यदि होगा तो पुद्गलके ही निर्मित्तसे । शुद्ध जीबमें अशुद्ध परिणमन म॑ तो जीवके निम्ित्तसे 
हो सकता है और न पुदूगलके निमित्तसे । अशुद्ध जीवके अशुद्ध परिणमनको धारामें पुदूगल या पुद्गलसम्बद्ध 
जीव निर्मित्त होता हैं। जैन सिद्धान्तने जीवको देहुप्रमाण भाना है। यह अनुमवरसिद्ध भी है। शरीरके 
बाहर उस आत्माके अस्तित्व माननेका कोई खास प्रयोजन नहीं रह जाता और न यह तकंगम्य हो है । जीव- 
के शानद्शन आदि गुण उसके शरीरमे ही उपछब्ध होते हैं शरीरके बाहर नही | छोटे बड़े शरीरके अनुसार 
असख्यातप्रदेशी आत्मा सकोच-विकोच करता रहता है । चार्वाकका देहात्मवाद तो देहको ही आत्मा मानता है 
तथा देहकी परिस्थितिके साथ आत्माका भी विनाश आदि स्वीकार करता है। जैनका देहपरिमाण-आत्मवाद 
पुदुगरलदेहसे आत्मद्रब्यकी अपनी स्त्रतत्र सत्ता स्वीकार करता है। न तो देहकी उत्पत्तिसे आत्माकी उत्पत्ति 
होती है और न देहके विनाएशसे आत्मविनाश । जब कर्मंशरीरकी म्यूंखलासे यह आत्मा मुबत हो जाता है तय 
अपनी शुद्ध चैतन्य दशामे अनन्तकाल तक स्थिर रहता है । प्रत्येक द्रव्यमे एक जगुरुलघुगुण होता है जिसके 
कारण उसमे प्रशिक्षण परिणमन होते रहनेपर भी न तो उसमे गुरुत्व ही आता है और न रूघुत्व ही । द्रन्‍्य 
अपने स्वरूपमे सदा परिवतंन करते रहते भी अपनी अखण्ड मौल्किताकों भी नहीं खोता । 


आजका विज्ञान भी हमे बताता है कि जीव जो भी विचार करता है उसकी टेढी-सीधी, उथलछी-गहरी 
रेखाएँ मस्तिष्कमे भरे हुए मक्खन जैसे एवेत पदार्थमे खिचती जाती है और उन्हीके अनुसार स्मृति लथा वासनाएँ 
उद्बुद्ध होती हैं । जैन कर्म सिद्धान्त भी यही है कि--रागद्वेष प्रवृत्तिके कारण केबल रास्कार ही आत्मापर 
नही पड़ता किन्तु उस संस्कारकी यधासमय उद्बुद्ध करानेवाले कर्मद्रब्यका संबध भी होता जाता है। यह 
क॒र्मद्रब्य पुद्यल द्रव्य ही है । मन, वचन, कायकी प्रत्येक क्रियके अनुसार शुक्ल या क्ृष्ण कर्म पुदूगल आत्मासे 
सम्बन्धको प्राप्त हो जाते हैं। ये विद्येष प्रकारके कर्मंपुद्गल बहुत कुछ तो स्थूल शरीरके भोतर ही पड़े रहते हैं जो 
मनोभावोंके अनुसार आत्माके सक्ष्म कर्मशरीरमें ह्यमसिल होते जाते हे, कुछ बाहिरसे भी जाते हैं। जैसे सपे 
हुए छोहेंके गोलेको पानीसे भरे हुए बतंनमें छोड़िये तो वह गोला जलके भरे हुए बहुतसे परमाणुओको जिस तरह 
अपने भीतर सोख लेता है उसी तरह अपनी गरमी और भापसे बाहिरके परमाणुओंको भी खीचता है। लोहेका 
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गोछा जब तक गरम रहता है, पानौमे उधल-पुथल पैदा करता रहता है, कुछ परमाणुओंको लेगा, कुछको 
निकालेगा, कुछको भाष बनाएगा, एक अजीवसी परिस्थिति समस्त वातावरणमे उपस्थित कर देता हैँ । उसी 
तरह जब यह आत्मा रागद्रेषादिसे उत्तप्त होता है तब शरीरमे एक अद्भुत हलनचलन उपस्थित करता है। 
क्रोष आते ही जाँखें छाल हो जाती है, खुनकी गति बढ जाती है, मुंह सूखने लगता है, नथुने फडकने रगते 
है । कामवासनाका उदय होते ही सारे शरीरमे एक विरक्षण प्रकारका मन्थन शुरू होता है । और जब तक 
बहु कपाय या वासना क्षांत नही हो लेतो, यह चहल-पहुल-मन्‍्थत आदि नही रुकता । आत्माके विचारोके 
अनुसार पुदुगल द्रव्योमे परिणमतन होता है और विचारोके उत्तेजक पुदूगल द्रव्य आत्माके वासनामय सूक्ष्म 
कर्मशरीरमें शामिल होते जाते हैं । जब-जब उन कमंपुद्गलोपर दबाव पडता है तब-तब वे कर्मपुदूगल फिर 
ऊुम्ही शागादि भावोको आत्मामे उत्पन्न कर देते हैं। इसी तरह रागादि भावोसे नए कमंपुद्गल क्मशरी रमे 
शामिल होते हैं तथा उन कमंपुद्गलोके परिपाकके अनुसार नृतन रागादि भावोकों सृष्टि होती है। फिर 
नए कमंपुद्गल बँघते है फिर उनके परिपाकके समय रागादिभाव होते हैं। इस तरह रागादिभाव और 
कर्म पुदूगलबन्धका चक्र बराबर चलता रहता है जबतक कि चरित्रके द्वारा रागादि भावोको रोक 
नही दिया जाता । इस बन्ध परम्पराका वर्णन आचार्य अमृतचन्द्र सूरिते पुरुषाथंसिद्ध्यूपायमें इस प्रकार 
किया है--- 

“जीवकृतं परिणाम निमित्तमात्र॑ प्रपद्य पुनरन्‍्ये । 

सस्‍्वयमेव परिणमन्तेषत्र॒ पुदूगला:. कर्मंभावेन ॥ १२॥ 

परिणममानस्य चितश्चिदात्मके: स्वयमपि स्वकेर्माव: । 

भवति हि निमित्तमात्रं पौदगलिकं कर्म॑ तस्यापि ॥ १३ ॥" 

मर्थात्‌ जीवके द्वारा किये गए राग-द्ेष-मोह आदि परिणामोकों निम्तित्त पाकर पुदूगल परमाणु स्वत 

ही कर्मरूपसे परिणत हो जाते हैं । प्लात्मा अपने चिंदात्मक भावोसे स्वय परिणत होता है, पुदूगल कम॑ तो 
उसमें निमित्तमात्र है। जीव और पुद्ूगल एक-दूस रेके परिणमनमे परस्पर निमित्त होते हैं । 


साराश यह कि जीवकों वासनाओं राणग-द्वेष-मोहू आंदिकी और पुदुगल कमंबन्धकी धारा बीजबुक्ष- 
सन्ततिकी तरह अनादिसे चाल है। पू्वंबद्ध कमंके उदयसे इस समय राग-द्वेष आदि उत्पन्न हुए है, इनमे जो 
जीवकी आसक्ति और लगन होती है वह नृतन कर्मबन्ध करती है । उस बद्धकमंके परिपाकके समय फिर 
राग-हेष होते है, फिर उनमें आसक्ति तौर मोह होनेसे नया कर बेँबता हैं। यहाँ इस शकाको कोई 
स्थान नहीं है कि-- जब पृवंकमंसे रागद्रेषादि तथा रागद्रेषादिसि नतन कमंबन्ध होता है तब इस 
लक्रका उच्छेद ही नही हो सकता, क्योकि हर एक कर्म रागद्वेंष आदि उत्पन्न करेगा और हर एक राग- 
द्वेष कमंबन्धन करेंगे ।' कारण यह है कि पूवंकमंके उदयसे होनेवाले कर्मफलभूत रागद्वेष वासना आदिका 
भोगना कमंबन्धक नही होता किन्तु भोगकालमे जो नुतन राग-द्वेषरूप अव्यवसान भाव होते हैं वे बन्धक होते 
हैं। यही कारण है कि सम्यग्दूष्टिका कमंभोग निजराका कारण होता हैं और मिध्यादृष्टिका बन्‍्धका 
कारण । सम्यस्दृष्टि जीव पूर्वकरमके उदयकालमें होनेवाले राग-देष आदिको विवेकपूर्बक शान्त तो करता है 
पर उनमें नतन अध्यवसान नही करता, अत पुराने कर्म तो अपना फल देकर निर्जी्ं हो जाते है और नतन 
आसवित न होनेके कारण नवीन बन्ध होता नहीं अलः सम्यर्दृष्टि तो दोनों तरफ्से हुलका हो चलता है 
जब कि मिथ्यादुष्टि कमंफलके समय होनेवाऊ राग, ट्वेष, वासना आदिके समय उनमें की गई नित नई आसकित 
लौर लगनके परिणामस्वरूप नृतन कमोंकों ओर भी दृढ़तासे बाघता है, और इस तरह मिथ्यादृष्टिका 
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कर्मचक्र और भी तेजीसे चाल रहता है। जिस प्रकार हमारे भौतिक मह्तिष्कपर अनुभवकी असंझय 
सीधी-टेढ़ी, गहरी-उथली रेंखाएँ पडती रहती हैं, एक प्रबल रेखा आई तो उसने पहिलेकी निर्यक रेशाको 
साफ कर दिया और अपना गहरा प्रभाव कायम कर दिया, दूसरी रेखा पहिलेकी रेखाको या तो 
गहूरा कर देती है या साफ कर देती हैं और इस तरह अन्तमे कुछ ही अनुभव रेखाएं अपना अस्तित्व कायम 
रखती हैं, उसी तरह आज कुछ राग-देषादि जन्य सस्कार उत्पन्न हुए कर्मबन्धन हुआ, पर दूसरे ही क्षण 
शील, ब्रत, संयम और श्रृत आदिकी पूत भावनाओका निमिस मिला तो पुराते संस्कार धुल जायेंगे या छ्लीण 
हो जायेंगे, यदि दुबारा और भी तीज रागादि भाव हुए तो प्रथमबद्ध कर्म पुद्गलमें और भी तीजत्र फरूदात्री 
अनुभागशक्ति पड जायगी। इस तरह जोवनके अन्तमे कर्मोका बन्ध, निजेरा, उत्क्षण, अपकर्षण आदि 
होते-होते जो रोकड़ बाकी रहती है वही सूक्ष्म कमंभरीरके रूपमे परलोक तक जाती है। जैसे तेज अग्नि- 
पर उबलती हुई बटलोईमे दाल, चाबलू, शाक जो भी डालिए उसका ऊपर-नीबे जाकर उफान लेकर जीथे 
बैठकर अन्तमे एक पाक बन जाता है, उसी तरह प्रतिक्षण बँधनेवाले अष्छे या बुरे कर्मोमे शुभभावोंसि 
शुभकर्मोंमे रसप्रकर्ष और स्थितिबुद्धि होकर अशुभकर्मोंमे रसापकर्ष और स्थितिहानि होकर अनेक प्रकारके 
ऊँचनीच परिवतंन होने-होते अन्तमे एक जातिका पाकयोग्य स्कन्‍्ध बन जाता है, जिसके क्रमोदयसे रामात्ि 
सुखद खादि भाव उत्पन्न होते हैं। भयवा, जैसे उदरमे जाकर आहारका मल-मृत्र, स्वेद आदि रूपले कुछ 
भाग बाहर निकल जाता है कुछ बही हजम होकर रक्‍तादि धातु रूपसे परिणत होता है और आगे जाकर 
वीर्यादिरूप बन जाता है, बीचमे चरन-बटनी आदिके योगसे छलधृषाक दीघेषाक आदि अवस्थाएँ भी होती हैं वर 
अन्तमें होनेवाले परिपाकके अनुसार ही भोजनमे सुपाकी दृष्पाकी आदि व्यवहार होता है, उसी तरह कर्मका 
भी प्रतिसमय होनेवाले शुभ-अश्युभ विचारोके अनुसार तीज मनन्‍्द मध्यम मृदु मदुतर आदि रूपसे परिवतंन 
बराबर होता रहता हैं । कुछ कर्म सस्कार ऐसे हैँ जिनमे परिवतंन नहीं होता और उनका फल भोगना ही 
पडता हूँ, पर ऐसे कम बहुत कम हैं जिनमें किसी जातिका परिवर्तन न हो। अधिकाश कर्मोंमें अच्छे-बुरे 
विचारके अनुसार उत्कर्षण ( स्थिति और अनुभागकी वृद्धि ), अपकषंण ( स्थिति और अनुभागकी हानि ), 
सक्रमण ( एकका दूसरे रूपमें परिवर्तन ), उदीरणा ( नियत समयसे पहिले उदयमे ले आना ) भादि होते रहते 
हैं और अन्तमे दोष कमंबन्धका एक नियत परिपाकक्रम बनता है। उसमे भी प्रतिसमय परिवर्त॑नादि होते हैं । 
तात्पयं यहु कि यह आत्मा अपने भले-बुरे विचारों और आचारोसे स्वयं बन्धनमे पड़ता है और ऐसे संस्कारों- 
को अपनेमे डाल लेता है जिनसे छुटकारा पाना सहज नही होता । जैन सिद्धान्तने उन बिचा रोके प्रतिनिधि- 
भूत कर्मंद्रव्यका इस आत्मासे बंध माना है जिससे उस कर्म॑द्रब्यपर भार पडते ही या उसका उदय आते ह्‌ 
वे भाव आत्मामे उदित होते है । 


जगत्‌ भौतिक है । वह पुदूगल और आत्मा दोनोसे प्रभावित होता है! कर्मका एक भौतिक फिण्ड, 
जो विशिष्ट शक्तिका केन्द्र है, आत्मासे सम्बद्ध हो गया तब उसकी सूक्ष्म पर तीम्र शक्षिके अनुसार बाह्य 
प्रदाथे भी प्रभावित होते हैं । बाह्य पदार्थोके समवधानके अनुसार कर्मोंका यथासम्भव प्रदेशोदय या फलोदय 
रूपसे परिपाक होता रहता है । उदयकालमें होनेवाले तीत्र मन्‍्द मध्यम छुम-अशुभ भावोंके अनुसार आगे उदय 
आनेवाले कर्मोके रसदानमें अन्तर पड़ जाता है | तात्पयं यह है कि बहुत कुछ कर्मोंका फल देना या अन्य रूप- 
में देना या न देना हमारे पुरुषाथंके ऊपर निर्भर है । 

इस तरह जैनदर्ंनमें यह आत्मा अतादिसे अशुद्ध माता गया है और प्रयोगसे शुद्ध हो सकता है। 
शुद्ध होनेके बाद फिर कोई कारण अशुद्ध होनेका नही रह जाता । आत्माके प्रदेशोंमें संकोच विस्तार भी 
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कमके निमित्तसे भी होता है। अतः कम निर्मित्तके हट जानेपर आत्मा अपने अन्तिम आकारमे रह जाता है 
और ऊष्व कोकमें लोकाग्रभागमें स्थिर हो अपने अनन्त चैतन्यमे प्रतिष्ठित हो जाता हैं । 

इस आत्माफा स्वरूप उपयोग हैं। आत्माकी चैतन्यशक्तिको उपयोग कहते हैं। यह चिति शक्ति 
बाह्य अम्यन्तर कारणोसे बथासभव ज्ञानाकार पर्यायको और दर्शनाकार पर्यायकों धारण करती है। जिस 
समय यह जैतन्यशक्ति शेयको जानती है उस समय साकार होकर ज्ञान कहलाती हूँ तथा जिस समय मात्र 
चैतन्याकार रहकर निराकर रहुती हैं तब दर्शन कहलाती है । शान और दर्शन क्रमसे होनेवाली पर्याएँ हैं । 
निरावरण दशामे चैतत्य अपने शुद्ध चैतन्य रूपमे लीन रहता है। इस अनिवंचनीय स्व॒रूपमात्र प्रतिष्तित 
आत्ममात्र दक्षाको हो निर्वाण कहते है। निर्वाण अर्थात्‌ वासनाओका निर्वाण ! स्वरूपसे अमूरतिक होकर भी 
यह आत्मा अनादि कर्मबन्धनबद्ध होनेके कारण मूतिक हो रहा है और कमंबन्धन हटते ही फिर अपनी शुद्ध 
अम्‌तिक दह्ामे पहुँच जाता है । यह आत्मा अपनी शुभ-अशुभ परिणतियोका कर्त्ता है। और उनके फलोका 
भोवता हैं। उसमें स्वयं परिणमन होता है। उपादान रूपसे यही आत्मा रागद्वेष मोह अज्ञान क्रोध आदि 
विकार परिणामोकों धारण करता है और उसके फलोको भोगता है । ससार दशा कर्मके अनुसार नानाविध 
योनियोमे शरीरोका धारण करता है पर मुक्त होते ही स्वभावत ऊध्वंगमन करता है और लोकाग्रभागमे 


सिद्धछोकमे स्वरूपप्रतिष्ठित हो जाता हू । 
अत. महावीरने बन्ध मोक्ष और उसके कारणभूत तत्त्वोके सिवाय इस आत्माका भी ज्ञान आवश्यक 


बताया जिसे शुद्ध होना है तथा जो अशुद्ध हो रहा हैं। आत्माकी अशुद्ध दशा स्वरूपप्रच्युतिरूप हैं और यह्‌ 
स्वस्वरूपको भूलकर परपदा्थोंमे ममकार और अहंकार करनेके कारण हुई है। अत इस अशुद्ध दशाका 
अन्त भी स्वरूपज्ञानसे ही हो सकता है । जब इस आत्माको यह तत्त्वज्ञानहोता है कि--' 'मेरा स्वरूप तो अनन्त 
चैतन्यमय बीतराग निर्मोह निष्कषाय शान्त निदचल अप्रमत ज्ञानरूप हैं। इस स्वरूपको भूलकर पर पदार्थों- 
में ममकार तथा शरीरको अपना माननेके कारण रागद्वेष मोह कषाय प्रमाद मिथ्यात्व आदि विकासरूप मेरा 
परिणमन हो गया हैं और इन कषायोकी ज्वालामे मेरा रूप समल और चचल हो रहा है। यदि पर पदार्थों 
से ममकार और रागादिभावोंसे अहकार हट जाय तथा आत्मपरविवेक हो जाय तो यह अछाद्ध दशा ये वास- 
नाएँ अपने आप क्षीण हो जायेंगी ॥” तो यह विकारोको क्षीण करता हुआ निर्धिकार चैतन्यरूप होता जाता 
है। इसी शुद्धिकरणको मोक्ष कहते हैं। यह मोक्ष जबतक शुद्ध आत्मस्वरूपका बोध न हो तबतक कैसे हो 
सकता है ? 

बुद्धके तत्त्वज्ञानका प्रारम्भ दु खसे होता है और उसकी समाप्ति दु खनिवृत्तिमे होती है। पर महा- 
वीर बन्ध और मोक्षके आधारभूत आत्माकों ही मूलत तत््वज्ञानका आधार बनाते है । बुद्धको आत्मा दाब्दसे 
ही चिढ है। वे समझते हैँ कि आत्मा अर्थात्‌ उपनिषदुवादियोका नित्य आत्मा । और नित्य आत्मामे स्नेह होने- 
के कारण स्वबुद्धि और दूसरे पदार्थोम परबुद्धि होने लगती हूँ । स्व-पर विभागसे रागद्वेष और रागद्वेषसे यह्‌ 
ससार बन जाता हैं । अत. सर्वानर्थभूल यह आत्मदृष्टि हैं। पर वे इस ओर ध्यान नही देते कि आत्मा' 
की नित्यता या अनित्यता राग और विरागका कारण नहीं है। राग और विराग तो स्वरूपानवबोध और 
स्वरूपवोधसे होते है । रागका कारणपर पदाधोमे मम्कार करना हैं। जब इस आत्माकों समझाया जायगा 
कि “मूर्ख, तेरा स्वरूप तो निविकार अखण्ड चैतन्य है। तेरा इन स्त्री-पत्र शरीरादिमे ममत्व करना 
विभाव है, स्वभाव नही हे ! तब यह सहज ही अपने निर्विकार सहज स्वभावकी ओर दृष्टि डालेगा और इसी 
विवेक दृष्टि या सम्यरदर्शनसे पर पदार्थोसि रागद्रेष हटाकर स्वरूपमे लीन होने लगेगा । इसीके कारण आख्रव 
रुकते हैँ और चित्त निरास्रव होता हैं । 
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आमदृष्टि ही बन्धोच्छेदिका--विश्वका प्रत्येक द्र्य अपने गुण और पर्थायोंका स्वामी है। जिस 
तरह अनन्त चेतन अपना पृथक्‌ अस्तित्व रखते हैं उसी तरह अनन्त पुदूगल परमाणु एक धर्म द्रष्य ( गति 
सहायक ), एक अधमं द्रव्य ( स्थिति सहकारी ), एक आकादद्रब्य ( क्षेत्र ) असंख्य काछाणु अपना पृथक्‌ 
अस्तित्व रखते हैं । प्रत्येक द्रव्य प्रति समय परिवर्तित होता है । परिवर्तनका अर्थ विसक्षण परिणमन ही नहीं 
होता । धर्मग्रव्य, अधर्माद्रब्य, आकाश और काव्ठद्रव्य इनका विभाव परिणमन नही होता, ये सदा सदृद्द परिण- 
मन ही करते हैं । प्रतिक्षण परिवर्तत होतेपषर भी एक जैसे बने रहते हैं । इनका शुद्ध परिणमन ही रहता है । 
रूप, रस, गन्ध और स्पशंवाले पुदूगल परमाणु प्रतिक्षण शुद्ध परिणमन भी करते हैं । इनका अशुद्ध परिणमन 
हैं स्‍्कन्ध बनना । जिस समय ये शुद्ध परमाणकी दक्षामे रहते हैं उस समय इनका शुद्ध परिणमन होता है 
और जब ये दो या अधिक मिछकर स्कम्घ बन जाते हैं तब अशुद्ध परिणमन होता हैं । जीव जबतक संसार 
दह्मामे है और अनेकविध सूध्म कर्मशरोरसे बद्ध होनेके कारण अनेक स्थूल शरीरोकों धारण करता है तब 
तक इसका विभाव या विकारी परिणमन है । जब स्वरूप-बोधके द्वारा पर पदार्थोसे मोह हटाकर स्वरूपमात्र- 
मग्न होता हैँ तब स्थूछ शरीरके साथ ही सूक्ष्म कमंशरीरक। भी उच्छेद होनेपर नितिकार शुद्ध चैतन्य भाव 
हो जाता है गौर अनन्त कालतक अपनी शुद्ध चिन्मात्र दक्षामें बना रहता है। फिर इसका विभाव या अशुद्ध 
परिणमन नही होता क्योकि विभाव परिणमनकी उपादानभूत रागादि सन्‍्तति उच्छिन्न हो चुकी हैं। इस 
प्रकार द्रव्य स्थिति है। जो पर्याय प्रथमक्षणमें है वह दूसरे क्षणमें नहीं रहती है। कोई भी पर्याय दो क्षण 
ठहरनेवाली नही है। प्रत्येक द्रव्य अपनी पर्यायका उपादान है | दूसरा प्रव्य चाहे वह सजातीय हो या विजा- 
तीय, निमिन्त ही हो सकता है, उपादान नही । पुद्गलूमे अपनी योग्यता ऐसी है जो दूसरे परमाणुसे सम्बन्ध 
करके स्वभावत' अशुद्ध बन जाता है पर आत्मा स्वभावसे अशुद्ध नही बनता । एक बार शुद्ध होनेपर बह 
कभी भी फिर अछुद्ध नहीं होगा । 


इस तरह इस प्रतिक्षण परिवतंनशीरू अनन्तद्रब्यमय लोकमे मैं एक आत्मा हूँ । मेरा किसी दूसरे 
आत्मा या पुदूगल आदि द्वब्योसे कोई सम्बन्ध नही है। मैं अपने चैतन्यका स्वामी हूँ, मात्र चैतन्यरूप हूँ । यह 
शरीर अनन्त पुदूगल परमाणुओका एक पिण्ड है, हसका मैं स्वामी नही हूँ । यह सब पर द्रव्य हैँ । इसके लिए 
पर पदार्थोमे इृष्ट अनिष्ट बुद्धि करना हो ससार है । मैं एक व्यक्ति हेँ। माजतक मैंने पर पदार्थोकी अपने 
अनुकूछ परिणमन करानेकी अनधिकार खेष्टा की । मैंने यहू मी अनधिकार खेध्टा की कि ससारके अधिकसे 
अधिक पदार्थ मेरे अधीन हो, जैसा मैं चाहूँ वैसा परिणमन करें । उनको वृत्ति मेरे अनुकूल हो । पर मूख, 
तू तो एक व्यक्ति हैं। अपने परिणमन पर अर्थात्‌ अपने विचारोंपर और अपनी क्रियापर ही अधिकार रख 
सकता है, पर पदार्थॉपर तेरा वास्तविक अधिकार क्या है ? यह अनधिकार ्रेष्टठा ही रागढ्ेषको उत्पन्न करती 
है । त्‌ चाहुता है कि-दरीर प्रकृति स्त्री पृत्र परिजन आदि सब तेरे इहृद्यारेपर चलें, ससारके समस्त पदार्थ 
तेरे अधीन हों, त्‌ त्रेलोक्यको इशारेपर नचानेवाला एकमात्र ईश्वर बच जाय । पर यह सब तेरी निरधिकार 
चेष्टाएँ हैँ ॥ तू जिस तरह ससारके अधिकतम पदार्थोंको अपने अनुकूल परिणमन कराके अपने अधीन करना 
जाहुता है उसी तरह तेरे जैसे अनन्त मूढ़ बेतन भी यही दुर्वासना लिए है और दूसरे द्वब्योको अपने अधीन 
करना चाहते हैं। इसी छीताक्‍्षपटीमे सघर्ष होता है, हिंसा होती है, रागद्ंष होता है और अन्ततः दुःख । 
सुख और दुःखकी ह्यूल परिभाषा यह है कि जो चाहे सो होवे' इसे कहते हैं सुख ओर 'चाहे कुछ और 
होये कुछ, या जो चाहे सो त हो' यही है दु.ख । मनुष्यकी चाह सदा यही रहती है कि मुझे सवा इष्टका 
संयोग रहे, अनिष्ठका संयोग न हो, चाहके अनुधार समस्त भौतिक जगत्‌ ओर चेतन परिणत होते रहें, 
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इरीर चिर धौवन रहे, स्त्री स्थिर्योवना हो, मृत्यु न हो, अमरत्व प्राप्त हो, घन-धान्य हों, प्रकृति अनुकूल 
रहे, और न जाने कितनी प्रकारकी 'चाह' इस होखबिल्ली मानवकों होतो रहती है। उन सबका निचोड़ 
गह है कि जिन्हें हम चाहें उनका परिणमन हमारे इशारेपर हो, तब इस मूह मानवकों क्षणिक सुखक्ता 
आभास हो सकता हैं | बुद्धने जिस दु ख को सर्वानुभूत बताया वह सब अभावकृत ही तो है । महावीरने इस 
तृष्णाका कारण बताया--श्वरूपरूपकी मर्यादाका अज्ञान | यदि मनुष्यकों यह पता हो कि जिनकी मै बाह 
करता हूँ, जिनकी तृष्णा करता हूँ वे पदार्थ मेरे नही हैं, मैं तो एक चिन्मात्र हूँ, तो उसे अनुचित तृष्णा ह्ठी 
उत्पन्न न होगी । 


इस मानवने अपने आत्माके स्वरूप और उसके अधिकारकी सीमाको न जानकर सदा मभिथ्या आचरण 
किया और पर पदार्थोके निमिससे जगतमे अनेक कल्पित ऊँच-नीच भावोकी सृष्टि कर मिथ्या अहकारका 
पोषण किया । शरीराश्रित या जीविकाश्रित ब्राह्मण क्षत्रियादि वर्णॉको लेकर ऊँच-नीच व्यवहारकी भेदक भित्ति 
खड़ीकर मानवकों मानवसे इतना जुदा कर दिया जो एक उच्चाभिमानी मासपिड दूसरेकी छायासे या दूसरेको 
छलेसे अपनेको अपवित्र मानने लगा । बाह्य परपदार्थोके सग्रही और परिग्रहीकों सम्राट्‌ राजा आदि सज्नाएँ देकर 
तृष्णाकी पूजा की । इस जगत्‌मे जितने सघर्ष और हिंसाएँ हुईं है वे सब पर पदार्थोकी छीनाक्षपटीके कारण 
ही हुई है । अत जब तक मुमु्षु अपने वास्तविक रूपको तथा तृष्णाके मूल कारण 'परत्र आत्मबुद्धि को नही 
समझ केता तब तक दु.खनिवृत्तिकी समुचित भूमिका ही तैयार नही हो सकती । बुद्धने सक्षेपमे पच्र स्कन्धोको 
दुःख कहा है, पर महावीरने उसके भीतरी तत्वज्ञानको बताया--चूंकि ये स्कन्‍्त्र आत्मरूप नहीं हैं अत इनका 
ससगं॑ ही अनेक रागादिभावोका सजंक है, अत ये दुःखस्थरूप है। अत निराकुल सुखका उपाय आत्ममात्र- 
निष्ठा और पर पदार्थेसि ममत्वका हटाना ही है। इसके लिए आत्मदृष्टि ही आवश्यक है। आत्मदर्शनका 
उपर्युक्त प्रकार परपदा्थोमे द्वेष करना नही सिखाता किन्तु यह बताता हैं कि इनमे जो तुम्हारी तृष्णा फैल 
रही है वह अनधिकार चेष्टा है। वास्तविक अधिकार तो तुम्हारा अपने विचार और अपनी प्रवृत्तिपर ही 
हैं। इस तरह आत्माके वास्तविक स्वरूपका परिज्ञान हुए बिना दु खनिवृत्ति या मुक्तिकी सभावना ही नहीं 
की जा सकती । अतः धर्मकीतिकी यह आशका भी निर्मूल है कि-- 


“आत्मनि सति परसझा स्वपरविभागात्‌ परिग्रहद्वेषी । 
अनयो संप्रतिबद्धा: सर्वे दोषाः प्रजायन्ते ॥--प्रमाण वा० १॥२२१ 

अर्थात्‌ आत्माको माननेपर दूसरोको पर मानना होगा । सत्र और पर विभाग होते ही स्थका परि ग्रह 
और परसे द्वेष होगा । परिग्रह और हेष होनेसे रागद्वेषमछक सैकडो अन्य दोष उत्पन्न होते हैं । 

यहाँ तक तो ठीक है कि कोई व्यक्ति आत्माकों स्व और आत्मेतरकों पर मानेंगा । पर स्व-परविभाग- 
से परिभ्रह और द्वेष कैसे होगे ? आत्मस्वरूपका परियग्रह कैसा ? परिग्रह तो शरीर आदि पर पदार्थॉका और 
उसके सुखसाघनोका होता है जिन्हें आत्मदर्शी व्यक्ति छोडेगा हो, ग्रहण नही क रेगा । उसे तो जैसे स्त्री आदि 
सुखसाधनपर हैं वैसे शरीर भी । राग और द्वेष भी शरीरादिके सुखसाधनो और असाघनोंसे होते हैं सो 
आत्मदर्शीकों क्यों होगे ? उलटे आत्मदृष्ठा शरीरादिनिमिसक यावत्‌ रागद्वेष द्न्दोके त्यागका ही स्थिर प्रयत्न 
करेगा । हाँ, जिसने शरीरस्कन्पको ही आत्मा माना है उसे अवश्य आत्मदशंनसे शरीरदर्शान प्राप्त होगा और 
शरीरके दृष्टानिष्टनिमित्तक पदार्थोंमे परिग्रह और द्वेष हो सकते है, किन्तु जो शरीरको भी पर ही मान 
रहा है तथा दुःखका कारण समझ रहा है वह क्‍यों उसमें तथा उसके दृष्टानिष्ट साधनोंमे रागद्वेष करेगा ? 
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अतः दरीरादिसे भिन्‍न आस्मस्वरूपका परिज्ञान ही रागदेषकी जड़को काट सकता है और वीतराग़ताको प्राप्त 
करा सकता है । 


आत्मदर्शी व्यक्ति जहाँ मपने आत्मस्वरूपकों उषादेय समझता है वहाँ यह भी तो समझता है कि 
शरीरादि पर पदा्थे आत्माके हितकारक नहीं हैं। इनमें रागद्वेष करना ही आत्माको बन्धर्मे डालनेवाला है । 
आत्माको स्वरूपमात्रप्रतिष्ठारूप सुखके लिए किसी साधनके ग्रहण करनेकी आवश्यकता नही है, किन्तु जिन 
दारीरादि परपदार्थोमें सुल़साधनत्वकी भिथ्याबुद्धि कर रखी है वहू मिव्याबुद्धि ही छोडना है। आत्मगुणका 
दर्शन आत्ममात्रमें लीनताका कारण होगा न कि बन्धनकारक पर पदार्थोंके पग्रहणका । शरीरादि पर पदा्थाँमें 
होनेवाला आत्माभिनिवेश अवश्य रागरादिका सर्जक हो सकता है किन्तु हरीरादिसे भिन्‍न आत्मतत्वका दर्शान 
क्यो दरीरादिमे रागादि उत्पन्त करेगा ? यह तो धमंेकीरति तथा उनके अनुयायियोका आत्मतत्त्वके अव्याकृत 
दहोनेके कारण दृष्टिव्यामोह हैं जो णे अँधेरेसे उसका शरीरस्कम्धस्वरूप ही स्वरूप टटोल रहे हैं और आत्म- 
दृष्टिको मिथ्यादृष्टि कहनेका दु साहुस कर रहे हैं। एक ओर वे पृथिवी आदि भूतोंसे आत्माकी उत्पत्तिका 
खंडन भी करते हैं दूसरी ओर रूप, वेदना, संज्ञा, सस्कार और विज्ञान इन पाँच स्कन्धोंसे व्यतिरिक्त किसी 
आत्माकों मानना भी नहीं चाहते । इनमें बेदना, सज्ञा, सस्कार और विज्ञान ये चार स्कन्ध बेतनात्मक हो 
सकते हैं पर रूपस्कन्धकों चेतन कहना चार्वाकके मृतात्मवादसे कोई विशेषता नहीं रखता | जब बुद्ध स्वयं 
आत्माको अव्याकृतकोटिमे डाल गए तो उनके शिष्योका युक्तिमलक दाहंनिक क्षेत्रोंमे भी आत्माके विधयमे 
परस्पर विरोधी दो विचारोमे दोछित रहना कोई आहचर्यकी बात नही है। आज राहुछ साकृत्यायन बुद्धके 
इन विचारोकों अभौतिकअनात्मवाद' जैसे उभयप्रतिषेघक नामसे पुकारते हैं। वे यह नही बता सकते कि 
आखिर फिर आत्माका स्वरूप है क्‍या ? क्या उसको रूपस्कत्धकी तरह स्वतन्त्र सत्ता हैं? क्‍या वेदना, संज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान ये स्कन्घ भी रूपस्कन्धकी तरह स्वतन्त्र सत्‌ हैं? और यदि निर्वाणमे चित्तसन्तति 
निरुद्ध हो जाती है. तो चार्वाकके एकजन्म तक सीमित देह्ात्मवादसे इस अनेकजन्म-सीमित देहात्मवादमे क्‍या 
मौलिक विज्येषता रहती है ? अन्तमे तो उसका निरोध हुआ ही । 

महावीर हस असगतिजालमें त तो स्वय पड़े और न शिष्योंको हो उनने इसमे डाछा । यही कारण 
है जो उन्होंने आत्माका पूरा-पूरा निर्षण किया और उसे स्वतन्त्र द्रच्य माना । जैसा कि मैं पहिले लिख आया 
हूँ कि धर्मका लक्षण है वस्तुका स्व-स्वभावमे स्थिर होना । आत्माका खालिस आत्मरूपमे छीन होना ही धर्म 
है और मोक्ष है । यह मोक्ष आत्मतत्त्यकी जिज्ञासाके बिना हो ही नही सकता । 

आत्मा तीन प्रकारके हैं--वहिरात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा | जो बात्माएँ शरीरादिको ही 
अपना रूप मानकर उनकी ही भिय साधनामें रूगे रहने हैं वे बहिर्मख बहिरात्मा हैं। जिन्हें स्वपरत्रिवेक या 
भैदविज्ञान उत्पन्न हो गया है, शरीरादि बहिपदार्थॉसे आत्मदृष्टि हुट गई है वे सम्यग्दृष्टि अन्तरात्मा हैं । 
जो समस्त कमंमलू कलकोसे रहित होकर शुद्ध चिस्मात्र स्वरूपमें मग्त हैं. वे परमात्मा है। एक ही आत्मा 
अपने स्वरूपका यथार्थ परिज्ञानकर अन्तर्दृष्टि हो क्रमशः परमात्मा बन जाता है। अतः आत्मघमंकी प्राप्तिके 
लिए या बन्धमोक्षके लिए आत्मतत्त्वका परिज्ञान नितान्त आवश्यक है। 


जिस प्रकार आत्मतत्त्वका ज्ञान आवश्यक है उसी प्रकार जिन अजीवोंके सम्बन्धसे आत्मा बिकृत होता 
है, उसमें विभावपरिणति होती है उस अजीवतत्वके ज्ञानकी भी आवश्यकता है । जब तक इस अजीवतस्थको 
नहीं जानेंगे तब तक कित दोमें बन्ध हुआ यह मल बात ही अज्ञात रह जाती है । अत. अजीवतत्वका ज्ञान 
जरूरी है। अजीबतत्तवमें चाहे धर्म, अधर्म, जाकाश और कालका सामान्य ज्ञान ही हो पर पुद्गलका किजित्‌ 
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विशेष शान अपेक्षित है । शरोर स्वयं पुदूगलर्पिड है। यह बेतनके संसगंसे चेतनायमान हो रहा है । जगतमें 
रूप, रस, गरत्र और स्पशंवाले यावत्‌ पदाय पौद्गालिक हैं । पृथिवी, जल, अग्नि, वायु सभी पौद्गलिक हैं । 
इसमें किसीमें कोई गुण उद्भूत रहुता है किसीमें कोई गृण ! अग्निमे रस अनुद्भत है, वायुमें रूप अनुद्भत 
है जलमे गन्ध अनुदूभत है । पर, ये सब विभिन्‍न जातीय द्रव्य नही हैं फिन्तु एक पुद्गछद्रव्य ही हैं। शब्द, 
प्रकाद, छाया, अन्धकार आदि पुद्गल स्कन्पकी पर्यायें हैं। विशेषत मुमुक्षुके लिए यह जानना जरूरी है कि 
हारीर पृद्गल है और आत्मा इससे पृथक है । यद्यपि आज मणुद्ध दशामे जात्माका ९९ प्रतिशत विकास और 
प्रकाएा शरीराघोन है। शरीरके पुर्जोंके बिगडते ही वर्तमान ज्ञानविकास रुक जाता है और शरीरके नाश 
होनेपर वर्तंमानश वितयाँ प्रायः समाप्त हो जातो है फिर भी आत्मा स्वतन्त्र और दारीरके अतिरिक्त भी 
उसका अस्तित्व परछोकके कारण सिद्ध है। आत्मा अपने सुक्ष्म कामंण शरीरके अनुसार वर्तमान स्थूछ छरीरके 
नष्ट हो जानेपर भी दूसरे स्थूल दशीरकों धारण कर लेता है। आज आत्माके सात्त्विक, राजस या तामस सभी 
प्रकारके विचार या संस्कार दरीरको स्थितिके अनुसार विकसित होते हैं । अत मुमुक्षुके लिए इस शरीर 
पुदूग लकी प्रकृतिका परिज्ञान नितान्त आवध्यक है जिससे वह इसका उपयोग आत्मविकासमे कर सके, 'ह शसमें 
नही । यदि उत्तेजक या अपथ्य आहार-विहार होता है तो कितना ही पविन्न विचार करनेका प्रयत्न किया 
जाय पर सफलता नही मिछ सकती । इसलिए बुरे सस्कार और विचारोका शमन करनेके लिए या क्षीण 
करनेके लिए उनके प्रबल निर्मित्तम्‌त शरीरकी स्थिति आदिका परिज्ञान करना ही होगा । जिन पर पदार्थोंसे 
आत्माको विरक्त होना है मा उन्हें पर समझकर उनके परिणमनपर जो अनधिकृत स्वामित्वके दुर्माव आरो- 
पित हैं उन्हें नष्ट करना है उस परका कुछ विद्येष ज्ञान तो होना ही चाहिए, अन्यथा विरक्ति किससे होगी ? 
साराश यह कि जिसे बधन होता है और जिससे बधता है उन दोनो तत्त्वोंका यथार्थ दर्शन हुए बिना बन्ध 
परम्परा कट नहीं सकती। इस तस्वज्ञानके बिना चारित्रकी ओर उत्साह ही नही हो सकता । चारित्रकी 
प्रेरणा विचारोसे ही मिलती है । 


बन्ध-बन्ध दो पदार्थोंके विशिष्ट सम्बन्धकों कहुते हैं। बन्ध दो प्रकारका हैं--एक भावबन्ध और 
दूसरा द्रब्यवन्ध । जिन राग-द्वेष, मोह आदि विभावोसे कमंवर्गगाओका बघ होता है उन रागादिभावोकों 
भावबंत्र कहते हैँ और कर्मवर्गंगाओका आत्मप्रदेशोसे सम्बन्ध होना द्रव्यबन्ध कहलाता है । द्र॒ण्यबन्ध आत्मा 
और पुद्गलका है । यह निश्चित है कि दो द्रव्योका सयोग ही हो सकता हूँ तादात्म्य नही । पुद्गलबद्रब्य 
परस्परमें बन्धको प्राप्त होते हैँ तो एक विशेष प्रकारके सथोगको ही प्राप्त करते है । उनमे स्निग्घता और 
रूक्षताके कारण एक रासायनिक मिश्रण होता है जिससे उस स्कन्धके अन्तगंत सभी परमाणुओकी पर्याय 
बदलती है और वे ऐसी स्थितिमे आ जाते हैं कि अमुक समय तक उन सबकी एक जैसी ही पर्याएँ होती 
रहती हैं। स्कन्वके रूप रसादिका व्यवहार तदन्तगंत परमाणओके रूपरसादिपरिणमनकी ओऔसतसे होता है । 
कभी-कभी एक ही स्कन्‍्धके अमुक अहामें रूप रसादि अमुक प्रकारके हो जाते हैं और दूसरी ओर दूसरे 
प्रकारके । एक ही जाम स्कन्ध एक ओर पककर पीला मीठा और सुगन्धित हो जाता है तो दुयरी ओर हरा 
लट्टा और विजलक्षण गन्धवाला बना रहता हैं। इससे स्पष्ट हैं कि स्कन्धमे शिथिल या दृढ़ बच्धके अनुसार 
तदन्तगंत परभाणुओके परिणमनकी बौसतसे रूपरसादि व्यवहार होते हैं । स्कन्घ अपनेमे स्वतन्त्र कोई द्रव्य 
नही है । किन्तु बह अमुक परमाणुओकी विशेष अवस्था ही है । और अपने आधारभूत परमाणुओंके अधीन 
ही उसकी दक्षा रहतो है। पुद्गछोके बन्धमें यहो रासायनिकता है कि उस अवस्थामें उनका स्वृतन्त्र विछक्षण 
परिणमन नही हो सकता किन्तु एक जैसा परिणमन होता रहता है । परन्तु आत्मा और कर्मंपुद्गकोंका ऐसा 
रासायनिक मिश्रण हो ही नहीं सकता । यह बात जुदा है कि कर्मस्कन्धके आ जानेसे आत्माके परिणमनमें 
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विरुक्षणता भा जाय और जात्माके निभित्तसे कर्मस्कन्थकी परिणति विलक्षण हो जाय पर इससे गात्मा और 
पुदुगलकर्मके बन्धको रासायनिक मिश्रण नही कह सकते । क्योकि जीव और करम्मके बन्धमें दोनोकी एक 
जैसी पर्याय नहीं होती | जीवकी पर्याय चेतन रूप होगी, पुदूगलकी अचेतनरूप । पुदूगलका परिणमन रूप, रस 
गन्घादिख्य होगा, जीवका चैतन्यके विकारखूप | हाँ, यह वास्तविक स्थिति है कि नूतन कर्मपुद्गलोंका पुराने 
बँघे हुए कंशरीरके साथ रासायननिक मिश्रण हो और वहू उस पुराने कर्मंपुद्गलके साथ बेंघकर उसी 
स्‍्कत्धमें शामिल हो जाय । होता भी यही हैं। पुराने कर्मशरीरसे प्रतिक्षण अमुक परमाणु श्वरते हैं और 
दसरे कुछ नए शामिल होते हैं। परन्तु आत्मप्रदेशोंसि उतका बन्ध रासायनिक बिलकुल नही है। वह तो 
मात्र संयोग है । प्रदेशबन्धकी व्याख्या तस्वार्थंसूत्रकारमे यही की है--'नामप्रत्ययाः सर्वंतो योगविशेषातु 
सूक्मेव क्षेत्रावगहस्थित। सर्वात्मप्रदेशेष्वनन्तानन्तप्रदेशा: ।” ( तत्त्वार्थसूत्र ८२४ ) अर्थात्‌ योगके 
कारण समस्त आत्मप्रदेशोंपर सूक्ष्म पुदूगछ आकर एकफ्षेत्रावगाही हो जाते हैं । इसीका नाम प्रदेशबन्ध है । 
द्रव्यवन्ध भी यही है। अत आत्मा और कमंशरीरका एकक्षेत्रावगाहके सिवाय जन्य कोई रासायनिक मिश्रण 
नही होता । रासायनिक मिश्रण नवीन कमंपुगद्लोका प्राचीन कमंपुद्गलोंगे ही हो सकता है, आत्म- 
प्रदेशोसे नही । 

जीवके रागादिभावोसे जो योगक्रिया अर्थात्‌ आत्मप्रदेशोका परिस्पन्द होता है उससे कर्मेबगंणाएँ 
लिचती हैं। थे शरीरके भीतरसे भी खिचती है बाहिरसे भी । खिवकर आत्मप्रदेशोंपर था प्राकत्रद्ध कमे- 
शरीरसे बन्धको प्राप्त होती हैं। इस योगसे उन कर्मंवर्गंणाओमें प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव पडता है। यदि बे 
कमंपुदूगछ किसीके शानमे बाघा डाछते रूप क्रियासे लिते हैं तो उनमे शानावरणका स्वभाव पडेगा और 
यदि रागादि कषायसे तो उनमे चारित्रावरणका। आदि | तात्पयं यह कि आए हुए कर्म पुद्गलोकों आत्म- 
प्रदेशोसे एकक्षेत्रावगाही कर देना और उनमे ज्ञानावरण, दर्शंनावरण आदि स्वभावोका पड जाना योगसे होता 
है । इन्हें प्रदेशबन्ध और प्रकृतिबन्ध कहते हैं । कषायोकी तीव्रता और मन्दताके अनुसार उस कमंपुद्गलमे 
स्थिति और फल देनेकी शबित पड़ती है यह स्थितिबन्ध और अनुभागवन्ध कहुराता है। ये दोनो बन्ध 
कषायसे होते हैं । केवली भर्थात्‌ जीवन्मुक्त व्यवितको रागादि कषाय नही होती अत उनके योगके द्वारा जो 
कमंपुद्गल आते हैं वे ट्वितोग समयमें झड जाते हैँ, उनका स्थितिबन्ध और अनुभागवन्ध नही होता । बन्ध 
प्रतिक्षण होता रहुता है और जैसा कि मैं पहिले लिख आया हूँ कि उसमें अनेक प्रकारका परिवर्तन प्रतिक्षण- 
भावी कषायादिके अनुसार होता रहता है। अन्तमे कर्ंशरीरकी जो स्थिति रहती है उसके अनुसार फल 
मिलता है। उन कर्मनिषेकोके उदयसे बाताबरणपर बैसा-बैसा असर पडता है। अन्तरगमे वैसे-बैसे भाव होते 
हैं। आयुब॑न्धके अनुसार स्थल शरीर छोड़नेपर उन-उन योनियोमे जीवको नया स्थूल शरीर घारण करना 
पड़ता है । इस तरह यह बन्धचक्र जबतक राग-देष, मोह, वासनाएँ आदि विभाव भाव है बराबर चरूत! 
रहता है । 

बन्धहेतु आस्रव--मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग ये पाँच बन्धके कारण हैं । इन्हें 
आखव-प्रत्यय भी कहते हैं। जिन भावोके द्वारा कमोंका आख्रव होता है उन्हें भावात्रवः कहते हैं और करम- 
द्रब्यका आना द्रव्यालब कहलाता है। पुद्गलोंमें कमेत्व प्राप्त हो जाना भी द्रव्याल़व फहलाता है| आत्मप्रदेश- 
तक उसका आना द्रव्यात्नव है । जिन मावोंसे वे कर्म खिचते हैं उन्हें मावात्नव कहते हैं। प्रथमक्षणमावों 
भावोंकों भावासखव कहते हैं और अग्निम क्षणभावी भावोंकों भावबन्ध | भावाल्नव जैसा तीज मनन्‍्द मध्यमात्मक 
होगा तज्जन्य आत्मप्रदेदापरिस्पन्दसे बसे कर्म आयेंगे और भात्मप्रदेशोसे बेघेगे । म[वबन्धके अनुसार उस 
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स्कल्णमें स्थिति और अनुभाग पड़ेगा । इन आल्रवोमे मुख्य अनन्तकमंत्रन्थक आख्व है मिथ्यात्व अर्थात्‌ भिव्या- 
वृष्टि । यह जीब अपने आत्मस्वरूपकों भूलकर दरीरादि पर द्रव्योंमें आत्मबुद्धि करता है और इसके समस्त 
विचार और फियाएँ उन्ही धरीराशित व्यवहारोंमें उलक्षी रहती हैं। छौकिक यद्योछाम आदिकी वृष्टिसे ही 
यह धर्म जैसी क्रियाओंका आचरण करता है। स्व-पर विवेक नहीं रहता | पदार्थोंक्रे स्वरूपमें आन्सि बसी 
रहती है। तात्पयं यह कि लक्ष्यभुत कल्पाणमार्गमे ही इसकी सस्यक्‌ श्रद्धा नही होती । वहू सहज और गुहीत 
दोनों प्रकारको मिथ्यादृष्टियोंके कारण तत्त्वरुचि नही कर पाता । अनेक प्रकारकी देवगुरु तथा लोकमढ़- 
वाओंको घर समझता है | दरीर और दरीराश्षित स्त्री-पुश्र-कुटुम्बादिके मोहमे उचित, अनुचितका विवेक किए 
बिना भीषण अनथ परम्पराओंका सृजन करता है । तुच्छ स्वार्थके लिए मनुष्य णीवनको व्यथ ही खो देता है । 
अनेक प्रकारके ऊँच-नीच भेदोकी सृष्टि करके मिथ्या अहकारका पोषण करता है। जिस किसी भी देवको, 
जिस किसी भी वेषधारी गुरुको, जिस किसी भी शास्त्रको भय आशा स्नेह और लोभसे माननेको तैयार हो 
जाता है । त उसका अपना कोई सिद्धान्त है और न व्यवहार | थोडेसे प्रलोभनसे वह सब अनर्थ करनेको 
प्रस्तुत हो जाता है । जाति, ज्ञान, पूजा, कुछ, बल, ऋषद्धि, तप और शरीर आदिके कारण मदमत्त होता है 
और अन्योको तुच्छ समझकर उनका तिरस्कार करता है। भय, आकाक्षा, घृणा, अन्यदोषप्रकाशन आदि 
वुर्गुणोंका केन्द्र होता है । इसकी प्रवृत्तिके मुठमे एक ही बात है और वह स्व-स्वरूपविश्वम । उसे आत्मस्व- 
रूपका कोई श्रद्धान नहीं ! अत वह बाह्य पदार्थोमे लुभाया रहुता हैं । यही मिथ्यादृष्टि सब दोषोकी जननी 
है, इसीसे अनन्त ससारका बन्ध होता है । दर्क्लमोहनीय नामक कर्मके उदयमे यह दृष्टिमढ़ता द्वोती है । 
अतिरति--चारित्रमोह नामक कर्मके उदयसे भनुष्यको चारित्र घारण करनेके परिणाम नही हो 
पाते । वह चाहता भी है तो भी कषायोका ऐसा तीज उदय रहता है जिससे न तो सकलूचा रित्र धारण कर 
पाता हैं और न देशचारित्र । कषाएँ चार प्रकारकी हैं-- 
१-अनन्तानुबन्धी क्रोध मान माया लोभ-अनन्त ससारका बध करातेवाली, स्वरूपाचरणचारित्रका 
प्रतिबन्ध करनेबाछो, प्राय भिध्यात्वसहुचारिणी कषाय । पत्थरकी रेखाके समान । 
२>अप्रत्यास्यानावरण क्रोध मान माया लोभ-दैशचारित्र-अणुव्रतोको धारण करनेके भावोकों न 
होने देनेवाली कषाय । इसके उदयसे जीव श्रावक्रक़े ब्रतोकों भी ग्रहण नहीं कर पाता । मिट्टीके 
रेखाके समान । 
र३-प्रत्याख्यानावरण क्रोत्र मान माया लोम-सम्पूर्णं चारित्रकी प्रतिवन्त्रिका कषाय । इसके उदयसे 
जीव सकल त्याग करके सस्पूर्ण ब्रतोको धारण नहीं कर पाता । घूलि रेखाके समान । 
४-संज्वलन क्रोध मान माया लोभ-पूर्ण चारित्रमे किचिन्मात्र दोष उत्पन्न करनेबाली कंषाय । मथा- 
स्यातचारित्रकी प्रतिबन्धिका । जलरेखाके समान । 
इस तरह इन्द्रियोके विषयोमे तथा प्राणसयममे निरगंल 
अविरतिका निरोधकर विरतिभाव आनेपर कर्मोंका आख्रव नही हि गज लाल होता है। 
प्रभाद-अश्ावधानीको प्रमाद कहते हैं। कुशल कर्मोमे अवादरका भाव होना प्रमाद है । पाँचो इस्क्रियो- 
ने कारण, कप, मन, गाय घोर जाय कक "पा और शोजगढ़वा इन चार विडयाओंने रह 
हीनेके कारण कर्तंव्यपयमे अनादरका भाव दा बे सह त हहपेके कारण, निद्ठा और सह 
इस असावधानीसे कुझाछकर्मके प्रति अनास्था तो होती 
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ही है, साथही साथ हिंसाकी भूमिका भो तैयार होने लगती है। हिंसाके मुख्य हेतुओंधे प्रभावका श्याम ही 
प्रमुख है | बाह्ममें जीवका घात हो या न हो किन्तु असावधान और प्रमादी व्यक्तिकों हिसाका दोष सुनिश्चित 
हैं। प्रथत्नपूृ्षंक प्रवृत्ति करनेवाले अप्रमस साधकके द्वारा बाहा हिंसा होनेपर भी वह अधहिंसक है | अतः 
प्रभाद आाखवका मुख्य द्वार है। इसीलिए भ० महावीरने बारबार गौतम गणधरको चेताया है कि “समय 
गोयम सा पमादए ।” अर्थात्‌ गीतम, किसी भी समय प्रमाद न करो । 


कथाय--आत्माका स्वरूप स्वमावत शान्त और निर्विकारी है। परन्तु क्राप, मान, माया और लोग 
ये थार कपषाएँ आत्माको कस देती हैं और इसे स्वख्पच्युत कर देतो हैं। ये चारों आत्माकी विभाव दकाएँ 
हैं । क्रोषकषाय द्वेष रूप है यह द्ेषका कार्य और देषको उत्पन्न करती है। मान यदि क्रोपकी उत्पन्न करता 
है तो द्ेष रूप है। लोभ रागरूप है । माया यदि छोमको जागृत करती है तो रागरूप है। तात्पर्य यह कि 
राग, देष, मोहकी दोषत्रिपुटी मे कषघायका भाग हो मुख्य है । मोहरूप भिध्यात्व दूर हो जानेपर भी सम्यरूष्टिको 
राग-द्वेष रूप कषायें बनी रहती है । जिसमे लोभ कधषाय तो पदप्र तिष्ठा और यशोलिप्साके रूपमें अडे-बडे 
मुनियोंकों भी स्वरुपस्थित नहो होने देतो । यह रागद्वेष रूप इन्द्र ही समस्त अनरथोका मल हेतु है। यही 
प्रमुख आास्व है । न्‍्यायसूत्र, गीता और पालीपिटकोमे भी हसी दन्द्रको ही पापमुझ बताया हैँ। जैनश्ास्त्रोका 
प्रत्येक वाक्य कषायशमनका ही उपदेश देता है। इसीलिए जैनमतियाँ वीतरागता और अकिब्चनताकी प्रतीक 
होती हैं. । उसमें न द्वेषका साधन आयुध्त है और न रागका आधार स्त्री क्षादिका साहचर्य ही | वे तो परम 
वोतरागता और अकिचनताका पावन सन्देश देती हैं । 


इन कषायोंके सिवाय-हास्य, रति, अरति, शोक, भव, जुगुप्सा ( ग्लानि ) स्त्रीवेद, पुरुषयेद और 
नपुसक वेद यो ९ नोकथायें हैं। इनके कारण भी आसपस्मामें विकार परिणति उत्पन्त होती है। भतः ये भी 
आख्रव हैं। 


पोग--मन , वचन और कायके नि्मित्तसे आत्माके प्रदेशोंमे जो परिस्पन्द अर्थात्‌ क्रिया होती है उसे 
योग कहते हैं। योगकी साधारण प्रसिद्धि चित्तवृत्तिनिरोध रूप ध्यानके अथंमे हैं पर जैन परम्परामे चूँकि 
मन, वचन और कायसे होनेंवाली आत्माकी क्रिया कमंपरमाणुओंसे योग अर्थात्‌ सम्बन्ध करानेमें कारण होती 
हैं अत इसे योग कहुते हैं और योगनिरोघको ध्यान कहते हैं । आत्मा सक्रिय है। उसके प्रदेशोंमें परिस्पन्द 
होता है । मन, वचल और कायके निमित्तसे सदा उसमे क्रिया होती रहती है । यह क्रिया जीवन्मुक्तको भी 
बरायर होतो है । परमुक्तिसे कुछ समय पहिले अयोगकेवली अवस्थामें मन, वचन, कायकी क्रियाका निरोध॑ 
होता है और आत्मा निर्मेह और निदचलछ बन जाता हैं। सिद्ध अवस्थामें आत्माके पूर्ण शुद्धरूपका आवधिर्भाष 
होता है न उनमें कम॑जन्य मलिनता रहुती और न योगजन्य चंचल्सा ही । प्रधानरूपसे आख्रव तो योग हीं 
है । इसोके द्वारा कम्मोंका आगसन होता है। शुभ योग पृण्यकमंका आजव कराता है तथा अशुभ योग पाप- 
कर्मके आस्वका कारण होता हैं। सबका शुभचिन्तन तथा अहिंसक विचारघारा शुभ मनोयोग है | हित 
मित प्रिय सम्भाषण क्षुभ बच नयोग है । परको याधा न देनेवाली यत्नाचारपूर्वक प्रवृत्ति शुभ कायबोग है । 
इस दरहु इस आख्रव तत्व॒का ज्ञान मुमुक्षुको अवध्य ही होना चाहिए । साधारण रूपसे यह तो उसे शास कर 
ही लेना चाहिए कि हमारी अमुक प्रवृत्तियोसे शुभाखव होता है और अमुक प्रर्वुत्तियोसे अशुभाखव, त्तमी यह 
अनिष्ठ प्रवृत्षियोसे अपनी रक्षा कर सकेगा | 

सामास्यतया आज़व दो प्रफारका होता है--एक तो कषायानुरण्जित योगसे होनेवाऊा साभ्यश"विक 
आहाव जो गश्णका हेतु होकर संसारको वृद्धि करता है तथा दूशरा केवक योगसे होनेंबाल्ा ईवॉपन लखिश! 
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जो कषाय न होतेसे आगे बन्धनका कारण नहीं होता । यह आखव जोवन्मुक्त महात्माओंके बर्तमान दारीर- 
सम्बन्ध तक होता रहता है | यह जीवस्वरूपका विधातक नही होता ! 


प्रथम साम्परायिक आसत्रव कषायानुरंजित योगसे होनेके कारण अन्धक होता हैं। कषाम और योग 
प्रतुश्ति शुभरूप भी होतो है और अशुभरूप भी । अत शुभ और अशुभ योगके अनुसार आलव भी शुभास॒ब 
या पृण्याल़्व और अद्युभाख॒व अर्थात्‌ पापाल्न वके भेदसे दो प्रकारका हो जाता है। साघारणतया साताबेदनीय, 
शुभ आयु, शुभ नाम और दुभ गोत्र ये पुण्य कम है और दोष ज्ञानावरण आदि घातिया और अधातियाँ 
क्मंप्रकृतियाँ पापरूप है । इस आख्र वमे कषायो के तीतम्नरभाव, मन्दभाव, ज्ञातभाव, अज्ञातभाव, आधार और 
शबित आदिकी दृष्टिसे तारतम्य होता है । सरम्भ ( सकल्प ), सामारभ ( सामग्री जुटना ), आरम्भ ( कार्य- 
की शुरुआत, कृत (स्वयं करना), कारित ( दूसरोसे कराना ), अनुमत ( का्यंकी अनुमोदना करना ) मन, वचन, 
काय, योग और क्रोघ, मान, माया, लोभ ये चार कषायें परस्पर मिलकर हे » ३ » ३ $८ ४ 3९ १०८ प्रकारके 
हो जाते हैं। इनसे आल्रव होता है । आगे झ्ञानावरण आदि कर्मोमे प्रत्येकके आसत्तव कारण बताते हैं-- 


जझ्ञानावरण, दर्शनावरण-ज्ञानी और दर्शनयुक्त पुरुषकी या ज्ञान और दर्शनकी प्रश्सा सुनकर 
भीतरो हेषबश उनकी प्रशंसा नही करना तथा मनमे दृष्टमावोका छाना ( प्रदोष ) ज्ञानका और ज्ञानके 
साधनोका अपलाप करना ( निक्व ) योग्य पात्रको भी मात्सयंवश ज्ञान नही देना, ज्ञानमे विध्न डालना, 
दूसरेके द्वारा प्रकाशित श्ञानकी अविनय करना, ज्ञानका गुण कीत॑न न करता, सम्यम्जञानकों मिथ्याशान कहकर 
जशञानके नाशका अभिप्राय रखना आदि यदि ज्ञानके सम्बन्ध हे तो ज्ञानावरणके आज वके कारण होते हैं और 
यदि दर्शातके सम्बन्धमे हैँ तो दशंनावरणके आख्रवके कारण हो जाते हैं । इसी तरह आचाये और उपाध्यायसे 
शत्रता रखना, अकाल अध्ययन , अरुचिपूवंक पढना, पढ़नेमे आलस करना, व्याख्यानको अनादरपूवंक सुनना, 
तीर्थोपरोध, बहुश्नुतके समक्ष भी ज्ञानका गव॑ करना, मिथ्या उपदेश देकर दुसरेके मिथ्या ज्ञानमें कारण 
बनता, बहुश्ुतका अपमान करना, लोभादिवश तत्त्वज्ञानके पक्षका त्याग करके अतन्‍्वज्ञानीय पक्षकों ग्रहण 
करना, असम्पद्ध प्रलाप, सूत्र विरुद्ध व्याख्यान, कपटसे ज्ञानाजन करना, शास्त्र विक्रय आदि जितने ज्ञान, 
ज्ञानी और ज्ञानके साधनोमे विध्न और द्वेषोत्पादक भाव और क्रियाएँ होती हैं उन सबसे आत्मापर ऐसा 
सस्कार पडता है जो ज्ञानावरण कर्मके आख्रवका हेतु होता है । 


देव, गुरु आदिके दशांनमे मात्मयें करना, दर्शनमे अन्तराय करना, किसीकी आँख फोड देना, 
इन्द्रयोका अभिमान करना, नेत्रोका अहकार करना, दीध॑ निद्रा, अतिनिद्रा, आालस्य, सम्यब्दृष्टिमे 
दोषोदुभावन, कुशास्त्र प्रशसा, गुरुजुगुप्सा आदि दर्शनके विंधातक भाव और क्रियाएँ दर्शंनावरणका आख्रव 
कराती हैं । 


असातावेदनीय--अपनेमे परमे और दोनोमे दुख शोक आदि उत्पन्त करनेसे आसातावेदनीयका 
आात्रव होता हैं । स्व पर या उभयमे दुख उत्पन्न करना, दृष्टवियोगमे अत्यधिक विकरूता और थोक 
करना, निन्‍दा, मानभग या कर्कशवचन आदिसे भीतर ही भीतर जलना, परितापके कारण अश्रुपातपूर्वंक बहु 
विलाप करना, छाती कूटकर या सिर फोडकर आक्रन्दन करना, दुखसे आँखें फोड लेता या मात्महत्या कर 
छेता, इस प्रकार रोना-चिल्काना कि सुननेयाले भी रो पडे, शोक आदिसे लूघन करना, अशुभ प्रयोग, पर- 
निन्‍्दा, पिशुनता, अदया, अग-उपागोका छेदन भेदन ताडन, जास, अँगुली आदिते तन करना, वचनोंसे 
भर्सेना करना, रोधन, बधन, दमन, आत्म प्रशंसा, क्लेशोत्पादन, बहुपरिगप्रह , आाकुलता, मन, बचन, कायकी 
कूटिछता, पाप कार्योंसे आजो बिका करना, अनर्थ॑ंदण्ड, विषमिश्रण, बाण जाल पिजरा आदिका बनाना इत्यादि 


४ | विशिष्ट निबन्ध : २०५ 


जितने कार्थ स्वयंमें परमें या दोसोंमें दुःख आदिके उत्पादक हैं थे सब असातावेदनीय कर्मके आज्रवमें कारण 
होते है । 

सातावेदनी य--प्राणिमात्रपर दयाका भाव, मुनि और शआवकके ब्रत धारण करनेवाले ब्रतियॉपर 
अनुकम्पाके भाव, परोपकारार्थ दान देना, प्राणिरक्षा, इन्द्रियजय, क्षान्ति अर्थात्‌ क्रोध, मान, मायाका 
त्याग, णौल अर्थात्‌ छोमका त्याग, रागपूर्वक संयम धारण करना, अकामनिर्जरा अर्थात्‌ शान्तिसे 
कर्मोंके फलका भोगना, कायक्लेश रूप कठिन बाह्मयतप, अहंत्यूजा आदि छुभ राग, मुनि आदिकी सेवा 
आदि स्व पर तथा उभयमें निराकुछता सुखके उत्पादक विचार और क्रियाएँ सातावेदनीयके आख्रवका 
कारण होती हैं । 

दर्शनमोहनीय---जीवन्मुक्त केवलछी शास्त्र संघ धर्मों ओर देवोकी निन्‍दा करना, इनमे अवर्णवाद 
अर्थात्‌ अविद्यमान दोषोंका कथन करता द्यनमोहनीय अर्थात्‌ मिथ्याट्थ कर्मका आख़ब करता है। केवली 
रोगी होते हैं, कवलाहारी होते है, नग्न रहते हैं पर वस्त्रयुकत दिलाई देते हैं, इत्यादि केबलीका अव्ंचाद 
है । शास्त्रमे मासाहार आदिका समर्थन करना श्रुतका अवणंवाद है । शास्त्र मुनि आदि मलिन हैं, स्नान नही 
करते, कलिकालके साधु हैं. इत्यादि सघका अवणंबाद है ! धर्म करना व्यथं है, अहिंसा कायरता है आदि 
धर्मका अवर्णवाद है । देव मदछ्यपायी और मासभक्षी होते हैं आदि देबोका अवर्णवाद हूँ । साराश यह कि देव, 
गुरु, घमं, सघ और श्रुतके सम्बन्धमे अन्यथा विचार और मिथ्या घारणाएँ मिथ्यात्वको पोषण करती हैं और 
इससे द्शनमोहका आासत्रव होता है जिससे यथार्थ तत्त्वदनि नही हो पाती । 

चारित्रमोहनीय--स्वय और परमें कषाय उत्पन्न करना, ब्रतशीलवान्‌ पुरुषोमे दूषण छगाना, धर्म- 
का नाश करना, घमंमे अन्तराय करना, देश संयमियोसे क्षत और शीछका त्याग कराना, मात्सर्यादिसे रहित 
सज्जन पुरुषो्मे मतिविश्रम उत्पन्न करना, आते और रौद परिणाम आदि कषायकी तोब्नताके साधन कषाय 
चारित्रमोहनीयके आस्रवके कारण हैं। समीचीन धाभिकोकी हँसी करना, दीनजनोको देखकर हँसना, काम 
विकारके भावों पूर्वक हँसना, बहु प्राप तथा निरन्तर भाँडो जैसी हेंसोड़ प्रवुत्तिसे हास्थ नोकषायका आखस्रव 
होता है । नाना प्रकार क्रीडा, विचित्र क्रीडा, देशाविक्रे प्रति अनौत्सुक्य, व्रत शील आदिमे अरुचि आदि 
रति नोकषाय आख्रवके हेतु हैं । दूसरोमे अरति उत्पन्न करना, रतिका विनाश करता, पापशीरूजनो- 
का ससर्ग, पाप क्रियाओको प्रोत्साहन देना आदि अरति नोकषायके आख्रवके कारण हैं। अपने और दसरेमे 
शोक उत्पन्न करना, शोकयुक्तका अभिनन्दन, शोकके वातारवणमे रुचि आदि शोक नोकषायके कारण हैं । 
स्व और परको भय उत्पन्न करना, निदंयता, दूसरोंकों त्रास देना, आदि भयके आख्रवके कारण है। पृण्य- 
क्रियाओमे जुगुप्सा करना, पर निन्‍दा आदि जुगुप्साके आलवके कारण हैं। परस्त्रीगमन, स्त्रीके स्वरूपको 
धारण करना, असत्य वचन, परवज्चना, परदोष दर्शन, वृद्ध होकर भी युवकों जैसी प्रवृत्ति करना आदि 
स्त्रीवेदके आख़वके हेतु है। अल्पक्रोष, मायाका अभाव, गवंका अभाव, स्त्रियोमें अल्प आसकित, ईर्षाका न 
होना, रागवर्धक वस्तुओंमें अनादर, स्वदारसन्तोष, परस्त्रीत्याग आदि पुवेदके आस्रवके कारण हैं। प्रचुर 
कथाय, गुछोम्दियोंका विनादा, परागनाका अपमान, रुत्री या पुरुषों अनगक्रीडा, ब्नरतण्यीलयुक्त पुरुषोको कष्ट 
उत्पन्त करना, तीब्वराग आदि नपुसफ वेदनीय नोकेषायके आलवके हेतु है । 

नरकायु--बहुत आरम्भ और बहुत परिग्रह नरकायुका आज्रव कराते हैं। मिथ्यादशंन, तीत्रराग, 
मिध्याभाषण, परदरव्यहरण, निःशीलता, तीज बैर, परोपकार न करना, यतिविरोधष, शास्त्र विरोध, कृष्णलेद्या 
रूप अतितामसपरिणाम, विषयोगें अतितृष्णा, रौद्ग ध्यान, हिसादि क्रर कार्योँमे प्रवृत्ति, बाल बृद्ध स्त्री हृत्या 
आदि क्ररकर्म तरकायुके आख्वके कारण होते हैं । 
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तिर॑चायु---छल कपट जादि मायाचार, मिथ्या अभिप्रायसे धर्मोपदेश देना, अधिक आरभ्म, अधिक 
परिग्रह, निःशीलता , परवजञ्चकता, नील लेदया और कपोत लेश्या रूप तामस परिणाम | मरणकाछूमें 
अश्लण्यान, ऋरकम, भेद करना, अनर्थोद्भावन, सोना-चाँदी आदिको खोटा करना, कृत्रिम चन्दनादि 
बनाना, जाति कुल शीलमे दुषण लमाना, सदुबुणोका छोप, दोष दर्शन आदि पाशव भाव तियँचायुके आज्क्के 
कारण होते है । 

सनुष्यायु--अल्प आरम्भ, अल्प परिग्रह, विनय, भद्र स्वभाव, निष्कपट व्यवहार, अल्पकषाय, मरण- 
कालभे संक्‍्लेश न होना, मिथ्यात्वी व्यक्तिमें भी नम्रभाव, सुखबोध्यता, अहिसकभाव, अत्पक्रोध, दोषरहितता, 
क्रकर्मोंमे अरुचि, अतिथिस्वागततत्परता, मधुर वचन, जगत्‌मे अल्प आसक्ति, अनसूया, अल्पसंक्लेदा, गुरु 
आदिकी पूजा, कापोत और पीतलेक्यांक राजस और अल्प सात्तविक भाव, निराकुलता आदि मानवभाव 
मनुष्यायुके आख्रवके कारण होते हैं। स्वाभाविक मृदुता और निरभिमान वृत्ति मनुष्यायुके आख्रवर्क असा- 
धारण हेतु हैं । 

देवाथु--सराग सयम अर्थात्‌ अम्युदयकी कामना रहते हुए सयम धारण करना, श्रावकक्क ब्रत, 
संभता पूबंक कंरमोंका फल भोगनारूप अकासतनिजंरा, सन्यासी, एकदण्डी, श्रिदण्डी, परमहस आदि तापसोका 
बालतप और सम्यवत्व आदि सात्त्विक परिणाम देवायुके कारण होते हैं । 


नाम कर्म--मन वचन, कायकी कुटिलता, विसवादन अर्थात्‌ श्रेयोमार्गमे अश्नद्धा उत्पन्न करके उससे 
ध्युत करना, मिथ्यादर्शन, पैशुन्य, अस्थिरचित्तता, झूठे बाँट तराजु गज आदि रखना, मिथ्या साक्षी देना, 
परनिन्दा, आत्मप्रशंसा, परद्रव्य ग्रहण, असत्यभाषण, अधिक परिग्रह, सदा विलासीवेश घारण करना, 
रूप॑मंद, कठो रभाषण, असम्य भाषण, आक्रोश, जान बुझकर छल छबीला वेश धारण करना, वशीकरण चूर्ण 
आदिका प्रयोग, मन्त्र आदिके प्रयोगसे दूसरोमे कुतृहल उत्पन्त करना, देवगुरु पूजाके बहाने गन्ध माला घूप 
आदि लाकर अपने रागकी पुष्टि करना, पर विडम्बना, परोपहास, ईटोके भटटे लगाना, दावानल प्रज्वलिति 
कराना, प्रतिमा तोड़ना, मन्दिर घ्वंस, उद्यान उजाडना, तीब़ क्रोध, मान, माया, छोभ, पापजीविका आदि 
कार्योंसे अशुभ शरोर आदिके उत्पादक अशुभ नामकर्मका आख्रव होता हैं । 

इनसे विपरीत मन, वचन, कायकी सरलता, ऋजु प्रवृत्ति आदिसे सुन्दर शरीरोल्पादक शुभनाम 
करमंका आख़वब होता है । 

तीर्थंकर नाम--नि्म॑र सम्यग्दरशंन, जगद्धितैषिता, जगत्‌के तारनेकी प्रकृष्ट भावना, विनयसम्पन्नता, 
निरतिचार शीलब्नतपालन, निरन्तर ज्ञानोपयोग, संसार दु खभीरुता, यथाश्यक्ति तप, यथाश्षक्ति त्याग, 
समाधि, साधु सेवा, अहँन्त आचाय॑ बहुश्रुत और प्रवचनमे भक्ति, आवश्यक क्रियाओमे सश्रद्ध निरालस्य 
प्रवृत्ति, शासन प्रभावना, प्रवचन वात्सल्य आदि सोलह भावनाएँ जगदुद्धारक तीथंकर प्रकृतिके आत्वका 
कारण होती हैं । इनमे सम्यर्दशंनके साथ होनेवाल्ली जगदुद्धारकी तीश्न भावना ही मुख्य है । 


लीचगोत्र--परनिन्‍्दा, आत्मप्रशसा, परगुणबविलोप, अपनेमे अविद्यमान गुणोका प्रस्यापन, जाति- 
मद, कुछमद, बलमद, रूपमद, श्रुतमद, ज्ञानमद, ऐड्वर्यमद, तपोमद, परापमान, परहास्यकरण, परपरि- 
वादन, गुरुतिरस्कार, गुरुओसे टकराकर चलना, गुरु दोषोदुमावन, युरु विश्वेदन, गुरुओको स्थान न देना, 


भर्सता करना, स्तुति न करना, विनय न करना, उनका अपमान करना, आदि नीचगोत्रके आस्रबके 
कारण हैं । 


उच्चगोत्र--पर प्रशंसा, आत्मनिन्‍्दा, पर सद्गुणोद्भावन, स्वसद्गुणाब्छादन, नीचैवृत्ति--नश्षभाव, 
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सिमंद भाव रूप अनुस्तेक, परका अपमान, हास परिहास न करना, मृदुभाषण आदि उच्जगोत्रके अक्षवके 
कारण होते हैं । 

अन्तराय--दूसरोंके दान, छाम, भोग, उपभोग और वीमंमें विध्न करता, दासकी नसिन्‍्दा कश्ना, 
देवग्रध्यका क्षण, परवोर्यापहरण, धर्मोष्छेद, अधर्माचरण, परनिरोध, बन्धन, कर्णछेदन गुह्माछेदन, इन्क्रिय 
विनाश आदि विध्तकारक जिजार और क्रियाएँ अन्तराय कर्मका आस्व कराती है । 

सारादा यह कि इन भावोंसे उन उन कमोंकोी स्थितिबस्ध और अनुभागयन्ध विशेष रूपसे होता है । 
दैसे आयुके सिवाय अन्य सात कर्मोका आज्षव न्यूनाधिक भावसे प्रतिसमय होता रहता है। आयुका आलख्तव 
आयुके त्रिभागम होता है । 

मोक्ष--बन्धनमुक्तिफो मोक्ष कहते हैं। बन्धके कारणोंका अभाव होनेपर तथा संचित कर्मोंकी 
निजेरा होनेपर समस्त कर्मोंडा सकछ उच्छेद होना मोक्ष हैँ | आत्माकी बैभाविकी शक्लिका ससार अवस्थामे 
विभाव परिणमन हो रहा था। विभाव परिणमनके निमित्त हट जानेसे मोक्षदशामें उसका स्वभाव परिणमन 
हो जाता है | जो आत्माके गुण विकृत हो रहे थे वे ही स्वाभाविक दशामे आ जाते है। मिध्याद्शान सम्यग्दर्श न 
बन जाता है, अज्ञान ज्ञान और अचारित्र चारित्र | तात्पय यहु॒ कि आत्माका सारा नक्शा ही बदल जाता 
हैं । जो आत्मा मिथ्यादश नादि रूपसे अनादिकालसे अशृद्धिका पुज बना हुआ था वही निर्मल निपचल और 
अनल्त चैतन्यमय हो जाता हैं। उसका आगे सदा शुद्ध परिणमन ही होता है। वह॒चैतन्य निर्विकल्प है । वहु 
निस्तरंग समुद्रकी तरह नितिकल्प निवचल और निमंल हैं। न तो निर्वाण दक्षामे आत्माका अभाव होता हूँ 
और न वह मचेतन ही हो जाता है । जब आत्मा एक स्वतन्त्र मौलिक द्रव्य है तब उसका अभाव हो ही नही 
सकता । उसमे परिवर्तन कितने ही हो जायें पर अभाव नही हो सकता । किसीकी मी यह सामथ्य॑ नहीं जो 
जगत्‌के किसी भी एक सत्‌का समल उच्छेद कर सके । 


बुद्धसे जब प्रदन किया गया कि-- भरनेके बाद तथागत डोते है या नहों तो उसने इस प्रइनकों 
अव्याकृत कोटिमे डाल दिया था। यही कारण हुआ कि बुढके दिष्योने निर्वाणके विषयमें दो तरहकी कत्प- 
नाएँ कर डाली । एक निर्वाण वह जिससे चित्त सल्तति निरास्रव हो जाती है और दूसरा निर्वाण वह जिसमें 
दीपकके समान चित्त सन्‍्तति भी बुझ जाती है अर्थात्‌ उसका अस्तित्व समाप्त हो जाता है । रूप, वेदना, 
विज्ञान, सज्ञा और संस्कार इन पाँच स्कन्ध रूप ही आत्माको माननेका यह सहज परिणाम था कि निर्वाण दछ्ामें 
उसका अस्तित्व न रहे । आइचयं है कि बुद्ध निर्वाण और आत्माके परकछोकगामित्वका निर्णय बताएं बिना 
कही दु'ख निवृत्तिके उपदेदाके सर्वांगीण औचित्यका समर्थन करते रहे | यदि निर्वाणमे चिलसन्ततिका निरोध 
हो जाता हैँ, वह दीपककी तरह बुझ जाती हूँ अर्थात्‌ अस्तित्वद्न्य हो जाती हैं तो उच्छेदवादके दोषसे बुद्ध 
कैसे बचे ? आत्माके नास्तित्वसे इनकार तो इसी भयसे करते थे कि यदि आत्माको नास्ति कहते हैं तो 
उच्छेदवादका प्रसग आता है और अस्ति कहते हैं तो झाइवतवादका प्रसंग आता है । निर्वाणावस्थामें उच्छेद्‌ 
मानने और मरणके बाद उच्छेद माननेमे तत्त्वदूष्टिसि कोई विद्योष अन्तर नहीं है। बल्कि चार्वाकका सहज 
उच्छेद सबको सुकर क्या अयत्नसाध्य होनेसे सहज ग्राह्म होगा और बुद्ध का निर्वाणोत्तर उच्छेद अनेक प्रकार- 
के ब्रह्मनयंवास ध्यान आदिसे साध्य होतेके कारण दु्ग्राद्म होगा। अतः मोक्ष अवस्थामें शुद्ध चित्त सन्तति- 
की सत्ता मानना ही उचित है । 


मोक्षके कारण-६ संवर---संवर रोकनेको कहुते हैं। सुरक्षाका नाम संबर है। जिन द्वारोंसे कमरों 
का आम होखा था उन दवारोंका, निरोध कर देना संगर कहुलाता है । भा्लवका मूल कारण योग है। बत; 
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योगनिव्वुत्ति ही मुलत' संबश्के पदपर प्रतिष्ठित हो सकती है। पर, मन, वचन, कायकी प्रवृत्तिकों सबंधा 
रोकना संभव नही है । शारीरिक आवश्यकताओकी पूतिके छिए आहार करना, मछमृत्रका विसज॑न करना 
चलना फिरना, बोलना, रखना, उठाना आदि क्रियाएँ करनी ही पढती हैं। अतः जिसने अंशोंमें मन, वचन, 
कायकी क्रियाओंका निरोध है उतने अंशको गुप्ति कहते हैं। गुप्ति अर्थात्‌ रक्षा । मन, वतन और कायकी 
अकुछ्दल प्रवृत्तियोसे रक्षा करना । यह गुप्ति ही संवरका प्रमुख कारण है । गुप्तिके अतिरिक्त समिति, धर्म, 
अनुप्रेक्षा, परीषहुजय और चारित्र आदिसे सवर होता हैं। समिति आदियसें जितना निवृत्तिका भाग है उतना 
संवरका कारण होता है और प्रवुत्तिका अश शुभबन्धका हेतु होता है । 


समिति--सम्यक्‌ श्रवृत्ति, सावधानीसे का्यं करना । ईर्या समिति-देखकर चकछना । भाषा समिति- 
हिंत मित प्रिय वचन घोलना । एषणा समिति-विधिपूर्वक निर्दोष आहार लेना। आदान-निक्षेपण समिति- 
देख शोधकर किसी भी पस्तुका रखना उठाना । उत्सगं समिति-निर्जन्तु स्थानपर मलरूमृत्रका विसजंन करना | 


धमं--आत्मस्वरूपमे घारण करानेवाले विचार और प्रवृत्तियाँ धम हैं । उत्तम क्षमा-क्रोधका त्याग 
करना । क्रोधके कारण उपस्थित होनेपर भी विवेकवारिसे उन्हें शान्त करना ! कायरता दीष है ओर क्षमा 
गुण । जो क्षमा आत्मामे दीनता उत्पन्न करें वह धर्म नही। उत्तम मार्दव-मृदुता, कोमलता, विनयभाव, 
मानका त्याग । ज्ञान पूजा कुल जाति बल ऋद्धि तप और शरीर आदिकी किचित्‌ विशिष्टताके कारण आत्म* 
स्वरूपको न भूलना, इनका अहकार न करना । अहंकार दोष है, स्वमान गुण है । उत्तम आजेब-ऋजुता, 
सररूता, मन वचन कायमे कुटिलता न होकर सरलमाव होना | जो मनमे हो, तदनुसारी ही वचन और 
जीवन व्यवहारका होना । मायाका त्याग-सरलता गुण है। भोदूषन दोष है। उत्तम शौच-शू चिता, पवि- 
त्रता, निर्लोभ वृत्ति, प्रछोभनमे नही फैंसना | छोम कषायका त्यागकर मनमे पवित्रता छाना । शौच गुण है 
पर बाह्य सोला और चौकापन्थ आदिके कारण छ-छ करके दूसरोसे घुणा करना दोष है। उत्तम सत्य- 
प्रामाणिकता, विश्वास परिपालन, तथ्य स्पष्ट भाषण | सच बोलना घर्म हैं परन्तु परनिन्दाके लिए 
दूसरोंके दोषोका छिढोरा पीटना दोष है। पर बाघाकारी सत्य भी दोष हो सकता है। उत्तम सयम-हन्द्रिय 
विजय, प्राणि रक्षण । पाँचो इन्द्रियोकी विषय प्रवृत्तिपर अकुश रखना, निररल प्रवृत्तिको रोकना, वच्येन्द्रिय 
होना। प्राणियोकी रक्षाका ध्यान रखते हुए खान-पान जीवन व्यवहारकों अहिंसाकी भूमिकापर चलाना । 
संयम गुण है पर भावशन्य बाह्य -क्रियाकाण्डमेका अत्यधिक आग्रह दोष हैं । उत्तम तप-इच्छानिरोध । भन- 
की आधा तृष्णाओको रोककर प्रायश्चित्त विनय वैयावृत्य ( सेवाभाव ) स्वाष्याय और व्युत्सग ( परिग्रह- 
त्याग ) में चित्तवृत्ति लगाना । ध्यान-चित्तकी एकाग्रता । उपवास, एकादान, रसत्याग, एकान्तसेवन, मौन, 
शरीरको सुकुमार न होने देना आदि बाह्मतप हैं। इच्छानिवृत्ति रूप तप गुण है और मात्र बाह्य कायक्लेश, 
पंचार्नि तपना, हठयोगकी कठिन क्रियायें बालतप हैं। उत्तमत्याग-दान देना, त्यागकी भूमिकापर आना। 
शक्त्यनुसार भूखोको भोजन, रोगीको औषधि, अज्ञाननिवृत्तिके लिए ज्ञानके साधन जुटाना और प्राणिमात्र- 
को अभय देना । समाज और देशके निर्माणके लिए तन घन आदि साधनोका त्याग । छाभ पूजा नाम आदि- 
के लिए किया जानेयाला दान उत्तम दान नही है। उत्तम आर्किचन्य-अकिड्चनभाव, बाहापदार्थोमे ममत्व 
भावका त्याग । धन-धान्य आदि बाह्मपररिग्रह तथा शरीरमें “यह मेरा स्वरूप नहीं है, आात्माका घन तो 
उसका शुद्ध चैतन्यरूप है! 'नास्तिमे किझड्चन-मेरा कुछ महो है आदि भावनाएँ आकिस्चन्य हैं । कत्तंव्यनिष्ठ 
रहकर भौतिकतासे दृष्टि हटाकर विशुद्ध आध्यात्मिक दृष्टि प्राप्त करना। उत्तम ब्रह्मचय-अह्म अर्थात्‌ 
श्ात्मस्वरूपमें विचरण करना स्त्रीसुखसे विरक्‍त होकर समस्त शारोरिक मानसिक आत्मिक शक्तियोंको 
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आत्मविकासोन्मुख करना । मनःशुद्धिके बिना केवल शारीरिक बरहाजयं न तो झरीरको ही लाभ फुँथात्त है 
ओर न मन बौर जात्मा में ही पवित्रता लाता हैं| 


अनुप्रेक्षा-सद्भावनाएँ आत्मविघार । ऐसी भावनाओकौ सदाँ चितमें भाते रहना चाहिये। इस 
विचारोंसे सुसंस्कृत चित्त समय आनेपर विचलछित नहीं हो सकता, सभी हन्दोंमें समताभाव रख सकता है 
और कर्मोंके आलवको रोककर संवरकी ओर ले जा सकता है । 

फ्रीषहुजय-साधकको भूख प्यास ठंड गरमी बरसात ढाप्त मच्छर चलने फिरते सोनेमें आनेवाली 
कंकड आदि बाघाएँ, वध आक्रोश मल रोग आदिकी बाधाओंको शान्तिस सहना चाहिए | नग्न रहते हुए भी 
स्त्री आदिकों देखकर अविकृत बने रहना चाहिए। चिरतपस्या करनेपर भी घदि कोई ऋद्धि-सिद्धि प्राप्त 
न हो तो भी तपस्याके प्रति अनादर नहीं होना चाहिए । कोई सरकार-युरूकार करे तो हुव॑ न करे तो खेद 
नही करना चाहिए | यदि तपस्यासे कोई विद्योष ज्ञान प्राप्त हो गया हो तो अहंकार और प्राप्स न हुआ 
हो तो खेद नही करना चाहिए | भिक्षावृत्तिसि मोजन करते हुए भी दीनताका भाव आत्मामे नहीं जाने 
देना चाहिए । इस तरह परीषहजयसे चारित्रमे दृढ़ मिष्ठा होती है और इससे आखसत्रव रुककर संबर होता है ॥ 

चारित्र-चारित्र अमेक प्रकारका है। इसमें पृर्ण चारित्र मुनियोंका होता है तथा देशचारित्र 
क्रावकोंका । मुनि अहिसा, सत्य, अचौोरं, ब्रह्मचयें और अर्पोरेग्रह इन ब्रतींका पूर्णरूपमें पालन करता 
है तथा श्रावक्र इनको एक अंदसे | मुनियोंके महाप्रत होते हैं तथा श्रावकोंके अणृश्बत । इनके सिवाथ 
सामायथिक आदि चारित्र भी होते हैं। सामायिक--समसत, पापंक्रियाजका त्याग, समताभावकी आराधना १ 
छेदोपस्थापना--यदि ब्रतोमे दूषण आ गया हो तो फिरसे उसमें स्थिर होता । परिहारविशुद्धि-इस चारित्र- 
वाले व्यक्षिके शरीरमें इतता हुलकापन आ जाता है जो सर्वत्र गमन करते हुए भी इसके शरीरसे हिंसा 
नहीं होती । सूक्ष्मसाम्पराय--अन्य सब कषायौंका उपशम या क्षय होनेपर जिसके मात्र सूक्म लोभकषाय रह 
जाती है उसके सृध््ममाम्परायचारित्र होता है। यथार्यातचारित्र--जीवन्मुक्त व्यक्तिके समस्त कथायोकि 
क्षय होनेपर होता है । जैसा आत्माका स्वरूप है वैसा ही उसका प्राप्त हो जाना यथावूयात हैं। इस तरह 
गुप्ति, समिति, घमं, अनुप्रेक्षा, परीषहुजय और ारित्र आदिकी किलेबन्दी होनेपर कमंशत्रुके प्रवेशका कोई 
अबसर नही रहुता और पूर्णसंवर हो जाता हूँ । 


निर्जरा--यूप्ति आदिसे सबंतः संवृत व्यक्ति आगामी कर्मोके आख्रवको तो रोक ही देता है साथ डी 
साथ पूर्वंबद्ध कर्मोंकी निर्जरा करके क्रमशः मोक्षको प्राप्त करता है। निर्जरा क्डनेको कहते हैं । यह थो 
प्रकारकी होती है--(१) औपक्रमिक या अविपाक भिजेरा (२) अनौपक्रमिक या सविपाक निर्जरा । तप आदि 
साधनाओके द्वारा कर्मोंको बलातू उदयमे छाकर बिना फक दिये ही क्षठा देना अविपाक निजंरा है। स्था- 
भाविक ऋमसे प्रति समय कर्मोका फल देकर झड़ जाना सविपाक निजरा है। यह सबविपाक निर्जेरा ऋति- 
सप्नय हर एक प्राणीके होती ही रहती है और नतन कर्म॑ बँधते जाते हैं। गुप्ति, समिति और खासकर 
लपरूपी अग्निके द्वारा क्मोंको उदयकालके पहिले हो भत्म कर देना अविपाक निजेरा या औपक्रमिक निर्जरा 
है। सम्परद्ष्टि, आवक, मुनि, अनन्तानुबन्धीका विसंयोजन करनेवाला, दर्शानमोहका क्षय करनेवाऊा, उप- 
दागन्तंभोह गुणस्थानवारा, धापकरश्रणीवाले, क्षीभभोही और जीवन्मुकत व्यक्ति क्रवा: असबूयातगुणी कर्मोंकी 
बिर्जेश करते हैं। कमोंकी गति ठछ नहीं सकती' यह एकान्त नही है । यदि आत्मामें पुरुषाथे हो और कह 
सौंपा करे तो समस्त कर्मोंको अन्तर्महरतमे ही नष्ट कर सकता है । “नाभुक्‍तं क्षोयते कम कल्पकोटिशते- 
संधि ।” अचर्ति सैकैडों कल्पकाल बीत जातेपर॒ भी बिना भोगे कंमोंका क्षय नहीं हो सकता-यहू मत जैनोंको 

२७ 


३१० : डॉन सहेम्त्रकुमार जैन न्‍्यायाचाय स्मृति-प्रन्थ 


झान्‍्य नहीं । लैन ती यह कहते हैं कि ''ध्यानारिन सबेकर्माणि भस्मसात्कुरुते क्षणात्‌ ।” अर्थात्‌ ध्यान- 
रूपी अग्नि सभी कर्मोंको क्षण भरमें भस्म कर सकती है। ऐसे अनेक दृष्टान्त मौजूद हैं--जिन्‍्होंने अपनी 
प्राक्साथनाका इतना बल प्राप्त कर लिया था कि साथुदीक्षा लेते ही उन्हें कैवय लाभ हो गया । पुरानी 
बासनाओंको और राग, देष आदि कुसंस्कारोंकों नष्ट करनेका एकमात्र मुख्य साधन है ध्यान अर्थात्‌ चिस- 
बृत्तियोंका निरोध करके उसे एकाग्र करना । 

इस प्रकार भगवान्‌ महावीरने बन्ध ( दुःख ) बन्धके कारण ( आख्रव ) मोक्ष और मोक्षके कारण- 
संबर, निजंरा इन पाँच तत्त्वोंके साथ हो साथ आत्मतत्त्वके शानकी भी खास आवश्यकता बताई जिसे बन्धन 
शोर मोक्ष होता है तथा उस अजीव तत्वके ज्ञानकी जिसके कारण अनादिसे यह जीव बन्धनबद्ध हो रहा है। 


मोक्षके साधन--चैदिक संस्कृति विचार या ज्ञानसे मोक्ष मानती है जब कि श्रमण सस्कृति आचार 
अर्थात्‌ चारित्रकों मोक्षका साधन स्वीकार करती है। यद्यपि वैदिक सस्कृतिमे तस्वज्ञानके साथ ही साथ 
बैराग्य और संन्यासको भी मुक्तिका अंग माना है पर वैराग्य आदिका उपयोग तत्त्वज्ञानकी पृष्टिमें होता है 
शर्थात्‌ वैराग्यसे तत्त्वश्ञान परिपूर्ण होता है और फिर मुक्ति । जैन ती्थ॑द्धूरोने ' सम्यग्दर्शनज्ञानचरित्राणि 
मोक्षमार्ग: ( तस्वाय॑सूत्र १।१ ) सस्यरदशोन, सम्यग्शान और सम्यक्चारित्रकों मोक्ष का मार्ग कहा है। ऐसा 
सम्यरज्ञान जो सम्यक्चारित्रका पोषक या बर्धक नही है मोक्षका साधन नहीं हो सकता । जो ज्ञान जीवनमें 
उत्तरकर आत्मशोधन करे वही मोक्षका कारण है । अन्तत सच्ची श्रद्धा और ज्ञानका फल घारित्रशुद्धि है । 
ज्ञान थोडा भी हो पर यदि उसने जीवनशुद्धिमे प्रेरणा दी है तो वह सम्यस्ज्ञान हें। अहिंसा, सयस और तप 
साधनात्मक वस्तुएँ हैं, ज्ञानात्मक नही । अत जैनसस्कृतिने कोरे ज्ञानकों भार ही बताया है । तत्त्वोकी सच्ची 
श्रद्वा खासकर घर्मंकी श्रद्धा मोक्ष-प्रासादका प्रथम सोपान है । आत्मधर्म अर्थात्‌ आत्मस्वभावका और आत्मा 
तथा शरीरादि प्रपदाथंका स्वरूपज्ञान होना-इनमे भेदविज्ञान होना ही ? म्यग्ददंन है। सम्यक्दर्शन 
अर्थात्‌ आत्मस्वरूपका स्पच्ट दर्शन, अपने लक्ष्य ओर कल्याण-सार्गकी दृढ़ प्रतीति। भय, आशा, स्नेह और 
कोभावि किसी भी कारणसे जो श्रद्धा चल और मलिन न हो सके, कोई साथ दे या न दे पर भीतरसे जिसके 
प्रति जीवनकी भी बाजी लंगातेवाला परमावगाढ़ सकल्प हो बह जीवन्त श्रद्धा सम्यक्दर्शन हैं। इस ज्योति- 
के जगते हो साधकको अपने तत्त्वका स्पष्ट दर्शन होने छगता है। उसे स्वानुभूति-अर्थात्‌ आत्मानुभव प्रतिक्षण 
होता है । वहु समझता है कि धर्म आत्मस्वरूपकी प्राप्तिमे हैं, बाह्य परदार्थाश्रित क्रियाकाण्डमे नही । इसी- 
लिए उसकी परिणति एक विकक्षण प्रकारकी हो जाती है। उसे आत्मकत्याण, मानवजातिका कल्याण, देश 
जौर समाजके कल्याणके मार्गफा स्पष्ट भान हो जाता है । अपने आत्मासे भिन्‍न किसी भी परपदा्थंकी अको 
ही दु'खका कारण है। सुख स्वाघीन वृत्तिमे है। अहिंसा भी अन्ततः यही है कि हमारा परपदार्थसे स्वार्थ- 


साधनका भाव कम हो | जैसे स्वयं जीवित रहनेकी इच्छा है उसी तरह प्राणिमा 
अधिकार स्वीकार करें । गा त्रका भी जीवित रहनेका 


स्वरूपज्ञान और स्वाधिकार मर्यादाका ज्ञान सम्यर्ज्ञात है। उसके प्रति 
और तद्गप होनेके यावत्‌ प्रयत्न सम्पकवारित्र हैं । दब आत्मा अंताच को जी है ! इक 
बदलते हुए भी उसकी अविध्छित्त घारा अनन्तकाल तक चलती रहेगी। उसका कभी समझ नाश पे 
एक द्रव्यका दूसरे द्रव्यपर कोई अधिकार नहीं है। रागादि कषायें और बासनाएँ आत्माका हवस, को 
विकारमाव हैं। दरीर भी पर है। हमारा स्वरूप तो चैतन्यमात्र है। हमारा अधिकार अपनी आकार 
है। अपने विचार और अपनी क्रियाओको हम जैसा चाहें वैसा बना सकते है। दूसरेको बनाना विगाड़ना 
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हसारा स्वाभाविक अधिकार नही है | यह अवध्य है कि दूसरा हमारे बनने बिगडनेमें निर्मि्त होता है पर 
निमिल उपादानकी योग्यताका ही विकास करता है। यदि उपादान कनजोर है तो निभित्तके द्वारा अत्यधिक 
प्रभावित हो सकता । अतः बनता बिगड़ना बहुत कुछ अपनो भीतरी योग्यतापर ही निमंर है । इस तरह 
अपने आत्माके स्वरूप और स्वाधिकारपर अटल श्रद्धा होना और आचार व्यवहारमें इसका उल्लंघन न 
करनेकी दृढ़ प्रतीति होना सम्यग्ददन है! 
सम्यग्दर्दांनका सम्यग्द्शंत 

सम्यग्द्शनका अर्थ मात्र यथार्थ देखना या वास्तविक पहिचान ही नही है, किन्तु उस दर्शानके पीछे 
होनेयाली दुढ़ प्रतीति, जीवन्त श्रद्धा और उसको कायम रखनेके लिए प्राणोंकी भी बाजी छगा देनेका अट्ट 
विश्वास ही वस्तुत' सम्यग्दर्शनका स्वरूपाथ है । 

सम्यग्दर्शनमें दो शाब्द हैं सम्यक और दर्शेन। सम्यक्‌ शब्द सापेक्ष है, उसमें विवाद हो सकता है । 
एक मत जिसे सस्यक समझता है दसरा मत उसे सम्यक्‌ नहीं मानकर मिथ्या मानता है । एक ही वस्तु परि- 
स्थिति विशेषमे एककों सम्यक्‌ और दूसरोकों मिथ्या हो सकती है। दर्शनका अथं देखना या निश्चय करना 
है । इसमें भी भ्रान्तिकी सम्भावना है। सभी मल अपने-अपने धमंको दर्शोन अर्थात्‌ साक्षात्कार किया हुआ 
बताते हूँ, अत कौन सम्यक्‌ और कौन असम्यक्‌ तथा कौन दर्शान और कौन अद्शन थे प्रहन मानव मस्तिष्क- 
को आन्दोलित करने रहते हैं । इन्ही प्रश्नोके समाधानमें जोवनका ऊूक्य क्या है ? धर्मकी आवद्यकता क्‍यों 
हैं ? आदि प्रश्नोका समाधान निहित हैं । 

सम्यक्दशंत एक क्रियात्मक शब्द है, अर्थात्‌ सम्यक्‌ू-अच्छी तरह दर्शन-देखना । प्रषन यह है कि-- 
“क्यो देखना, किसको देखना और कैसे देखना ।' क्यो देखना' तो इसलिए कि मनृष्य स्वभावत मननशीरू 
और वर्शंनशीछ प्राणी होते हैं। उनका मन यह तो विचारता ही है कि--यहू जीवन क्‍या है ? क्‍या जन्मसे 
मरण तक हो इसकी धारा है या जागे भी ? जिन्दगी भर जो अनेक द्वन्‍्दों और संघर्षोंसि जूशना है वह किस- 
लिए ? अत जब इसका स्वभाव ही मननशीछ है तथा संसारमें सैकड़ों मत प्रचारक भनुष्यकों बल्ात्‌ वस्तु- 
स्वरूप दिखाते हुए चारो ओर धूम रहे हैं, 'पर्मं डबा, सस्क्ृति इबी, धर्ंकी रक्षा करो, सस्कृतिको बचाओ 
भादि धर्म प्रचारकोके नारे मनुष्यके कानके पर्दे फाषट रहे हैं तब सनुष्यको न चाहुनेपर भी देखना तो पडेंगा 
ही । यह तो करीब-करीब मसिद्दिचत ही है कि मनुष्य या कोई भी प्राणी अपने लिए ही सब कुछ करता है, 
उसे सर्वध्रिय वस्तु अपनी ही अध्त्मा है। उपनिषदोंमें आता है कि “आत्मनों वो कामाय सब प्रिय 
भतति ।” कुटुम्य स्त्री पुत्र तथा शरीरका भी ग्रहण अपनी आत्माकी तुष्टिके लिए किया जाता है! 
अतः किसको देखना इस प्रशनका उत्तर है कि सर्वप्रथम उस आत्माकों ही देखना चाहिए जिसके छिए महू 
सब कुछ किया जा रहा है, ओर जिसके न रहुनेपर यह सब कुछ व्यर्थ है, वही जात्मा द्रष्ट्य है, उसीका 
सम्पकदर न हमें करना चाहिए । “कैसे देखना इस प्रइनका उसर धर्म और सम्मर्दद्येनका निरूपण है । 


जैनाजायोंने 'वत्थुस्वभावों धम्मो' यह घर्मकी अन्तिम परिभाषा की है। प्रत्येक बस्तुका अपना 
निज स्वभाव ही धर्म है तथा स्वभावसे ज्युत होना अधम है। मनुष्यका मनुष्य रहना घम्म है पद्चु बनना 
अपमो है। आत्मा जब तक अपने स्वख्पमें है घर्मात्मा है, जहाँ स्वरूपसे ब्युत हुआ अधर्मात्मा बना 4 
अंत अब सल्वरूपस्थिति ही धमं हैं तब धर्मके लिए भी स्वरूपका जानना नितान्त आवश्यक है। यहू 
भी जानना चाहिए कि आत्मा स्वरूपच्युत क्यों होता है ? यद्यपि जलका गरस होना उसकी स्वरूपण्युति है, 
एवाव्सा यह धर्म हैं पर जरू बुँकि जड़ है, अतः उसे यह भान ही नहीं होता कि मेरा स्वरूप नष्ट ही गया 
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है । दैन तस्वशान तो यह कहता है कि जिस प्रकार अपने स्वरूपसे ध्युत होना अधमं है उसी प्रकार दसरेको 
स्वरूपसे घ्युत करता भी अधमे है । स्वय क्रोष करके शान्तस्वरूपसे व्युत होना जितना अधर्म है उतना ही 
दसरेके शान्तस्वरूपमें विध्न करके उसे स्वरूपच्युत करना भी अघमं है। अत' ऐसी प्रत्येक विचारधारा, 
बचनप्रयोग और शारीरिक प्रवृत्ति अधरम है जो अपनेको स्वरूपच्युत करती हो या दुसरेकी स्वरूपच्युतिका 


कारण होती हो । 


आत्माके स्वरूपच्युत होनेका मुख्य कारण है--स्वरूप और स्वाधिकारकी मर्यादाका अज्ञान | संसार- 
में अनन्त अचेतन और अनन्त थेतन द्रव्य अपना स्थ॒तन्त्र अस्तित्व रखते हैं। प्रत्येक अपने स्वरूपमे परिपूर्ण 
है । इन सबका परिणमन मुछत अपने उपादानके अनुसार होकर भी दुसरेके निर्मित्तसे प्रभावित होता है । 
अनन्त अचेतम द्रब्योका यद्यपि सयोगोके आधारसे स्वरसतः परिणमन होता रहता हैं। पर जड़ होमेके कारण 
उनमें बुद्धिपूर्बंक क्रिया नही हो सकती । जैसी-जैसी सामग्री जुटतो जाती है वैया-वैसा उनका परिणमन होता 
रहता है । मिट्टीमे यदि विष पड़ जाय तो उसका विषरूप परिणमन हो जायगा यदि क्षार पड जाय तो ख्तारा 
परिणमन हो जायगा । चेतन द्रव्य ही ऐसे है जिनमे बुद्धिपूर्वक प्रवृत्ति होती है । ये अपनी प्रव॒त्ति तो बुद्धिपृर्वक 
करते ही हैं साथ ही साथ अपनी बुद्धिके अनधिकार उपयोगके कारण दूसरे द्रव्योको अपने अधीन करनेकी 
कुचेष्टा भी करते हैं। यह सद्दी हैं कि जबतक आत्मा अशुद्ध या शरीर परतन्त्र है तब तक उसे परपदार्थोकी 
आवश्यकता होगी और वहू परपदार्थोके बिना जीवित भी नहों रह सकता । पर इस अनिवार्य स्थितिमे 
भी उसे यह सम्यक्दर्शन तो होना ही चाहिए कि--यद्यपि आज मेरी अशुद्ध दक्ामे शरीरादिके परतन्त्र 
होनेके कारण नितान्त परवश स्थिति हैं और इसके लिए यत्किचित्‌ परमग्रह आवश्यक है पर मेरा निसगंत 
प्रदव्योपर कोई अधिकार नही है, प्रत्येक द्रव्य अपना-अपना स्वामी हैं।” इस परम व्यक्तिस्वातन्त्यकी 
उद्दघोषणा जैनतत्त्वज्ञानियोने अत्यन्त निमंयतासे की है । और इसके पीछे हजारो राजकुमार राजपाट छोड़कर 
इस व्र्यक्तिस्वातन्थ्यकी उपासनामे लगते आए है । यही सम्यग्द्शनकी ज्योति हूँ । 


प्रत्येक आत्मा अपनी तरह जगत्‌र्में विद्यमान अनन्त आत्माओका भी यदि समान-आत्माधिकार 
स्वीकार कर के और अचेतन द्रव्योके सग्रह या परिग्रहको पाप और अनधिकार चेष्टा मान ले तो जगतमे 
युद्ध संघ हिंसा द्ेष आदि क्‍यों हो ? आत्माके स्वरूपच्युत होनेका मुख्य कारण हू पर५ग्रहाभिकाधा और 
परपरिग्रहेच्छा । प्रत्येक मिथ्यादर्शो आत्मा यह चाहता हैं कि ससारके समस्त जीवघारी उसके इद्यारेपर चलें, 
उसके अधीन रहे, उसकी उच्चता स्वीकार करें। इसी व्यक्तिगत अनधिकार चेष्टाके फलस्वरूप जगतने 
जाति वर्ण रंग आदिप्रयुक्त वैषम्यकी सृष्टि हुई है। एक जातिमें उच्चत्वका अभिमान हीनेपर उसने दूसरी 
जातियोकों नीचा रखनेका प्रयल किया। मानवजातिके काफी बडे भागको अस्पृद्य घोषित किया गया । 
गोरेरगवालोकी शासक जाति बनी । इस जाति वर्ण और रगके आधारसे गुट बने और इन गिरोहोने अपने 
वर्गंकी उच्चता और छिप्साकी पृष्टिके लिए दूसरे मनुष्योपर अवर्णनीय अत्याचार किए स्प्रीमाष भोगकी 
वह्ष्तु रही । स्त्री और शूद्रका दर्जा अत्यन्त पतित समझा गया। जैन तीर्थंकरोने इन अनधिकार चेष्टाको 
मिथ्यादर्शन कहा और बताया कि इस अनधिकार चेष्टको समाप्त किये बिना सम्यरदरशनकी प्राप्ति नही 
हद सकती | अत मूलत सम्यग्द्शन-आत्मस्वरूपदर्शन और आत्माधिकारके ज्ञानमे ही परिसमाप्स है। धास्त्रों- 
में इसका ही स्वानुभव, स्वानुभूति, स्वरूपानुभव जैसे शब्दोसे वर्णन किया गया है। जैन परम्परामे सम्यक्‌- 
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जैनदेव, जैनशास्त्र और जैनगुरुकी श्रड़ाके पीछे भी वही आत्मसमानाधिकारकी बात है। जैनदेव 
परम बीतरागताके प्रतीक हैं । उस बीतरागता और आत्ममात्रत्वके प्रति सम्पुप्न निष्ठा रखे बिना शास्त्र और 
गृरुभबित भी अधूरी है। जतः जैनवेव शास्त्र और गृरुकी श्रद्धाका वास्तविक अर्थ किसी व्यक्तिविधशेषकी 
श्रद्धा न होकर उन गुणोंके प्रति अदूट श्रद्धा है जिन गुणोंके वे प्रतीक हैं । 

आत्मा और पदार्थोंका विवेकज्ञान भी उसी आत्मदर्द्नतकी ओर इशारा करता हैं । इसो तरह तत्त्वाथ॑- 
श्रद्धानमें उन्हीं आत्माकों बरणष करनेवाले और आत्माकी मुक्तिमें कारणभूत तत्त्वोंकी श्रद्धा ही अपेक्षित है । 
इस जिवेजमसे स्पष्ट हो जाता है कि सम्यस्द्शन आत्मस्वरूपदर्शत और आत्माधिकारका परिज्ञान तथा उसके 
प्रति अटट जीवन्त अद्धारूप ही हैं! सम्यग्रष्टाके जीवनसे परिय्रहसंग्रह और हिंसाका कोई स्थान नही रह 
सकता । बहु तो मात्र अपनी आत्मापर ही अपना अधिकार समझकर जितनो दूसरी आत्माओको या अन्य 
जड़द्रव्योको अधीन करनेकी धेष्टाएँ हैं उन सभीको अधर्म ही मानता है । इस शरह यदि प्रत्येक मानवको यह 
आत्मस्तवरूप और आर्माधिकारका परिकज्ञान हो जाय और वह जीवनमसे इसके प्रति निष्ठाबान हो जाय तो 
ससारमें परम शान्ति और सहुयोगका साम्राज्य स्थापित हो सकता है । 

सम्यग्दर्शनके इस अन्तरस्वरूपकी जगह क्राज बाहरी पूजा-पाठने ले ली हैं। अमुक पद्धतिसे पूजन 
और अमुक प्रकारकी द्रब्यसे पूजा क्षाज सम्मबत्य समझी जाती है । जो महावीर और पदमप्रभु वीतरामताके 
प्रतीक थे, आज उनकी पूजा व्यापारछास, पृत्रप्राप्ति, भृतबाधाशान्ति जैसी क्षुद्र कामनाओकी पूर्तिके लिए ही 
की जाने लगी है । इतना हो नहीं, इन तीथंकरोका 'सल्बा दरबार कहलाता हैं। इनके मन्दिरोमे शासन- 
देवता स्थापित हुए हैं और उनकी पुजा और भकक्‍्तने ही मुख्य स्थान प्राप्त कर लिया है । और यह सब हो 
रहा है सम्यरदक्षनके पवित्र नासपर । 

जिस सम्यग्ददानसे सम्पन्न चास्डालको स्वामी समनन्‍्तभद्ने देवके समान बताया उसी सम्यर्द्शंनकी 
ओटमे ओर श्ास्त्रोकी ओटमे जातिगत उच्चत्व नीचत्यके भावका प्रचार किया जा रहा है । जिस बाह्य- 
पद्यार्थाशख्ित या शरीराशित भाषोके विनाशके लिए आत्मद्शनरूप सम्यस्दशंतका उपदेश दिया गया था उन्ही 
हरोराश्वित पिण्डशुद्धि आदिके नामपर ब्राह्मणघरंकी वर्णाश्रमव्यवस्थाकों चिपटाया जा रहा हैं । इस तरह 
जबतक हुमे सम्यग्दर्शन प्राप्त नही होगा तबतक ने जाने क्या-क्या अकाय-बलाय उसके पवित्र नामसे मानब- 
जातिका पतन करती रहेगी । अत. आत्मस्वरूप और आत्माधिकारकों मर्यादाको पोषण करनेबाली घारा 
ही सम्पम्दक्षत है अन्य नही । यही घम है । 

जिस प्रकार भिध्यादशेत दो प्रकारका उसी प्रकार सम्यग्दर्शनके भी निसर्गंज-अर्थात्‌ बुद्धिपृ्वक 
प्रथस्तके बिता अनायास प्राप्त होनेवाला और अधिगमज अर्थात्‌ बुद्धिपूर्वक-परोपदेशसे सीखा हुआ, इस 
प्रकार दो भेद हैं । जन्मान्तरसे आये हुए सम्यग्दकझ्षंत सस्कारका निसगंजमे ही समावेश हैं। अत जबतक माँ 
बाप, शिक्षक, समाजके नेता, धर्मगृरद और घमप्रधारक आदिको संम्परदर्शनका सम्यग्ददंन न होगा तबतक 
ये अनेक निरथंक क्रियाकाण्डो और विवारशल्म रूढ़ियोंकी शराब धन और समस्यग्दशनके नामपर नतनपीकी- 
को पिछाते जायेंगे और लिसर्गमिथ्यादुष्टियोकी सृष्टि करते जायेंगे । अतः नई पीड़ीके सुघारके लिए व्यकित 
को सम्यर्दश न प्राप्त करमा होगा । हमे उस मुछभूत तस्‍्व-आत्मस्जरूप और आत्माधिकारकों इन नेताओंको 
समझता होगा और इनते करवद्ध प्राभना करनो होगी कि इन कच्चे बल्चोंपर दया करो, इन्हें सम्यरदर्शान 
और परमके वामप्रर दाह्मगत उच्चयत्यनीचत्व घट्टीराशित पिव्यक्षुद्ध आदिसे न उलझाओ, योड़ा-योड़ा आत्म- 
दंत करने दो । परम्परागत कड़ियोंको घरम्मका जास्ा मत पहिनाओो । बुद्धि ओर विवेकको जाप्रतु होने दो । 
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श्रद्धाके नामपर बुद्धि और विवेककी ज्योतिको मत बुझावो । अपनी प्रतिष्ठा स्थिर रखनेके लिए पीड़ीके 
विकासको सत रोको । स्वयं समझो जिससे तुम्हारे संपकमे आनेबाले छोगोमे समझदारी आवे । रूढ़िचक्रका 
कषम्ताय परम्परा आदिके नामपर आँख मूदकर अनुसरण न करो। तुम्हारा यह पाप नई पीढीको भोगना 
पड़ेगा । भारतकी परतन्त्रता हमारे पूवंजोकी ही गछती या सकुचित दृष्टिका परिणाम थी, और आज जो 
स्वतन्त्रता मिली वह गान्धीयुगके सम्यग्द्रष्टाओके पुरुषा्थ का फल हैं । इस विचारधाराको प्राचीनता, हिन्दुत्व, 
धर्म और संस्कृतिके नामपर फिर तम.छन्न मत करो । 
साराह् यह कि आत्मस्वरूप और आत्माधिकारके पोषक उपबुहक परिवर्धक और सशोधक कस्तंब्यों- 

का प्रचार करो जिससे सम्यग्ददानकी परम्परा लले। व्यक्तिका पाप व्यक्तिको भोगना ही साधनों की 
सत्ता है । 
अध्यात्म और नियतिवादका सम्यर्दर्शन 

पदार्थस्थिति--““नाञ्सतो विद्यते भावों ना$भावों विद्यते सतः”--जगतमे जो सत्‌ है उसका सबवेथा 
विन|श नहीं हो सकता और सर्वंधा नए किसी असत्‌का सद्रपमें उत्पाद नही हो सकता | जितने मौलिक द्रव्य 
इस जगतमे अनादिसे विद्यमान है अपनी अवस्थाओमे परिवतित होते रहते हें । अनन्त जीव, अनन्तानन्त 
पुदूगल अणु, एक घर्मद्रव्य, एक अधर्सद्रव्य, एक आकाश और असंख्य कालाणु इनसे यह छोक व्याप्त है । 
ये छह जातिके द्रव्य मौलिक है, इनमेंसे न तो एक भी द्रव्य कम हो सकता हैं और न कोई नया उत्पन्न 
होकर इनकी सख्यामे वृद्धि ही कर सकता हैं। कोई भी द्रव्य अल्यद्रव्यरूपसे परिणमन नही कर सकता | 
जीव जीव ही रहेगा पुदूगल नहीं हो सकता । जिस तरह विजातीय द्रव्यरूपमे किसी भी द्रव्यका परिणमन 
नद्दी होता उसी तरह एक जीव दूसरे सजातीय जीवद्रब्यरूप या एक पुदूगल दूसरे सजातीय पुद्गलद्रव्यरुपमे 
परिणमन भी नहीं कर सकता । प्रत्येक द्रव्य अपनी पर्यायो-अवस्थाओकी घारामे प्रवाहित हैं। वह किसी भी 
विजातीय या सजातीय द्रव्यान्तरकी धारामे नहीं मिल सकता । यह सजातीय या बिजातीय द्र॒व्यान्तरमे 
असक्रान्ति ही प्रत्येक द्रव्यकी मौल्किता है। इन द्रव्योमे ध्मद्रव्य, अधरमंद्रब्य और कालद्रब्योका परिणमन 
सदा शुद्ध ही रहता है, इनमे विकार नहीं होता, एक जैसा परिणमन प्रतिसमय होता रहता है । जीव और 
पुदूगल इन दो द्रव्योमें शुद्धपरिणमन भी होता है तथा अशुद्ध परिणमन भी । इन दो द्रव्योमे क्रियाशक्ति भी 
है जिससे इनमे हलल-चलन, आना-भाना आदि क्रियाएँ होती है । शेष द्रव्य निष्क्रिय हैं, वे जहाँ हैं वही 
रहते हैं। जाकाश स्यंब्यापी है । घर्मं और अधर्म लोका काशके बराबर हैं। पुदूगछ और काल अणरूप हैं । 
जीव असख्यातप्रदेशी हैं ओर अपने शरीरप्रमाण विविध आकारोमे मिलता हैं। एक पुदगछद्वव्य ही ऐसा है 
जो सजातीय नस पुदगजेद्त्योसे मिलकर स्कन्ध बन जाता है और कभी-कभी इनमे इतना रासायनिक 
मिश्रण हो जाता है कि उसके अणुओकी पृथक्‌ सत्ताका भान करना भी कठित होता है। तात्पयं यह कि 
जीवद्र ब्य और पुदुगरद्रव्यमें अशुद्ध परिणमन होता है और वह एक दूसरेके निभित्तसे । पुदूगलमे इतनी 
विशेषता है कि उसकी अन्य सजातीय प्द्गछोंसे मिलकर स्कन्ध्र-पर्याय भी होती है पर जीवकी दुसरे जीवसे 


मिलकर स्कन्‍घ पर्याय नही होती । दो विजातीय द्रव्य बंधकर एक पर्याय प्राप्त नही 
कर सकते । इन दो 
प्रेब्योके विविध परिणमनोका स्थूलरूप यह दृश्य जगत्‌ है । न्‍ ह 


द्रव्य-परिणमन--प्रत्येक द्रव्य परिणामी नित्य है । पू्वेपर्याय नष्ट होती है उत्तर उत्पन्न होती है पर 
मूलद्रव्यकी धारा अविच्छिन चलती है। यही उत्पाद-व्यय-ध्रौव्यात्मकता प्रत्येक दर व्यका निजी स्वरूप है | 
धर्म, अधमं, आकाश और कालद्रव्योंका सदा शुद्ध परिणमन ही होता है । जीवद्र व्यमें जो मुक्त जीव है. उनका 
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परिणमन शुद्ध ही होता है कभी भी अशुद्ध नहीं होता । संसारी जीव और अनन्त पुदुगलद्रब्यका शुद्ध कौर 
अशुद्ध दोनों ही प्रकारका परिणमन होता है। इतनी विशेषता हैं कि जो संसारी जीव एकबार मुक्त 
होकर शुद्ध परिणमनका अधिकारों हुआ वह फ़िर कभी भी अशुद्ध नहीं होगा, पर पुद्गछद्रव्यका कोई नियम 
गहीं है। वे कभी स्कत्त बनकर अशुद्ध परिणमन करते है तो परिमाणुरूप होकर अपनी शुद्ध मवस्थामें आ 
जाते हैं फिर स्कम्न बन जाते हैं। हस तरह उनका विविष परिणमन होता रहता है । जीव और पुद्गलमे 
वैभाबिकी शावित है, उसके कारण विभाव परिणमनको भी प्राप्त होते हैं । 

द्र्यगतशक्ति--धरं, अधर्म, आकाश ये तीन द्रव्य एक एक एक हैं। कालाण असंख्यात है । 
प्रत्येक कालाणमे एक-जैसी शक्षितियाँ हैं। वर्तेता करनेकी जितने अविभागप्रतिज्छेदवाली शक्ति एक कालाणुमें 
है बंसी ही दसरे कालाणुमें । इस तरह कालाणुओंमें परस्पर शक्ति-विभिन्‍नता या परिणमनविभिन्‍नता नहीं 
है | पुद्गछद्र व्यके एक अणुमे जितनी शक्त्तियाँ हैं उतनी ही जौर वैसी ही शक्तियाँ परिंणमनयोग्यताएँ अन्य 
पुदूगलाणुओमें हैं। मुलसत॒ पृद्गछ-अणद्रब्योंम शक्तिभेद, योग्यतामेद या स्वभावभेद नहीं है | यह तो 
सम्भव है कि कुछ पुदूगछाणु मत स्तिस्प स्पर्गवाले हों और दूसरे मूलत' रूक्ष, कुछ छीत और कुछ उष्ण, 
पर उनके ये गुण भी नियत नही हैं, रूक्षणुणवाला भी अणु स्निम्धगुणवाला बन सकता है तथा स्निम्भगुण- 
वाला भी रूक्ष, शीत भी उच्ण बन सकता हूँ उध्ण भी शीत । तात्पयं यह कि पुदूगलाणुमोंमे ऐसा कोई 
जातिमेद नही है जिससे किसी भी पुदुगलाणुका पुद्गलसम्बन्धी कोई परिणमन न हो सकता हो । पुदूगल- 
दब्यके जितने भी परिणमन हो सकते है! उन सबकी योग्यला जौर शक्षित प्रत्येक पुद्गलाणुमें स्वभावत. है । 
यही द्रव्यशक्ति कहलाती है! स्कन्त्र अवस्थामें पर्यायशक्तियाँ विभिन्‍न हो सकती हैं! जैसे किसी अग्निस्कन्धमें 
सम्मिलित परमाणुका उष्णस्पर्श तेजोरूप था, पर यदि वह अग्निस्कन्धसे जुदा हो जाय तो उसका शीतस्पदां 
तथा कृष्णरूप हो सकता है, और यदि वहू स्कन्ध ही भस्म बन जाय तो सभी परमाणुओंका रूप और स्पा 
आएदि खबदलरू सकते हैं । 

सभी जीवद्रब्योकी मूल स्वभावशक्ष्तियाँ एक जैसो हैं, शानादि अनन्तगुण और अनन्त चैतन्यपरिण- 
मनकी दाक्ति मूलत प्रत्येक जीवद्रव्यमे है । हाँ, अनाविकाछ्ीन अशुद्धताके कारण उनका विकास विभिन्‍न 
प्रकारसे होता है । चाहे भव्य हो या अभव्य दोनो ही प्रकारके प्रत्येक जीव एक-जैसी शक्तियोके आपषार हैं । 
शुद्ध दशामे सभी एक जैसी शक्तियोके स्वामी बन जाते हूँ और प्रतिसमय अखण्ड शुद्ध परिणमनमें छोन 
रहते हैं। ससारी जीवोंमे भी मुछत सभी शक्तितियाँ हैं। इतना विशेष है कि अभव्यजीवॉमें केवशज्ञानादि 
झक्तियोके आविर्भावकी शक्ति नहीं मानी जातो । उपर्युक्त विवेचनसे एक बात निर्वादरूपसे स्पष्ट हो जाती 
है कि चाहे द्रव्य बेतत हो या अचेतन, प्रत्येक मुछत अपनी-अपनी चेतन-अचेतन शक्ष्तियोका धनी है उनमें 
कही कुछ भी न्यूनाधिकता नहीं है। अशुद्ध दश्ामें अन्य पर्यायशक्तियाँ भी उत्पन्न द्ोती हैं और विलीन 
होती रहती हैं । 

परिणमनके नियतत्वकी सीमा--उपगु क्त विवेचनसे यह स्पष्ट है कि द्रब्योंमें परिणमन होनेपर 
भी कोई भी द्रब्य सजातीय या जिजातीय द्रव्यान्तररूपमें परिक्षमन लहीं कर सकता । अपनी घारामें सदा 
उसका परिणमन होता रहता है । द्रव्यगत मर स्वभावकी अपेक्षा प्रत्येक द्रब्यके अपने परिणमन नियत हैं । 
किसी भी पुदगलाणके वे सभी पुद्गलसम्बन्धी परिणमन यधासमय हो सकते हैँ और किसी भी जीअके जीव- 
सम्बन्धी अनन्त परिणमत । यह तो सम्भव है कि कुछ पर्यायदाक्तियोंते सीधा सम्बन्ध रखनेवाके परिणमन 
कारणमभूत पर्यायशभिंतके म होनेपर न हों । जैसे प्रत्येक पुदूगलपरमाणु यद्यपि घट बन सकता है फिर भी 
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जबतक अमुक परमाणु मिट्टी स्कत्थरूप पर्यायको प्राप्त न होंगे तथ तक उसमें मिट्ठीरूप पर्यामणक्तिके 
जिकाससे होनेवाली घटपर्याय नही हो सकती। परन्तु मिट्टी पर्यायसे होनेव!डी घट, सकोरा आदि जितनी 
पर्यायें सम्भवित हैं वे निमित्तके अनुसार कोई भी हो सकती हैं। जैसे जीवमें मनुध्यपर्यायमें आँखते देखनेकी 
भोग्यता विकसित है तो वहू अमुक समयमें जो भी सामने आयेगा उसे देखेगा । यह कदापि नियत नहीं है कि 
लमुफ समयमें अमुक पदार्थंकों ही देखतेकी उसमें योग्यता है शेषकी नही, या अमुझ पदार्थमें उस समय उसके 
द्वारा ही देखे जानेकी योग्यता है अस्यके द्वारा नहीं । मतलब यह कि परिस्थितिवश जिस पर्यायशक्तिकां 
दृत्थमें विकास हुआ है. उस शाक्तिसे होनेवाले यावत्कायामेंस जिस कार्यकी सामग्री या बलवान निमित्त 
सिलेंगे उसके अनुसार उसका वैसा! परिणमन होता जायगा । एक मनुष्य गददीपर बैठा है उस समय उसमें 
हँसना-रोना, आइचरय्य करना, गम्भीरतासे सोचना आदि अनेक कार्योकी योग्यता है । यदि वहुरूपिया सामने 
झराजाय और उसकी उसमे दिलचस्पी हो तो हँसनेरूप पर्याय हो जागगी । कोई क्योकका निमित्त सिल जाय 


तो रो भी सकता है । अकस्मात्‌ बात सुनकर आश्चयंमें डब सकता है ओर तत्त्वचर्चा सुनकर गम्भी रतापूबंक 
सोच भी सकता है । इसलिए यह समझना कि ' प्रत्येक द्रव्यका प्रतिसमयका परिणमन नियत है उसमें कुछ 


भी हेर-फेर नही हो सकता और न कोई हेर-फेर कर सकता है' द्र॒व्यके परिणमनस्वभावकों गम्भी रतासे न 
सोचनेके कारण भ्रमात्मक है । द्रव्यगत परिणमन नियत हैँ। अमुक स्थूलपर्यायगत शक्तियोके परिणमन भी 
नियत हो सकते हैं, जो उस पर्यायशक्तिके सम्भावनीय परिणमनोंमेसे किसी एकरूपमे निर्मित्तानुसार सामने 
जाते हैँ । जैसे एक अगुली अगले समय टेडी हो सकती है, सीघी रह सकती है, टूट सकती है, घूम सकती 
है, जैसी सामग्री और कारण-कलाप मिलेगे उसमे विद्यमान इन सभी योग्यताओमेसे अनुकूल योग्यताका 
विकास हो जायगा । उस कारणशक्तिसे वहू अमुक परिणमन भी नियत कराया जा सकता है जिसकी पूरी 
सामग्री अविकल हो और प्रतिबन्धक कारणकी सम्भावना न हो, ऐसी अन्तिमक्षणप्राप्त दाक्तिसे वह कार्य 
नियत ही होगा, पर इसका यह अथ कदापि नही है कि प्रत्येक द्रव्यका प्रतिक्षणका परिणमन सुनिश्चित है 
उसमें जिसे जो निमित्त होता है नियतिचक्रके पेटमे पडकर ही वह उसका निर्मित्त बनेगा ही ! यह भति- 
सुनिश्चित है कि हरएक द्वव्यका प्रतिसमय कोई न कोई परिणमन होना ही चाहिए । पुराने संस्कारोके 
परिणामस्वरूप कुछ ऐसे निश्चित कार्यकारणभाव बनाए जा सकते है जिनसे यह लियत किया जा सकता है 
कि अमुक समयमे इस द्रव्यका ऐसा परिणमन होना ही, पर इस कारणताकी अवध्यभाविता सामग्रीकी 
अविकलता तथा प्रतिबन्धक-कारणकी श्न्यतापर ही निर्भर है। जैसे हल्दी और चूना दोनों एक जलपात्रमें 
डाले गये तो यह अवश्यभावी है कि उनका लालरंगका परिणमन हो । एक बात यहाँ यह खासतौरसे ध्यानमें 
रखने की हैं कि अचेतन परमाणुओमे बुद्धिपूर्वक क्रिया नहीं हो सकती । उनमे अपने सयोगोके आधारसे ह्दी 
क्रिया होती है, भले ही वे सयोग चेतन द्वारा मिलाए गए हों या प्राकृतिक कारणोंसे मिले हो । जैसे पुथिवी- 
में कोई बीज पडा हो तो सरदी गरमीका निमित्त पाकर उसमें अंकुर आ जायगा और वह पल्छवित पुष्पित 
होकर पुन बीजको उत्पन्न कर देगा। गरमीका निमित्त पाकर जल भाप बन जायगा। पुनः सरदीकी 
निमित्त पाकर माप जलके रूपमें बरसकर पृथिथीको शस्यह्यामल बना देगा । कुछ ऐसे भी अथेतन द्र॒व्योकि 
परिणमन हैं जो चेतन निमित्तसे होते हैं असे मिट्टीका घडा बनना या रुईका कपड़ा बनना । तात्पर्य यहु कि 
अतीतके संस्कारवश वर्तमान क्षणमे जितनी और जैसी योग्यताएँ विकसित होगी और जिनके विकासके 
अनुकुल निमित्त मिलेंगे द्रव्योका वैसा-बैसा परिणमन होता जायगा। भविष्यका कोई निश्चित कार्यक्रम 


बह बना हुआ हो और उसी सुनिद्दिवत अनन्त क्रमपर यह जगत चल रहा हो यह घारणा हो अभ- 
पृ । 
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नियताउनियतस्ववाद--जैनदृब्टिसे द्रब्यगत शजितियाँ नियत है पर उनके प्रतिक्षणके परिणमन 
अभिवाय होकर भी अनियत हैं। एक दृत्यकी उस सप्रयकी योग्यतासे जिसने प्रक्रके परिणमत हो सकते हैं 
उनमेंसे कोई भी परिणमन जिसके निमिश और अनुकूछ सामग्री मिछ जायगी हो जायगा । तात्पये यह हैं कि 
प्रत्येक द्रव्यकी शक्तियाँ तथा उनसे होनेवाले परिणमनोंकी जाति सुनिश्चित है ! कभी भी पुद्गलके प्रिणमन 
जीक्मे तथा जीवके परिणमन पृद्गलमें नही हो सकते | पर प्रतिसमय कैसा परिणमस होगा यह अनियत है । 
जिस समय जो काक्ति विकसित होषी तथा अमुकूक निमित्त मिल जायगा उसके बाद वैसा परिणमन हो 
जायगा | अत नियतत्थ और अनभियतस्व दोनों धर्म सापेक्ष हैं, अपेक्षा मेदसे सम्भव हैं । 


जीवद्रम्य और पुद्गल द्रब्यका ही लेल यह जगत है। इनको अपनी द्रव्यशवितर्याँ नियत हैं। संसारमें 
किसीकी दाक्ति नहीं जो द्रग्यवाक्तियोंपेंसे एकको भी कमर कर सके या एकको बढ़ा सके । इनका आविर्भाव 
और तिरोभाव पर्यायक्े कारण होता रहता है। जैसे मिट्टी पर्यायकों प्राप्त पुदूगकसे ते नहीं निकल सकता, 
बह सोना नहीं बन सकती, मद्यपि तेल और सोना भी पुद्गल हो बनता है, क्योकि मिट्टी पर्यायवाले पुदुगछो- 
की वह योग्यता निरोभूत है, उसमें घट आदि बननेकी, अंकुरकी उत्पन्त करनेकी, बर्तनोंके शुद्ध करनेकी, 
प्राकृतिक चिकित्सामे उपयोग आनेकी आदि पचासों पर्याय योग्यताएं विद्यमान हैं। जिसकी सामग्री मिलेगी 
अगले क्षणमे वही पर्याय उत्पन्न होगी । रेत भी पुद्गल है पर इस पर्यायमे घडा बननेकी योग्यता तिरोभूत हैं, 
अप्रकट है, उसमें सीमेटके साथ मिलकर दीवालपर पृष्ट लेप करनेकी योग्यता प्रकट है, वहू काँच बन सकती 
हैं या बही पर लिखी जानेवाली काली स्याहीका शोषण कर सकती हैं। मिट्टी पर्यायमे ये योग्यताएँ अप्रकट 
है । तात्पये यह कि '“- 

(१) प्रत्येफ द्रव्यकी मलद्रव्यशक्तियाँ नियत हैं उनकी संख्यामें न्‍्यनाधिकता कोई नहीं कर सकता । 
पर्यायके अनुसार कुछ बक्तियाँ प्रकट रहती है और कुछ अप्रकट । इन्हे पर्याय योग्यता कहते हैं । (२) यह 
नियत हैं कि चेतन का अवेतनख्पसे तथा अचेतनका चेतनरूपसे परिणमन नही हो सकता । (३) यह भी नियत 
हैं कि एक श्ैतन या अखेतत द्रव्यका दूसरे सजातीय चेतन या अचेतन द्रव्य रूपसे परिणमन नहीं हो सकता । 
(४) यहू भी नियत हैं कि दो चेतन मिलकर एक संयुक्त सदुक्ष पर्याय उत्पन्त नही कर सकते जैसे कि अनेक 
अचेतन परमाणु मिक्कर अपनो संयुक्त सदुश घट पर्याय उत्पन्न कर लेते हैं। (५) यह भी नियत है कि 
दब्यमे उस समय जितनी पर्याय योग्यताएँ हैं उनमें जिसके अनुकूल निम्मित्त मिलेंगे वही परिणमन आगे होगा, 
बोध योग्यताएं केवल सदमावमें रहेंगी। (६) यह भी नियत है कि प्रत्येक द्ृत्यका कोई न कोई परिणमन 
अगले क्षणमें अवश्य होगा | यहू परिणमन द्रव्यगत मुझ योग्यताओं और पर्यायगत प्रकट योग्यताओकी सीमाके 
भीतर ही होगा, बाहर कदापि नहीं । (७) यहू भी नियत है कि निमित उपादान द्र॒ब्यकी योग्यताका ही 
विकास करता है, उसमें नृतन सर्वथा असदुभुत परिणमन उपस्थित नहीं कर सकता । (८) यह भी नियत हैं 
कि प्रत्येक द्रव्य अपने-अपने परिणमनका उपादान होता है। उस समयकी पर्याययोग्यतारूप उपादानशक्तिकी 
सीमाके बाहिरका कोई परिणतत सिभित सही छा सकता । परच्तु-- 


(१) यही एक बात अखियत है कि 'अमुक समयमें अमुक परिणमन ही होगा ।' मिद्टीकी पिंडपर्यायमें 
भरडा, सकोरा, सुराई, दिया आदि अनेक पर्यायोंक्रे प्रकटानेकी योग्यता है । कुम्हारकी इच्छा और क्रिया आदि 
का निसित सिललेपर उनमेंसे जिसका अनकूलता होगो वह पर्याय अगले क्षणमें उत्पन्न हो जायगी । यहू कहना 
कि जम समय सिट्दीकी यही पर्याय होनी थी, उनका मेल भी सदुसाव रूपसे होना था, पानीकी यही पर्माग 
होगी थी व्रब्य और पर्यायगत यीग्यताके अज्ञानका फल है । 
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नियतिवाद नहीं--जो होना होगा वह होगा ही, हमारा कुछ भी पुरुषार्थ नहीं है, इस प्रकारके 
निष्क्रिय नियतिवादके विचार जैनतत्त्वस्थितिके प्रतिकूल हैं। जो द्रव्यग॒त शक्तियाँ नियत है उनमे हमारा 
कोई पुरुषार्थ नहीं, हमारा पुरुषार्थ तो कोयलेको होरापर्यायके विकास कराने में है । यदि कोयलेके लिए उसकी 
हीरापयाँयके विकासके लिए आवश्यक सामग्री न सिले तो यातो वहु जलकर भस्म बनेगा या फिर खाविमे 
ही पढे-पडें समाप्त हो जायगा । इसका यह अर्थ नही है कि जिसमे उपादान शक्ति नहीं है उसका परिणमन 
भी निमर्मित्तसे हो सकता है या निमित्तमे यह शक्ति है जो निरुपादानकों परिणमन करा सके । 
नियतिवाद-दृष्टितिष--एकबार 'ईश्वरवाद'के विरुद्ध छात्रोने एक प्रहमन खेला था। उसमे एक 
ईद्वरवादी राजा था, जिसे यह विद्वास था कि ईदवरने समस्त दुनियाके पदार्थोका कार्यक्रम निश्चित कर दिया 
है । प्रत्येक पदाथंकी अमुक समयमे यह दशा होगी इसके बाद यह इस प्रकार सब सुनिश्चित है। कोई अकाय॑ 
होता तो राजा सदा यह कहता था कि--हम क्‍या कर सकते हैं ? ईश्वरने ऐसा ही नियत किया था। ईहवर- 
के नियतिचकर्में हमारा हस्तक्षेप उचित नही ईदवरकी मर्जी'। एकबार कुछ गुण्डोने राजाके सामने ही रानी- 
का अपहरण किया । जब रानोने रक्षार्थ चिल्लाहट शुरू की और राजाको क्रोध आया तब गुण्डीके मरदारनें 
जोरसे कहा-- ईइवरकी मर्जी! । राजाके हाथ ढीले पडते है और वे गुण्डे रानोका उसके सामने ही उठा ले 
जाते हैं । गुण्डे रानीको भी समझाते हैं, कि ईइवरकी मर्जी यही थी' रानी भी 'विधिविधान' में अटल 
विश्वास रखती थी और उन्हें आत्म समपंण कर देती हे ! राज्यमे अव्यवस्था फीठती हु और परचक्रका 
आक्रमण होता है और राजाकी छातीमें दुश्मनकी जो तलवार घुमती है वह भी 'ईश्वरकी मर्जी, इस जहरीले 
विष्वासविषसे बुझी हुई थी और जिसे राजाने विधिविधान मानकर ही स्वीकार किया था। राजा और 
रानी, गुण्डो और शत्रुओके आक्रमणके ससय ईश्वरकी मर्जो' 'विधिकाविधान' इन्हीं ईश्वरास्त्रोका प्रयोग 
करते थे और ईश्वरसे हो रक्षाकी प्रार्थना करते थे। पर न मालम उस समय ईश्वर क्‍या कर रहा था ? 
ईदवर भी क्या करता ? गुण्डे और शत्रुओका कार्यक्रम भी उसीने बनाया था और वे भी 'ईद्वरकी मर्जी' 
और 'विधिविधान को दुह्ाई दे रहे थे । इस ईदवरवादमे इतनी गुजाइश थी कि यदि ईश्वर चाहता तो अपने 
विघानमें कुछ परिवतंन कर देता । आज श्री कानजी स्वामीकी वस्तुविज्ञानसार' पुस्तककों पलटने समय उस 
प्रहनकी याद आा गई और ज्ञात हुआ कि यह नियतिवादका काठकूट 'ईद्वरवाद'से भी भयकर है । ईश्वर- 
बादमें इतना अवकाश है कि यदि ईइवर को भक्तिकी जाय या सत्कार्य किया जाय तो ईश्वरके विधानमे हेर- 
फ्रेर हो जाता है। ईइवर भी हमारे सत्कमं ओर दृष्कर्मोके अनुसार हो फलका विधान करता है। पर यह 
नियतिवाद अभेद्य हैं। आइचर्य तो यह है कि इसे 'अनन्त पुरुषा्थ का नाम दिया जाता है। यहू कालकूट 
कुन्दकुन्द, अध्यात्म, सर्वज्ञ, सम्यर्द्शंन और धर्मंकी शक्क्रमे लपेट कर दिया जा रहा हैं। ईश्वरवादी साँपके 
जहरका एक उपाय ( ईश्वर ) तो है पर इस नियतिवादी कालकूटका, इस भीषण दृष्टिविषका कोई उपाय 
नही; क्योकि हर एक द्रव्यकी हर समयकी पर्याय नियत हैं । 
मर्मान्त वेदना ा तब होती है जब्र इस मिथ्या एकात विषकों अनेकान्त अमृतके नामसे कोमडमति 
नई पीढ़ोको पिलाकर उन्हें अनन्त पुरुषार्थी कहकर सदाके लिए पुरुषार्थमे विमुख किया जा रहा है । 
कक न हक 202 के जीवका प्रतिममयका कार्यक्रम निश्चित है, अर्थात्‌ परकतत्व 
वीढी, तो हे कि के की नही है, तब क्‍या पुण्य और क्या पाप २ किसी मुसलमानने जैनप्रतिमा 
जा ! पर समय प्रतिमाको तोडना ही था, प्रतिमाकों उस समय टूटना ही था, सब कुछ 
यत था चार मुसलमान का क्या अपराध ? वह तो नियतिचक्रका दास था। एक याज्षिक ब्राह्मण 
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बकरेकी बलि चढ़ाता है तो क्‍यों उसे हिमक कहा जाय---देवीकी ऐसी ही पर्याय होनो थी,' बकरेके गछेकों 

कटना ही था, छुरेको उसको ग्दनके भोतर घुसना ही था, ब्राह्मणके मुंहमें मास जाना ही था, बेदर्म ऐसा 

लिखा ही जाना था । इस तरह पूर्वनिश्चित योजनानुसार जब घटनाएँ घट रही हैं तब उस विचारेको क्‍यों 

हत्पारा कहा जाय ? ह॒त्याकाण्डरूपी घटना अनेक द्रव्योंके सुनिश्चित परिणमनका फल हैं। जिस प्रकार 
ब्राह्मणके छुरेता परिणमन बकरेके गलेके भीतर घुसनेका नियत था उसी प्रकार बकरेंके गलेका परिणमन भी 
अपने भीतर छूरा घुसवानेका निश्चित था | जब इन दोनों नियत धघटनाओका परिणाम बकरेका बलिदान है 
तो इसमें क्‍यों द्राह्मणकों हल्यारा कहा जाय ? किसी स्त्रीका झील भ्रष्ट करनेवाला व्यक्ति बयो दुराचारी 
गुण्डा कहा जाय ? स्त्रीका परिणमन ऐसा ही होता था और पुरुषका भी ऐसा ही, दोनों के नियत परिणमनो- 
का नियत समेलरूप दूराचार भी नियत ही था फिर उसे गुण्डा और दुराचारी क्यो कहा जाय ? इस तरह इस 
थ्रोत्र विषक्ृषप जिसके सुनने से ही हम तो एक महानियति चक्रके अह्य हैं और उसके परिचलनके अनुसार 
प्रतिक्षण चल रहे हैं । यदि हिसा करते हैं तो नियत है, व्यभिचार करते हैं तो नियत है, चोरी करते हैं तो 
तियत है, पापचिन्ता करते है तो नियत है । हमारा पुरुषार्थ कहाँ होगा ? कोई भी क्षण इस नियति भूतकी 
मौजूदगीसे रहित नही हैँ, जब हम साँस लेकर कुछ अपना भविष्य निर्माण कर सके । 


भविष्य तिर्माण कहाँ ? इस नियतिवादमे भविष्य निर्माणकी सारी योजनाएँ हवा हैं। जिसे हम 
भविष्य कहने है वह भी निवतिचक्रमे सुनिश्चित है ओर होगा ही । जैन दृष्टि तो यह कहतो है कि--तुममें 
उपादान योग्यता प्रत्ति समय अच्छे और बुरे बनने की, सत्‌ और असत्‌ होने की है, जैसा पुरुषा्थ करोगे, जैसी 
सामग्री जुटाओगे अच्छे बुरे भविष्यकः निर्माण स्वय कर सकोगे ।/ पर जब नियत्तिचक्र निर्माण करनेकी 
बातपर ही कुटाराघात करके उस्ते नियत या सुनिश्िचत कहता हैँ तब हम क्या पुरुषार्थ करे ? हमारा हमारे 
ही परिणमनपर अधिकार नहीं है क्योंकि वहू नियत है। पुरुषायंभ्रष्टताका इससे व्यापक उपदेश दूसरा 
नही हो सबता । इस नियतिचक्रमे सबका सब कुछ नियत है उसमें अच्छा क्या ? बुरा क्या ? हिंसा और 
अहिसा क्‍या ! 


सबमे बडा अस्त्र सर्वज्ञतय--नियतिवादी या तथोक्त अध्यात्मवादियोका सबसे बड़ा तक है कि--- 
'सर्बज्ञ हु या नही ? यदि सवंज्ञ हैँ तो बहू त्रिकालज् होगा अर्थात्‌ भविष्यज्ञ भी होगा। फलत- वह प्रत्येक 
पदायंका अनन्तकाऊ तक प्रतिक्षण जो होना है उसे ठोक रूपमें जानता है । इस शरह प्रत्येक परमाणुकी प्रति- 
समयकी पर्याय सुनिश्चित हैं उनका परस्पर जो निर्मित्तनैमित्तिकजाल है वह भी उसके शानके बाहिर नही 
हैं । सब्ज्ञ माननेका दूसरा अर्थ है नियतिवादों होना । पर, आज जो सबंज्ञ नही मानते उनके सामने हम 
नियतितन्त्रको कैसे सिद्ध कर सकते हूँ ? जिस अध्यात्मवादके मूूमे हम नियसिदादको पनपाते हैं. उस अध्या- 
त्मदृष्टिसे सर्वक्षता व्यवहारनपकी अयेज्ञासे हे । निरचयनयसे तो आत्मश्तामे ही उसका पर्यंबसान होता है, 
जैसा कि स्वयं आचार्य कुन्दकुस्दने तियमसार ( गा. १५८ ) में लिखा है-- 


“जाणदि पस्सदि सब्य व्यवहारणएण केवली भगवं । 
केवलणाणी जाणदि पस्सदि णियमेण अप्याण ॥/ 
अर्थात्‌-फेबली भगवान्‌ व्यवहारनयसे सब पदार्थोंको जानते देखते हैँ । निदययसे केवलजश्ञानी अपनी 
भात्माको ही जानता देखता है । 
अध्यात्मशास्त्रगत निद्रयतमकी भूतार्थना और परमाथंता तथा व्यवहारनयक्री अमृताथंता और 
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अपरमायता प्रर विचार करनेसे तो अध्यात्मशास्त्रमें पूर्णन्षानका पयंवसान अन्तत आत्ज्ञानमे ही होता है । 
अतः सर्वज्ञत्वकी दलीलका अध्यात्मचिन्ततमूलक पदार्थव्यवस्थामे उपयोग करना उचित नही है । 

समग्र और अप्रतिबद्ध कारण ही हेतु--भकलूकदेवने उस कारण को हेतु स्वीकार किया है जिसके 
द्वितीयक्षणमे नियमसे कार्य उत्पन्न हो जाय । उसमे भी यह शर्ते है कि जब उसकी हाक्ति में कोई प्रतिबन्ध 
उपस्थित न हो तथा सामग्रचान्तगंत अन्य कारणोकी विकलता न हो । जैसे अग्नि धुमकी उत्पत्तिमे अनुकूल 
कारण है पर यह तभी कारण हो सकती है जब इसकी शक्ति किसी मन्त्र आदि प्रतिबन्धकने न रोकी 
हो तथा धमोत्पादक सामग्री-गीला इंघन आदि पूरे रूपसे विद्यमान हो। यदि करणका अमुक कार्यरूपमे 
परिणमन नियत ही तो प्रत्येक कारण को हेतु बनाया जा सकता था। पर कारण तबतक काय॑ उत्पन्य 
नहीं कर सकदा जब तक उसकी सामग्री पूर्ण न हो और हशबित अप्रतित्रद्ध न हो। इसका स्पष्ट अं हैं 
कि शक्तिकी अप्रतिबद्धता और सामग्री की पूर्णता जबतक नहीं होगी तबतक अमुक अनुकूल भी कारण 
अपना अमुक परिणमन नही कर सकता | अग्निमे यदि गीला इंधन डाला जाय तो ही धम उत्पन्त होगा 
अन्यथा वह्‌ घीरे-घीरे राख बन जायगी । यहू बिल्कुल निश्चित नहों हें कि उस्रे उस समय राख बनना 
ही है या घूम पैदा करना ही है। यह तो अनुकूल सामग्री जुटाने की बात हू । जिस परिणमनकी सामग्रो 
जुटेगी वही परिणमन उसका होगा । 


निरचय और व्यवहार का सम्यर्दर्शन 
“यस्मात्‌ क्रिया: प्रतिफलन्ति न भावशून्या:” अर्थात्‌ भावशन्य क्रियाएं सफल नहीं होती । यह 
भाव कया है जिसके बिना समस्त क्रियाएं निष्फछ हो जाती है ? यह भाव है निदचयदृष्टि । निई्चयनय 
परनिरपेक्ष आत्मस्वरूपको कहता हैं । परमवोतरागता पर उसकी दृष्टि रहती है। जो क्रियाएँ इस परम- 
वीतरागताकी साधक और पोषक हो वे ही सफल है। पुरुषाथंसिद्धघुपायमे बताया है कि '“+इचयमिह 
भूतार्थ व्यवहार वर्णयन्त्यभूतार्थम्‌ ।'' अर्थात्‌ निस्चयनय भृताय॑ है और व्यवहारनय अभूता्थ । इस 
भूता्ता और अभूतार्थताका क्या अथे हैँ ? 'जब आत्मामे इस समय राग, हेष, मोह आदि भाव उत्पन्न ह्ढी 
रहे हैं, आत्मा इन भावों रूपमे परिणमन कर रहा है, तब परनिरपेक्ष सिद्धवत्‌ स्वरूपके दर्शन उसमे कैसे 
किए जा सकते है ?' यह शका व्यवहायं है, और इसका समाधान भी सीधा और स्पष्ट है कि---प्रत्येक आत्मामे 
सिद्धके समान अनन्त चंतनन्‍्य हैँ, एक भी अविभाग प्रतिच्छेदकी न्यूनता किसी आत्माके चैतन्यमे नहीं हें । 
सबकी आत्मा असख्यातप्रदेशवालों हे, अखण्ड द्रन्य है। मल द्रव्यदृष्टिप सभी आत्माओकी स्थिति एक प्रकार- 
की है । विभाव परिणमनके कारण गुणोके विकासमे न्यूनाधिकता आ गई है। ससारो आत्माएँ विभाव 
पर्यायोको धारण कर नानारूपमे परिणत हो रही हैं । इस परिणमनमे मल द्र॒व्यकी स्थिति जितनी सत्य और 
भूतार्थ हैं उतनी ही उसकी विभावपरिणतिरूप व्यवहार स्थिति भी सत्य और भृताथं है । परदार्धभरिणमनकी 
दृष्टिसि निश्चय और व्यवहार दोनो भूताथं और सत्य हैं। निश्चय जहाँ मूल द्रव्यस्वभावको विषय करता 
है, वहाँ व्यवहार परसापेक्ष पर्यायको विषय करता है, निविषय कोई नहीं हैं। व्यवहारकी अभूता्थता इतनी 
हो है कि वह जिन विभाव पर्यायोकों विषय करतः हैं वे विभाव पर्याएं हेय हैं, उपादेय नही, शुद्ध द्रव्य- 
स्वरूप उपादेय हैं, यही निः्चयकी भूतार्थता है। जिस प्रकार निश्चय द्रव्यके मऊ स्वभावकों शिपय करता 
है उसी प्रकार शुद्ध सिद्ध पर्याय भी निश्चय का विषय है। तात्पयं यह कि परनिरपेक्ष द्रष्य स्वरूप और 
परनिरपेक्ष पर्याएँ निश्चयका विषय हैं और परसापेक्ष परिणमन व्यवह्ारके विषय हैं । व्यवह्ारकी अभतार्थता 
वहाँ हैँ जहाँ आत्मा कहता हैँ कि “मै राजा हैं, मैं विहान्‌ हूं, मैं स्वस्थ हूँ, में ऊँच हैं, यह नीच है मेरा 
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जर्माधिकार हैँ, इसका घर्माधिकार नहीं हैं आदि ।! तब अन्तंदृष्टि कहता है कि राजा, विद्वान, स्वस्थ, ऊँच, 
नीच आदि बाह्यापेक्ष होनेसे हेय हैं, इन रूप तुम्हारा मछस्वरूप नही है, वह तो सिद्धके समात शुद्ध है उसमें न 
कोई राजा हूँ न रंक, न कोई ऊँच न नीच, न कोई रूपवात्‌ ने कुरूपी । उसकी दृष्टिमें सब अल्लण्ड चंतन्यमय 
समस्वरूप समानाधिकार हैं। इस व्यवहारमे अहंकारको उत्पन्न करमेकः जो जहर है, भेद खड़ा करनेकी जो 
कुटेव है, तिश्वय उसीको नष्ट करता है और अभेद अर्थात्‌ समत्वकी ओर दृष्टिको ले जाता है और कहता 
है कि--मुखं, क्या सोच रहा है, जिसे तू नीच और तुच्छ समझ रहा है वह भी अनन्त चैतन्यका अखष्ड 
मौलिक द्रव्य है, परकृत भेदसे तू अहकारकी सृष्टि कर रहा है और भेदका पोषण कर रहा है, शरीराश्रित 
ऊँच-नीचभावकी कल्पनासे घर्माधिकार जैसे भीषण अहंकारकों बात बोलता है ? इस अनन्त विभिन्‍नतामय 
८३४2 व्यवहारमंसारमे निइचय ही एक अमृश्शकाका है जो दृष्टिमें वब्यवहारका भेंदविष नहीं चढ़ने 
| 


पर ये निश्चयकी चर्चा करने वाले ही जोबनमें अनन्त भेदोंको कायम रखना चाहते हैं | व्यवहार- 
लोपका भय पग-पगपर दिखाने हैं। यदि दस्सा मंदिरमें आकर पूजा कर लेता है तो इन्हें ब्यवहारलोपका 
भय व्याप्त हो जाता है। भाई, व्यवहारका विद दूर करमा ही तो निदचयका कार्य है। जब निश्चयके 
प्रसारका अवसर आता है तो क्‍यों व्यवहारलोपसे डरते हो ? कबतक इस हेय व्यवहारसे चिपटे रहोगे और 
धर्मके नामपर भी अहकारका पोषण करते रहोगे ? जहकारके किए ओर दीन पडे हुए हैं, उन कुक्षेत्रोमे तो 
अहकार कर ही रहे हो ? बाह्य विभूतिके प्रदर्शनसे अन्य व्यवह्वारोंमे दसरोंसे श्रष्ठ बनने का अभिमान पुष्ट 
कर ही लेते हो, इस धर्मक्षेत्रको तो समताकी भूमि बनने दो । घभके क्षेत्रको तो धनके प्रमुत्बसे अछता रहने 
दो । आखिर यह अहकारको विषबेल कहाँ तक फैलाओगे ?े आज विदव इस अहंकारकी भीषण ज्वालाओमें 
भस्मसात्‌ हुआ जा रहा हूँ । गोरे कालेका अहंकार, हिन्द मुसलमानका अहकार, घनी निर्घनका अहकार, 
सत्ताका अहंकार, ऊेच-नीचका अहकार, छत-अछतका अहंकार आदि इस सहल्जिह व अहकारनागकी 
नागदमनी औषधि निश्चय दृप्टि ही है । यह आत्ममात्रकों समभूभिषर छाकर उसकी आँखें खोलती हैं कि- 
देखो, मुऊछमे तुम सब कहाँ भिन्‍न हो ? और अन्तिम लक्ष्य भो सुम्हारा वही समस्वरूपस्थिति प्राप्त करना है। 
तत्र क्यों बीचके पड़ाबोंमे अहंकारका सर्जन करके उच्चत्वकी मिथ्या प्रतिष्ठाके लिए एक दूसरेके खनके प्यासे 
हो रहे ही * घमंका क्षेत्र तो कमते कप्त ऐसा रहने दो जहाँ तुम्हें स्वय अपनी मूछदशाका भान हो और दूसरे 
भी उसी समदशाका भान कर सके । 'सम्मोलने नयनयो: न हि किचिदस्ति/--आँख मुदजाने पर यह 
सब भेद तुम्हारे लिए कुछ नही है । परलोकमें तुम्हारे साथ बहू अहकारविष तो चला जायगा पर यहु जो 
भेदसूष्टि कर जाओगे उसका पाप सानवसमाजकों भोगना पड़े गा । यह मृढ़ मानव अपने पुराने पुरुषों द्वारा 
किये गये पापकों भी बापके नामपर पोषता रहना चाहता हैँ। अत. मानवसभाजकी हितकासमनासे भी निश्चय- 
दृष्टि-आत्मसमत्वकी दृष्टि को ग्रहण करो और पराश्चित व्यवहारको नष्ट करके स्वय शान्तिलाम करो और 
दूसरोंको उसका मार्ग निष्कंटक कर दो । 


सममसारका सार यही है । कुन्दकुन्दकी आत्मा समयसारके गुणगानसे, उसके ऊपर अध॑ चढ़ानेसे, 
उसे चांदी सोनेमें मढ़ानेसे सन्तुष्ट नहीं हो सकती । वहू तो समयसारकों जोबनमें उतारनेसे ही प्रसन्न हो 
सकती हुँ । यह जातिगल ऊँचनीच भाव, महू छमंस्वासोंमें किसोका अधिकार किसोका अनधिकार इन सब 
विषोंका समयसारके अमृतके साथ कया मेल हे यहू निशचरयमिथ्यात्वी सिश्चयकों उपादेय और भूताथ॑ तो 
कहेगा पर जीवनमें निशचयकी उपेक्षाके हो कार्य करेगा, उसकी जड़ खोदने का द्वी प्रयास करेगा । 
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निशरचयनयका वर्णन तो कागजपर लिखकर सामने टाँग लो । जिससे सदा तुम्हें अपने ध्येयका भान 
रहे । सच पूछो तो भगवान्‌ जिनेन्द्रको प्रतिमा उसी निरचयनयकी ग्रतिकृति है । जो निपट वीतराग होकर 
हमें आत्ममात्रसत्यता, सर्वात्मसममत्व और परमवीतरागताका पावन मन्देश देती है। पर व्यवहारमूद मानव 
उसका मात्र अभिषेक कर बाह्यपूजा करके ही कत्तंव्यकी इतिश्री समक्ष लेता हैं। उलटे अपनेमे मिथ्या 
घर्मात्मत्वके अहकारका पोषण कर मदिरमे भी चौका छगानेका दुष्प्रयत्त करता है । ' शी मुक मन्दिरमें आ 
सकता है अमुक नहीं इन विधिनिषेधोकी कत्पित अहकारपोषक दोवारे खडी करके धर्म, शास्त्र और 
परम्पराके तामपर तथा संस्कृतिरक्षाके नामपर सिरिफुडीवल और मुकदमेवाजीकी स्थिति उत्पन्त की जाती 
है और इस तरह रौद्रानन्दी रूपका नग्न प्रदर्शन इन धमंस्थानोमे आयें दिन होता रहता है । 


इसी घारणावश निरवयमढ़ “मैं सिद्ध हे. निविकार हु, कमंबन्धनमुक्स हूँ आदि वर्तमानकालीन 
प्रयोग करने लगते हैं। और उसका समर्थन उपयकक्‍्त आन्तत्रारणाके कारण करने लगते है। पर कोई भी 
समझदार आजकी नितान्त अशुद्ध दशामे अपनेक्रों शुद्ध माननेका भआआन्त साहुम भी नहीं कर सकता । यह 
कहना तो उचित है कि मुझमे सिद्ध होनेकी योग्यता है, मैं सिद्ध हो सकता हो, या सिद्धका मुल द्रव्य जितने 
प्रदेशवाला, जितने गुणधरमंवाला है, उतने ही प्रदेशवाला, उतने ही गुणधमेवाला मेरा भी है । अन्तर इतना ही 
है कि सिद्धके सब गुण निरावरण है और मेरे सावरण । इस तरह शक्ति प्रदेश और अविभाग प्रतिच्छेदोकी 
दृष्टिसे समत्व कहना जुदी बात है | वह समानता तो सिद्धके समान निगोदियाम भी है। पर इससे मात्र 
द्रव्योकी मौलिक एकजातीयताका निरूपण होता है न कि वर्तमान कालीन पर्यायका । वर्तमान पर्यायो में तो 
अन्तर महदन्तरम है। 

इसीतरह नि३चयनय केवल द्रव्यको विषय करता है यह धारणा भी मिथ्या हैं। वह तो पर निरपेक्ष 
स्वभावक्ों विषय करनेवाला है चाहे वह्‌ द्रव्य हो या पर्याय । सिद्ध पर्याय परनिरपेक्ष स्वभाषभूत है, उसे 
निरचमनय अवश्य विषय करेगा। जिस प्रकार द्रव्यके मूलस्वरूप पर दृष्टि रखनेसे आत्मस्वरूपकी प्रेरणा 
मिलती है उसी तरह सिद्ध पर्यायपर भी दृष्टि रखनेमे आत्मोन्मुखता होती है। अत निष्चय और व्यव- 
हारका सम्यग्द्शन करके हमे निदचयनयके लक्ष्य-आत्मगमत्वको जीवनब्यवहारमे उतारनेका प्रयत्न करना 
चाहिए । धमं-अधमंक्री भी यही कसौटी हो सकती है । जो क्रियाए' आत्मस्वभावकी साधक हो परमवीतरागता 
मौर आत्मसमताकी ओर ले जाँय वे ध्मं है, शेष अधम । 
परलोक का सम्यग्दर्शन 

धर्मक्षेत्रमे सब ओरमे 'परलोक सुधारो' की आवाज सुनाई देती है । परलछोकका अ' 
जीवन । हरएक घमं यह दावा करता है. कि उसके बताए हुए मार्गपर चलूनेसे परलोक 
होगा । जैनधर्ममे भी परलोकके सुखोका मोहक वर्णन मिलता है। स्वगं और नरकका 
सर्वत्र पाया जाता हैं। ससारमे चार गतियाँ हँ-मनृष्यगति 
अत्यन्त दु खके स्थान है और स्वर्ग सासारिक अमभ्युदयके स्थ 


की बात है । इनकी जो रचना जहाँ है सदा वैसी रहनेवाली है । स्व्र्गंमे एक देवको कमसे कम सदायौवना 
बत्तोस देवियाँ अवश्य मिलती है । शरोर कभो रोगी नही होता । खाने-पीनेकी चिन्ता नहीं । सब मन.- 
कामना होते ही समुपस्यित हो जाता हे । तरकमे सब 5-ल ही दु.खकी सामग्रो है । 

यह निश्चित है कि एक स्थल शरोरको छोडकर 
परलोक कहछाता है। मैं यह पहिले विस्तारसे बता आया 


थ॑ हैं मरणोत्तर 
सुखी और समृद्ध 
सागोपाग विवेचन 
तिर्य झचगति, नरकगति और देवगति। नरक 


ने । इनसे सुघार करना मानवद्क्तिके बाहर- 


आता आय स्थकू शरीरकों धारण करता है । यही 
! हैं कि आत्मा अपने पृबंशरीरके साथ हो साथ 
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उस पर्यायमें उपाजित किये गए ज्ञान विज्ञान शक्ति आदिको यही छोड देता हैं, मात्र कुछ सुक्ष्म संस्कारोंके 
साथ परलोकर्म प्रवेश करता है। जिस योनिमे जाता है वहाँके वालावरणके अनुसार विकसित होकर बढ़ता 
है । भब यह विचारनेकी बात है कि मनुष्यके लिए मरकर उत्पन्न होनेके दो स्थान तो ऐसे है जिन्हें मनुष्य 
इसी जस्ममें सुधार सकता है, अर्थात्‌ मनुष्य थोनि और पक्ष योनि इन दो जन्मस्थानोंके सस्क्तार और वाता- 
वरणको सुधारना तो मनृष्यके हाथमें है ही । अपने स्वार्थकी दुष्टिसि भी आधे परलोकका सुधारना हमारी 
रचनात्मक प्रवृत्तिकी मर्यादामे है। बीज कितना ही परिपृष्ट क्‍यों म हो यदि खेत ऊबड-खाबड़ है, उसमें 
कास आदि है, साप, चहे, छछ दर आदि रहते हैं तो उस बीजकी आधी अच्छाई तो खेतकी खराबी और 
गन्दे वात्तावरणसे समाप्त हो जाता है। अत जिस प्रकार चतुर किसान बीजकी उत्तमत्ताकी घिन्ता करता है 
उसी प्रकार खेतकों जोतने बखरने, उसे जीवजन्तुरहित करने, घास फ्स उखाड़ते आदिकी भी पूरी-पूरी 
कोशिश करता ही है, तभी उसकी खेती समृद्ध और भाशातीत फछप्रसृत होती है। इसी तरह हमें भी बपने 
परलोकके मनुष्यसमाज और पशुसमाज रूप दो खेतोको इस योग्य बना लेना चाहिए कि कदाचित्त्‌ इनमें पुनः 
शरीर घारण करना पड़ा तो अनुकलछ सामग्री और सुन्दर वातावरण तो मिल जाय । यदि प्रत्येक मनुष्यको 
यह दृढ़ प्रतीति हो जाय कि हमारा परलोक यही मनुष्य समाज है और परलोक सुधारनेका अर्थ इसी मानव 
समाजको सुधघारना हैं तो इस मानवममाजका सक्‍शा ही बदल जाय । इसी तरह पशुसमाजके प्रति भी सद्‌- 
भावना उत्पन्त हो सकती है और उनके खानेपीने रहने आदिका समुचित प्रबन्ध हो सकता हैं। अमेरिकाकी 
गाएँ रेडियो सुनती है। और सिनेमा देखती हैं। यहाँकी गोशालाएँ यहाँके मानव घोंसलोसे अधिक स्वच्छ और 
व्यवस्थित हैं । 


परलोक अर्थात्‌ दूसरे लोग, प्रलोकका सुधार श्रर्थात्‌ दुसरे छोगोका-मानवसमाजका सुघार | जब 
यह निश्चित है कि मरकर इन्ही पशुओ और मलनुष्योमे भी जन्म केनेकी सम्भावता है तो समझ्षदारी और 
सम्यरदर्शनकी बात तो यह है कि इस मानव और पद्ु समाजमे आए हुए दोषोकों निकालकर इन्हें निर्दोष 
बनाया जाय । यदि मनुष्य अपने कुकृत्योसे भानवजातिमे क्षय, सुजाक, कोढ़, मृगी आदि रोगीकी सृष्टि 
करता है, इसे नीनिञ्रष्ट, आचारविहोन, कलह केन्द्र और शराबखोर आदि बना देता है तो वह कैसे अपने 
मानव परलोकको सुखी कर सकेगा । आखिर उसे भी इसी तरकभूत समाजमे जन्म लेना पड़ेगा | इसी तरह 
गाय, भैंस आदि पश्ुओकी दक्षा यदि मात्र मनुष्यके ऐहिक स्वार्थके ही आधारपर चली तो उनका कोई सुधार 
नहीं हो सकता । उनके प्रति सदूभाव हो । यह समझे कि कदाचित्‌ हमे इन योनियोमे जन्म लेना पड़ा तो 
यही भोग हमे मोगना पड़ेगे। जो परम्पराएं हम इनमें डाल रहे हैं उन्हीके चक्रमें हमें भी पिसना पड़ेगा। 
जैसा करोगे वैसा भशोगे, इसका वास्तविक अर्थ यही है कि यदि अपने कुकृत्योसे इस मानव समाज और पश्चु 
समाजको कल॑कित करोगे तो परछाकन कदाजित्‌ इन्ही समाजामे आना पड़ातो उसे अपने कुकृत्योका भोग 
भोगना ही पड़ेगा । 


मानव समाजका सुथ दु ख तत्काडीन समाज व्यवस्थाका परिणाम है। अत परलोकका सम्यरदशंस 
यही है कि जिस आधे परकछोकका सुधार हमारे हाथमे है उसका सुधार ऐसी सर्वोदयकारिणी व्यवस्था करके 
करें जिससे स्वरगंसे उत्पन्न होनेकी इच्छा ही न हो । यही मामनवलोकसे भी अधिक सर्वाम्युदय कारक बन 
जाय । हमारे जीवनके असदाचार असयम कुटेव बीमारी आदि सीधे हमारे वीयंकशको प्रभावित करते हैं जौर 
उससे जन्म लेनेवाली सन्ततिके द्वारा मानवसमाजमे वे सब बीमारियाँ और चरित्रश्नष्दताएं फेछ जाती हैं अतः 
इससे परकोक विगड़ता है । इसका सात्ययं यदी है कि खोटे संस्कार सन्तति द्वारा उस मानवजातिमें घर कर 
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लेले हैं जो मानवधजाति कभी हमारा पुतः परछोक बन सकती है। हमारे कुकुत्योंसे नरक बना हुआ यही 
मानवसमाज हमारे पुन्जन्मका स्थान हो सकता है । यदि हमारा जीवन मानव-समाज और पशुजातिके सुधार 
और उद्घारमें लग जाता है तो नरकमें जन्म लेनेका मौका ही नहीं आ सकता | कदाचित्‌ नरकमे पहुँच भी 
गए तो अपने पूर्ज सस्कारवश नारकियोकों भी सुधारनेका प्रयत्न किया जा सकता है । तात्पयं यह कि 
हमारा प्रछोक यही हमसे भिन्‍न अखिल मनुष्य समाज और पशुजाति हैं. जिनका सुधार हमारे परलोकका 
आधा सुधार है ! 


दूसरा परलोक है--हमारी सन्तति । हमारे इस शरीरसे होनेवाले यावत्‌ सत्कम॑ और दुष्कर्मोंके 
रक्‍्तद्वारा जीवित सस्कार हमारी सम्ततिमे आते हैं । यदि हममें कोढ , क्षय या सुजाक जैसी संक्रामक बीमारियाँ 
हैं तो इसका फल हमारी सन्ततिकों भोगना पडेगा ! असदाचार और शराबजोरी आदिसे होनेवाले पापसस्कार 
रकतद्वारा हमारी सन्‍्ततिमे अकुरित होगे तथा बालकके जन्म लेनेके बाद वे पल्डबित पुष्पित और फलित 
होकर मानवजातिको नरक बनायेंगे । अत परलोकको सुधारनेका अथ॑ है सन्‍्ततिकों मुधारना और मन्ततिको 
सुधारनेका अथ॑ है अपनेको सुधारना । जब तक हमारी इस प्रकारकी अन्तमुखों दृष्टि न होगी तब तक हम 
मानव जातिके भावी प्रतिनिधियोके जीवनमे उन असख्य काछी रेखाओकों अक्ित करते जायेग॑ जो सीधे 
हमारे असंयम और पापाचारका फल है। 

एक परलोक है--शिष्य परम्परा । जिस प्रकार मनुष्यका पुनर्जन्म रकतद्रारा अपनी मन्ततिमे होता है 
उसी तरह विचारो द्वारा मनुष्यका पुनर्जन्म अपने शिव्योमे या आसपासके लोगोमे होता हे । हमारे जैसे आाचार- 
विचार होगे, स्वभावत- शिष्योके जीवनमें उनका असर होगा ही । मनुष्य इतना सामाजिक प्राणी हैं कि वह 
जान या अनजानमें अपने आसपासके छोगोको अवश्य ही प्रभावित करता हैं । बरापको वीडी पीता देखकर छोटे 
बच्चोंको झठे ही लकडीकी बीडी पोनेका शौफ होता है और यह खेल आगे जाकर व्यसतका रूप ले लेता 
है । छ्षिष्य परिवार मोमका पिंड है। उसे जैसे सांचेमे ढाला जायगा ढल जायगा। अत. मनुष्यके ऊपर अपने 
सुघार-बिगाडकी जबाबदारी तो है ही साथ ही साथ मानव समाजके उत्थान और पतनमे भी उसका साक्षात्‌ 
और परम्परया खास हाथ है । रक्‍्तजन्य सन्‍्तति तो अपने पुरुषाथंद्वारा कदाचित्‌ पितृजन्य कुसस्कारोसे मुक्त 
भी हो सकती है पर यह विचारसन्तति यदि जहरीछो विचारधारासे बेहोश हुई तो इसे होशमे लाना बड़ा 
दृष्कर काय है । आजका प्रत्येक व्यक्ति इस नतनपीढ़ी पर ही आँख गडाएं हुए है । कोई उसे मजहबकी 
दाराब पिलाना चाहता है तो कोई हिन्दुत्वकी, तो कोई जाति को तो कोई अपनी कुल परम्परा की । न जाने 
कितने प्रकारको विचारधाराओंकी रग विरगी छराबे मनुष्यकी दुबु द्धिने तैयार की है और अपने बगंका 
उच्चत्व, स्वसत्ता स्थायित्व और स्थिर स्वार्थोंकी सरक्षाके लिए विविध प्रकारके धामिक सास्क्ृतिक सामा- 
जिक और राष्ट्रीय आदि सुन्दर मोहक पात्रोमे ढाल-ढालकर भोली नृतन पीढीको पिलाकर उन्हें स्वरूपच्युत 
किया जा रहा है । वे इसके नहोमे उस मानवसमत्वाधिकारकों भूलकर अपने भाइयोका खुन बहानेमे भी नही 
हिंचकिताते । इस मानवसहारयुगमें पशुओके सुधार और उनकी सुरक्षाकी बात तो सुनता ही कौन है * अत. 


परलोक सुधारके लिए हमे परकोकके सम्यग्दर्शनकी आवश्यकता हूँ । हमे समझना होगा कि हमारा पुरुषाय 
किस प्रकार उस परलक्ोकको सुधार सकता है । 


परलोकरमें स्वर्गके सुखादिके छोमसे इस जन्ममें कुछ चारित्र या तपश्चरणको करना तो लम्बा व्यापार 
है | यदि ३२ देवियोंके महासुखकी तीव्रकामनासे इस जन्ममें एक बूढ़ी स्त्रीको छोडकर ब्रह्मचयं धारण किया 
जाता है तो यह केवल प्रवहुचना है। न यह घारित्रका सम्यदर्शन है और न परलोकका । यहू तो कामना- 
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का अनुलित पोषण है, कषायकी पूतिका दुष्प्रयलल हैं। अतः: परकोक सम्बन्धी सम्यग्द्शंन साधकके लिए 
अत्यावश्यक है। 


कर्मसिद्धान्तका सम्यग्दर्दन 


जैन सिद्धान्तमे स्वंग्रासी ईश्वरसे जिस किसी तरह मुक्ति दिलाकर यह घोषणा की थी कि प्रत्येक 
जीव स्वतन्त्र है । बहु स्वयं अपने भाग्यका विधाता है। अपने करमंका कर्ता और उसके फलका मोक्‍्ता है । 
परन्तु जिस पक्षीकी विरकालसे पिजरेमें परतन्त्र रहनेके कारण सहज उडनेकी शाक्सि कुण्ठित हो गई है उसे 
पिजडेसे बाहुर भी निकाल दीजिए तो वह पिजडेकी ओर ही झपटता है । इसो तरह यह जीव अनादिसे पर- 
तस्त्र होनेके कारण अपने मल स्वातत्थ्य-आत्मसमानाधिकारकों भल्‍्ूम हुआ हैं। उसे इसको याद दिलाते हैं 
तो कभी वह भगवान्‌का नाम लेता है, तो कभी किसी देवी देवताका | और कुछ नही तो 'करमगति टालो 
नाहि टले' का नारा किसीने छीन ही नही लिया। 'विधिका विधान! “मवितव्यता अमिट है आदि नारे 
बच्चेंसे बड़े तक सभीकी जबानपर चढ़े हुए हैं! ईश्वरकी गुरूमीसे हूटे तो यह कमंकी गुलामी गले भा पडी | 

मैंने बन्धतत्वके विवेवनमें कर्मक! स्वरूप विस्तारसे लिखा हैं। हमारे विचण्र, वचन व्यवहार और 
शारीरिक क्रियाओंके संस्कार हमारी आत्मापर प्रतिक्षण पडते हैं और उन सस्कारोको प्रबोध देनेवाले 
पुद्गल स्कन्ध्र आत्मासे सम्बन्धको प्राप्त हो जाते हैँ । आजका किया हुआ हमारा कर्म कल देव बन जाता है । 
पुराकृत कर्मको ही देव विधि मार्य आदि शब्दोसे कहते हैं । जो कम हमने किया है, जिसे हमने बोया है 
उसे चाहें तो दूसरे क्षण ही उखाडकर फेक सकते हैं । हमारे हाथम कर्मोंकी सत्ता है। उनकी उदीरणा- 
समयसे पहिले उदयमें लाकर झ्ड़ा देना, सक्रमण-साताकों असाता और असाताकों साता बना देता, उत्क्षण- 
स्थिति और फल देनेकी शक्ति में वृद्धि कर देना, अपकर्षण-स्थिति और फलदानश्षक्ति ह्वास कर देना, उप- 
शम-उदयमें न आने देना, क्षय-लादा करना, उद्वेशन-क्षयोपश्षम आदि विविध दछ्षायें हमारे पुरुषायंके अधोन 
हैं । अमुक कोई कर्म बेंघा इसका अथे यहू कदापि नहीं कि वह बज्बलेप हो गया। बेंधनेके बाद भी हमारे 
अच्छे-बुरे विचार ओर प्रवृत्तियोंसे उसकी अवस्थामे सैकडो प्रकारके परिवर्तन होते रहते हैं | हाँ, कुछ कर्म 
ऐसे जरूर बेंष जाते हूँ जिन्हें टालता कठित होता हूँ उसका फल उसी रूपमे भोगना पड़ता है । पर ऐसा कर्म 
सौ में एक ही शायद होता है । 

सीधीसी बात है-पुराना संस्कार और पुरानो बासना हमारे द्वारा ही उत्पस्न को गई थी | यदि आज 
हमारे आचार-व्यवहारमें शुद्धि आतो है तो पुराने सस्कार धीरे-धीरे या एक हो झटकेमे समाप्स हो ही 
जायेंगे । यह तो बरावऊुकी बात है| यदि आजकी तैयारी अच्छो हे तो प्राचीनकों नष्ट किया जा सकता हूँ, 
यदि कमजोरी है तो पुराने संस्कार अपना प्रभाव दिलायेग ही। ऐसी स्व॒तन्त्र स्थितिमे 'कमेंगति टाली नाहों 
टले” जैसे क्लोदविचारोंका क्या स्थान है ? ये धिचार तो उस समय शान्ति देनेके लिए हैं जब पुरुषाये 
करनेपर भी कोई प्रवकू आधात आ जावे, उस समय सास्त्वतना और सांस लेनेके लिए इनका उपयोग है । 
कर्म बलवान्‌ था, पुरुषायं उतना प्रबल नहीं हो सका अत- फिर पुरुषाथं कीजिए । जो अवध्यंभावी बाते हैं 
उनके द्वारा कमेंकी गतिको अटल बलाना उचित नही है ! एक शरीर धारण कियाहै, समयानुसार वह जीण॑ शीर्ण 
होगा ही । क्षद यहाँ यह कहना कि कितना भी पुरुषार्थ कर लो मृत्युसे बच नही सकते और इसलिए कर्म- 
गति बटल है' वस्तुस्वरूपके अज्ञानका फल है। जब वह किजित्कारू स्थायी पर्याय है तो आगे पीछे उसे जीणें 
छीणे होना ही पडेगा । इसमें पुश्वायं इतना ही है कि यदि यृकत जाहार-विहार और संयमपूर्वक चला जायगा 
तो जिन्दगी खम्मी ओर सुलपूर्वक चलेगी । यदि असदाबार और असंयम करोगे तो शरीर क्षय आदि रोगों- 
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का घर होकर जल्दी क्षीण हो जायगा । इसमें कर्की क्या अटलता है ? यदि कर्म वस्तुत' अटल होता तो 
ज्ञानी जीव त्रिगुप्ति आदि साधनाओं द्वारा उसे क्षणभरमे काटकर सिद्ध नहीं हो सकेंगे। पर इस आशयकी 
पुस्षा्थप्रजण घोषणाएँ मुलतः शास्त्रोमे मिलती ही हैं। 

स्पष्ट बात है कि कम हमारी क्रियाओं और विचारोके परिणाम हे । प्रतिकूल विचारोके द्वारा पूव- 
संस्कार हटाए जा सकते हैं । कमंकी दशाओमे विविध परिवर्तन जीवके भावोके अनुसार प्रतिक्षण होते ही 
रहते हैं। इसमे अटलपना क्‍या है । कमजोरके लिए कमंही क्‍या, कुत्ता भी अटल है, पर सबलके लिए कोई 
भी अटल नही है । परन्तु क्को टालनेके लिए शारीरिक बलको आवद्यकता नहीं है, इसके लिये चाहिए 
आत्मबल । चकि कर्मोंके बन्धन आत्माके ही विकारों भावोसे, आत्माकी ही कमजोरीसे हुए थे अत उसकी 
निवुत्ति भी आत्माके ही स्वभाबोसे, स्वसंशोधनसे ही हो सकती हैं। यही आत्मबल यदि हूँ तो फिर किसो 
कर्मेकी ताकत नही जो तुम्हें प्रभावित कर सके । 

श्री पडित टोडरमलजीने मोक्षमागप्रकाशमि काललब्धि और भवितव्यक्रे सम्बन्तमे स्पष्ट लिखा है 
कि-/ 'काललब्धि और होनहार तो किछ वस्तु नाही। जिस काल विषे कार्य बने सोई काललब्धि 
और जो काये भया सो होनहार ।” मैं अध्यात्मके विवेषबनममे बता आया हूँ कि श्रतिक्षण वस्तुमे अनेक 
परिणमनोंकी तरतमभूत योग्यताएँ रहती हैं। जैसे निरमित्त और जैसी सामग्री जुट जायगी तदनुकूछ योग्यताका 
परिणमन होकर उसका विकास हो जायगा । इसमे स्वपुरुषा्थ और स्वशक्तिको पहिचानेकी आवश्यकता है । 
जिस जैनधर्मने ईश्वर जैसी दृढ़मल समर्थ और बहुप्रचलित कपनाका उच्छेद करके जीवस्वानन्त्यका 
स्वावलसम्बी उपदेश दिया उसमे कम अमिट और विधिविधान अटल कैसे हो सकता हूँ ? जो हमारी गलती 
है उसे हम कभी भी सुधार सकते हैं | यह अवश्य है कि जितनी पुरानी भूले और आदते होगो उन्हें हटानेके 
लिए उतना ही प्रबल पुरुषार्थ करना होगा । इसके लिए समय भी अपेक्षित हो सकता हैं। इसका अर्थ 
पुरुषा्में अविश्वास कदापि नही करना चाहिए । 

करमके सम्बन्ध एक भ्रम यह भी है कि कर्मके बिना पता भी नहीं हिलता । ससारके अनेकों कार्य 
अपने-अपने अनुकल-प्रतिकूल संयोगोसे होते रहते है। उन-उन पदार्थोके सन्निधानमे जीवके साता और असाता 
का परिपाक होता है । जैसे ठडी हवा अपने कारणोसे चल रहा हैँ । स्वस्थ पुरुषकों सातामे वहू नोकमे हो 
जाती है ओर निमोनियाँ रोगीके असातामे नोकर्म बन जाती है। यह कहना कि ' हमारे साताके उदयने हुवा- 
को चला दिया और रोगीके असाताके उदयने, भूल हूँ । ये तो नोकम हैं । इनकी समुत्पत्ति अपने कारणोंसे 
होती है । और ये उन कर्मौंके उदयकी सामग्री बन जाते हैं। यह भी ठीक है कि द्रव्य, क्षेत्र, काल, भावकी 
सामग्रीके अनुसार कर्मोकि उदयमे-उसकी फलदान इकितमे तारतम्य हो जाता हैं। लाभान्तरायका उदय 
जे बज जज कण बररिर बह गोपी है हि जी 

भवनकी योग्यता होती है। बाह्य पदार्थोका मिलना आदि उस योम्यता- 

जन्य पुरुषार्थ आदिके फल हैं । 


यह भी निश्चित है कि आत्मा भौतिक जगत॒को प्रभावित करता है। आत्माके प्रभावके साक्षी मैस्म- 
रेजिम, हिप्नाटिज्म आदि है । अत आत्मपरिणामोके अनुसार भौतिक जगतमे भी परिवतंन प्राय' हुआ करते 
है। पर नैयायिकोंकी तरह जैनकर्म अमेरिकामे उत्पन्न होनेवाली हमारी भोग्य साबुनमें डिकक नहीं हो 
सकता । कर्म अपनी आसपासकी सामग्रीको प्रभावित करता है । अमेरिकामे उत्पन्त साथुन अपने कारणोंसे 


इलसत हुई है। हाँ, जिससमय वह्‌ हमारे सपकमे आ जाती है तबसे हमारी सातामें नोकम हो जाती है। 


४ / विक्षिष्ट निबन्ध : २२७ 


शास्लेसें पड़ा हुआ एक पत्थर सैकड़ों जीओोंके सैकडों प्रकारके परिणमनमें तत्काल निम्रगिस बन जाता है, 
इसका यह अर्थ कदापि नहीं है कि उस पत्थर को उत्पन्न करनेमें उन सैकड़ों जीवोके पुण्य-पापने कोई कार्य 
किया है । संसारके पदार्थोंकी उत्पसि अपने-अपने कारणोसे होती है । उत्पन्त पदार्थ एक दूसरेकी साता 
असाताके लिए कारण हो जाते हैं। एक ही पदार्थ समयग्ेदसे एकजोीव या नानाजीवोके राग-हैष और 
उपेक्षाका निमित्त होता रहुता है। किसीका त्रैकालिक रूप सदा एकसा नहीं रहुता। अतः कर्मका सम्यस्दर्शन 
करके हमे अपने पुरुषाथंकों पहिलान कर स्वात्मदृष्टि हो तदनुकलू सत्पुरुषाधंमें लगना चाहिए । वही पुरुषा् 
सत्‌ है जो आत्मस्वरूप का साधक हो और आत्माधिकारकी मर्यादाकों न लाँचता हो ! 

संसारके अनन्त अशेतन पदार्थोंका परिणमन यद्यपि उनकी उपादान योग्यताके अनुसार होता हैं पर 
उनका विकास पुरुष निमित्तसे अत्यधिक प्रभावित होता है । प्रत्येक परमाणुमें पुदूनलकी वे सब दाक्तियाँ हैं 
जो किसी भी एक पुद्गलाण्‌ द्रव्यमे हो सकती है अत. उपादान योग्यताकी कमी तो किसीमें भी नही हूं । 
रह जाती है पर्याययोग्यता, सो पर्याययोग्यता, परिणमनोके अनुसार बदलर जायगी। रेत पर्यायसे मामूली 
कुम्हार आदि मिर्मिलोसे घटरूप परिणसनका विकास नहीं हो सकता जैसे कि मिट्टीका हो जाता है पर 
काँचकी भट्टीमे या चीनी मिट॒टीके कारखानेमें उसी रेत पर्यायक्ा काचके घडे रूपसे और चीनों मिट्टीके 
धड़े रूपसे स्थिरतर सुन्दर परिणमन विकसित हो जाता है। अचेतन पदार्थोंके परिणमन जैसे स्वत- 
बुद्धिशन्प होनेके कारण सयोगाधीन हैं वैसे चेतन पदार्थोके परिणमन मात्र सयोगाधीन ही नही है ! जबतक 
यह आत्मा परनन्श्र हैँ तत्रतक उसे कुछ सयोगाधीन परिंणमन करना भी पढ़ते हो फिर भी वहू उन संयोगोंसे 
मुक्त होकर उन परिणमनोंसे मुक्ति पा सकते है | चेतन अपनी स्वक्षक्तिकी तरतमताके अनुसार अपने परिण- 
मनोमे स्वाघीन बन सकता हैँ । उसमें कर्म अर्थात्‌ हमारे पुराने संस्कार तभी तक बाघक हो सकते हैं जबतक 
हँम अपने प्रयोगों द्वारा उनपर विजय नहीं पा छेते । उन पुराने सस्‍्कार और बविकारोसे जो पुद्गलद्रव्य 
हमारी आत्मासे बंधा था, उसको अपनी स्वत. सामण्य कुछ नहीं है उसे बल तो हमारे संस्कार और हमारी 
बासनाओसे ही प्राप्त होता है । 

इसके सम्बन्धम साख्यकारिफामें बहुत उपयुक्त दृष्टान्त वेश्या का दिया है। जिस प्रकार बेश्या हमारी 
बासनाओंका बल पाकर ही हमे नानाप्रकारसे नचाती है, हम उसके दृक्षारेपर चलते हैं, उसे ही अपना सबस्य 
मानते हैँ, चुमते है, चाँटते है, जैसा वह कहती है वैसा करते हैं। पर जिस समय हम स्वयं वासनानिर्मुक्त 
होकर स्वरूपदर्शो होते है उस समय वेश्या का बल समाप्स हो जाता है और वह हमारी गुरूस होकर हमे 
रिक्षानेकी चेष्टा करती है, पुन' वासना जाग्रत करनेका प्रयत्म करतो है । यदि हम पक्के रहे तो वह स्वय 
असफल प्रयत्न होकर हमे छोड देती है, और समझती है कि अब इनपर रग नहो जम सकता । यही हारूत 
कुम॑पुदूगछकी हैं। बहु तो हमारी वासताओका बल पाकर हो सस्पन्द होता हैं । बंधा भो हमारी वासनाओंके 
कारण ही था और छूटेगा या नि.सार होगा तो हमारी वासनानिर्मुक्त परिश्तिसे ही। कमंका बल हमारी 
बासना है और वहू यदि निबेकू होगा तो हमारो बीतरागतासे ही । शास्त्रोमे मोइनोयको कर्मोंका राजा कहा 

' है और ममकार तथा अहंकारकों मोहराजका मन्‍्त्री । भोह्‌ अर्थात्‌ मिथ्यादर्शन, राग ओर द्वेष । बाह्य 

पदार्थोमे ये 'मेरे है! इस ममकारसे तथा “मैं ज्ञानी हु” 'रूपवानू' हूँ इत्यादि अहंकारसे रप्ग हेषकी सृष्टि 
होती है ओर मोहराज की सेना तैयार हो जाती है! जिस समय इस मोहराजका पतन हो जाता है उस 
समय सेना अपने आप निर्योयं होकर तितर-बितर हो जाती है। साथ रह गया इस कुमादोंके साथ बेंधने 
वाला पुदुगक । सो बहू तो विचारा पर ब्रव्य है । बहू यदि आत्मामें पहा भी रहा तो भी हरनिकाश्क नहीं । 
सिद्धश्षिकापर भी सिद्धोंके पास अतम्त पुद्सक्षाणु पड़े दोंगे पर थे उससे रागादि उत्पन्न सही कर सकते 
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क्योंकि उनमें भीतरसे वे कुभाव नही है | अत मोहनीयके नष्ट होते ही, वीतरागता बाते ही बहु बँघा हुआ 
दृष्य भी झड़ जायगा, या न भी झडा वहाँ ही बना रहा तो भी उसमे जो कमंपना आया है वह समाप्त हो 
जायगा, वह मात्र पुदगरूपिड रहु जायगा । कर्मपना तो हमारी ही बासनासे उसमे आया हर सो समाप्त हो 
जायगा। “करम विचारे कौन, भूल मेरी अधिकाई । अग्नि सहे घनधात लोटकी संगति पाई। 
यह स्तुति हम रोज पढते है। इसमें कर्मशास्त्रका सारा तत्त्व भरा हुआ है ! तात्पयं यहु कि-कर्म हमारो 
छाई हुई खेती है उसे हमी सीचते है । चाहे तो उसे निर्जोव कर दे, चाहे तो सजीव । पर प्रावी परतखतता 
के कारण आत्मा इतना निर्बल हो गया है कि उसकी अपनी कोई आवाज ही नहीं रह गई है| आत्मामे 
जितना सम्यरदर्शन और स्वरूप-स्थितिका बल आयगा उतना ही वह सबल होगा और पुरानी वासनाएँ 
समाप्त होती जाँयगी । इस तरह कर्मके यथार्थ रूपको समझ कर हमे अपनी शक्निकी पहिचान करती 
चाहिए और उन सदगुणो और सत्प्रवृन्ियोका सवधन तथा पोषण करना चाहिए जिसमे पुरानी कुवासनाएँ 
नष्ट होकर वोतराग चिस्मय स्व्रहूपको पुन प्रतिष्ठा हो । 
शास्त्रका सम्यग्दर्शन 
यैदिक परम्परा ओर जैनपरम्परामे महच्वका मौलिक भेद यह है कि वैदिक परम्परा घर्म-अश्र्म- 
व्यवस्थाके लिए वेदोको प्रमाण मानती हे जब फि जैन परम्पराने वेद या किसो श्ास्त्रकी केवल शास्त्र होने के 
ही कारण प्रभाणता स्वीकार नही की है। धर्म-अधर्मकी व्यवस्थाके लिए पुरुषके तत्त्वज्ञानमछक अनुभवों 
प्रमाण माना है । वैदिक परम्परामे स्पष्ट घोषणा कि--'घर्मे चोदनैव प्रमाणम्‌' अर्थात्‌ धर्मव्यवस्थामे अन्तिम 
प्रमाण बेंद है । इसीलिए वेदपक्षवादी मोम।सकने पुरुषकी सर्वशतासे हो इनकार कर दिया हैं। बह धर्मादि 
अतीन्द्रिय पदार्थोके सिवाय अन्य पदार्थोका यथासभव प्रत्यक्षादि प्रमाणोसे ज्ञान मानता हैं, पर धर्मका ज्ञान 
वेदके ही द्वारा मानता है। जब कि जैन परम्परा प्रारम्भसे ही वीतरागी पुरुषके तत्त्वशानमूलक बचनोंकों 
धर्मादिमे प्रमाण मानती आई ह्‌ । इसोलिए इस परम्परामे पुरुषकी सर्वज्ञता स्वीकृत हुई है। इस विवेचनसे 
इतना स्पष्ट है कि कोई भी शास्त्र मात्र शास्त्र होनेके कारण ही जैन परम्पराको स्त्रीकाये नही हो सकता 
जब तक कि उसके वीतराग-यथाथंवे दिप्रणीतत्वका निश्चय न हो जाय । साक्षात्‌ स्वज्षकुतत्वके निर्णय या 
सर्वज्ञप्रणीत मूल-परम्परागतत्वके निएचयके बिना कोई भी शास्त्र घ्मके विषयमे प्रमाणकोटिमे उपस्थित नहों 
किया जा सकता । 
वेदकी गुलामीको जैन तत्त्वशानियोने हमारे ऊपरसे उतारकर हमें प्रंधानुभवम॒लक पौरुषेय बचनोको 
परीक्षापूर्वक भानतेकी राय दी है । पर जास्त्रोके नामपर अनेक मूठ परम्परामें अनिदिष्ट विषयोके रुप्राहक 
भी शास्त्र तैयार हो गये हैं । अत हमे यह विवेक तो करना ही होगा कि इस शास्त्रके द्वारा प्रतिपाध विषय 
मूल अहिसापरम्परासे मेल खाते है या नहीं ? अथवा तत्कारीन ब्राह्मणप्रमंके प्रभावसे प्रभावित हुए हैं । 
श्री पडित जुगठकिशो रजी मुख्तारने प्रन्थपरीक्षाके तोन भागोमे अनेक ऐसे ही ग्रन्योडो आलोचना की है जो 
नस 5 मी 2 नामप्र बनाए गए है। जिस जन्मना जातिव्यवस्थाका- 
है। जैनससकृति वाह आइःमबरोते पद अं में वही अनेक संस्कार और परिकरोंके साथ विराजमान 
मल 3 कट पलक पे! अहिसक सस्कृति है। उसमे प्राणिमात्रका अधिकार है । 
हे ५ 0] ब्राह्मण है जब कि जैन सस्कृतिने बमंका प्रत्येक द्वार मानवमात्रके लिए 
“न रखा है। किसी भी जातिका किसी भी वर्णका मानव धर्मके उच्च स्तर तक बिना किसी इकांबटके 
पहुँच सकता है । पर कालक्रमसे यह मस्क्ृति ब्राह्मघध्ससे पराभत हो गई है झकाव 
/ हैं और इसमे ही वर्णम्यवस्था और 
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जातिगत उच्चनीच भाव आदि शामिल हो गये हैं। तपंण श्राद्ध उपाध्यायप्रणा आदि इससें भी प्रचलित हुए 
हैं। यशोपवीतादि संस्कारोंने जोर पकड़ा है। दक्षिणमें तो जैन और ब्राह्मणमें फर्क करता भी कठिन हो 
गया है। तदनुसार ही अनेक ग्रन्थोकी रचनाएँ हुईं और सभी श्ास्त्रके नामपर प्रचलित हैं। त्रिवर्णाचार 
और चर्जासागर जैसे ग्रन्थ भी दास्त्रके खातेमें खतयाएं हुए हैं । शासन देवताओकी पूजा प्रतिष्ठ दायभाग 
आवदिके शास्त्र भी बने हैं। कहनेका तात्पये यह कि मात्र शास्त्र होनेके कारण ही हर एक पुस्तक 
प्रमाण और ग्राह्म नही कही जा सकती | अनेक टीकाकारोंने मी मलग्रन्थका अभिप्राय समझनेमे भूलें 
की हैं। अस्तु । 

हमें यहु तो मानता ही होगा कि शास्त्र पुरुषक्ृत हैं । यद्यपि वे महापुरुष विशिष्ट ज्ञानी और छोक 
कल्याणकी सदूभावनावाठे थे पर क्षायोपशमिकज्ञानवक्ष या परम्परावदा मतभेदकी गुंजामश तो हो ही सकती 
है | ऐसे अनेक मतभेद गोम्मटसार आदिमें स्वय उल्लिखित हैं। अत शास्त्र विषयक सम्यग्दशंन भी प्राप्त 
करना होगा कि शास्त्रमे किस युगमे किस पाजके लिए किस विवक्षासे क्या बात लिक्ली गई है ? उनका ऐति- 
हासिक परय॑वेक्षण भी करना होगा । दर्शनशास्त्रके ग्रन्थोंमे खण्डन मण्डनके प्रसंगमे तत्कालीन या पू्वकालीन 
ग्रन्योका परस्परमें आदान-प्रदान पर्याप्त रूपसे हुआ है । अत आात्म-सक्योधकको जैन सस्कृतिकी शास्त्र विषयक 
दुष्टि भी प्राप्त करनी होगी । हमारे यहाँ गुणकृत प्रमाणता है । गुणवान्‌ बक्‍ताके द्वारा कहा गया वह शास्त्र 
जिसमे हमारी मूलघारासे विरोध न आता हो, प्रमाण है । 

इसीतरह हमे मन्दिर, संस्था, समाज, शरीर, जोवन, विवाह आदिका सम्यग्दर्शत करके सभी अ्रवृ- 
त्तियोकी पुत रचना आत्मसमत्वके आधारसे करनी चाहिए तभी मानव जातिका कल्याण ओर व्यक्सिकी 
मुक्ति हो सकेगी | 
तत्त्वाधिगम के उपाय 

“ज्ञान॑ प्रमाणमात्मादेस्पायो न्यास इष्यते । 
नयो ज्ञातुरभिप्रायो यृक्तितोथ्य॑परिग्रह: ॥ --लघीय० 

अकलंकदेबने लूघीयस्त्रय स्ववुत्तिम बताया है कि जोबादि तत्वोका सर्वप्रथम निश्षेपांके द्वारा न्यास 
करना जाहिए, तभी प्रमाण और नयसे उनका यथावत्‌ सम्पस्जान होता है । शान प्रमाण होता है । आत्मावि- 
को रखनेका उपाय न्यास है। ज्ञाताके अभिप्रायकों नय कहते हैं। प्रमाण और नय शातात्मक उपाय है और 
निक्षेप वस्तुरूप है। इसीलिए निक्षेपोमें नययोजना कषायपा हुड्चूणि आदिमे की गई है कि अमुक नय अमुक 
निक्षेपको विषय करता है । 


निक्षेप--निक्षेपका अर्थ है रखना अर्थात्‌ वस्तुका विदलेषण कर उसकी स्थितिकी जितने प्रकारकी 
सभावनाएँ हो सकती हैं उतको सामने रखना । जैसे 'राजाकों बुलाओं यहां राजा और बुलाना इन दो 
पदोंका अरथंथोध करना है। राजा अमेक प्रकारके होते हैं यथा 'राजा' इस दाब्दकों भी राजा कहते हैं, 
पट्टीपर लिखे हुए 'राजा' इन अक्षरोंको भी राजा कहते हैं, जिस व्यक्तिका नाम राजा है उसे भी राजा 
कहते हूँ, राजाके चित्रको या मूर्तिको भी राजा कहते हैं, शतरंजके मुहरोमें भी एक राजा होता है, जो भागे 
राजा होनेवाला है उसे भी लोग आजसे ही राजा कहने लगते हैं, राजाके ज्ञानकों भी राजा कहते हैं, जो 
कतैमानमें शासनाधिकारी है उसे भी राजा कहते हैं। अत हमें कौन राजा विवक्षित है ? बच्चा यदि राजा 
माँगता है तो उस समय किस राजाकी आवद्यकता होगी, शतररजके समय कौन राजा अपेक्षित होता है । 
अनेक प्रकारके राजाओंसे अप्रस्तुतका निराकरण करके विवक्षित राजाका ज्ञान करा देगा निक्षेपका प्रयोजन 
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है। राजाविषयक संशयका निराकरण कर बविवक्षित राजाविषयक यथार्थवोध करा देना ही निर्धेषका कार्य 
है । इसी तरह बुछाना भो अनेक प्रकारका होता है। तो 'राजाकों बुलाओ' इस वाक्यमे जो वत्तमान छासना- 
घिकारी है वहु भावराजा विवक्षित है, न शब्दराजा, न ज्ञानराजा, न लिपिशजा, न मतिराजा, न भावीराजा 
आदि। पुरानी परम्परामे अपने विवक्षित अर्थथा सटीक ज्ञान करानेके लिए प्रत्येक शब्दके संभावित 
वाच्याथोंकोी सामने रखकर उनका विदलेषण करनेकी परिपाटो थी । आगममोंमे प्रत्येक शब्दका निक्षेप किया 
गया है । यहाँ तक कि होष' शब्द और 'च' शब्द भी निल्लेप विधिमे भुलाये नही गये है। शब्द, शान और 
जय तीन प्रकारसे व्यवहार चलते हैं । कही शब्दव्यवहारसे कार्य चलता है तो कही झञानसे, तो कही अथंसते । 
बच्चेक्रो डरानेके लिए होर शब्द पर्याप्त हैं। दोरका ध्यान करनेके लिए शोरका ज्ञान भी पर्याप्त है । पर 
सरकसमे तो शेर पदार्थ ही चिघाड सकता है । 


विवेचनीय पदार्थ जितने प्रकारका हो सकता है उतने सब सभावित प्रकार सामने रखकर अप्रस्तुत- 
का निराकरण करके विवक्षित पदार्थंको पकडना निक्षेप है। तत्त्वाथंसूत्रकारने इस निक्षेपतों चार भागोमे 
बाँटा है--शब्दात्मक व्यवहारका प्रयोजक नामनिक्षेप है, इसमे वस्तुमे उस प्रकारके गुण , जाति, क्रिया आदिका 
होना आवश्यक नही हैं जैसा उसे नाम दिया जा रहा है। किसी अन्धेका नाम भी नयनसुख हो सकता हूं 
और किसी सूखकर काँटा हुए दुबेल व्यक्तिको भी महावीर कहा जा सकता हे । ज्ञानात्मक व्यवहारका प्रयो- 
जक स्थापना निक्षेप है। इस निक्षेपमे ज्ञानके द्वारा तदाकार या अतदाकारमे विवक्षित वस्तुकी स्थापना कर 
ली जाती है और सकेत ज्ञानके द्वारा उसका बोध करा दिया जाता है । अर्थात्मक निक्षेप द्रव्य और भावरूप 
होता है । जो पर्याय आगे होनेवाली है उसमे योग्यताके बलपर आज भी वह्‌ व्यवहार करना अथवा जो पर्याय 
हो चुकी है उसका व्यवहार वर्तमानमे भी करना द्रव्यनिक्षेप है जैसे युवराजको राजा कहना और राजपदका 
जिसने त्याग कर दिया है उसको भी राजा कहना । वर्तमानसे उस पर्यायवाले व्यक्तिसे ही बहु व्यवहार 
करना मावनिक्षेप है, जैसे सिहासन स्थित शासनाधिकारीको राज] कहना। आगममाम द्रव्य, क्षेत्र, काल आवदि- 
को मिलाकर यथासभव पाँच, छह और सात निक्षेप भो उपलब्ध होते है परन्तु इस निक्षेपका प्रयोजन इतना 
ही है कि शिष्यकों अपने विवक्षित पदार्थंका ठीक-ठीक ज्ञान हो जाय । धवला टीकामे ( पृ० ३१ ) निक्षेपके 
प्रयोजनोका सग्रहू करनेवाली यहु प्राचीन गाया उद्धृत हें-- 


“अवगयनिवा रणट्ठ पयदस्स परूवणाणिमित्त च | 
संसयविणासणट्ठ॑ तच्चत्यवधारणट्ठ॑ च॥” 


अर्थात्‌--अप्रकृतका निराकरण करनेके लिए, प्रकृतका निरूपण करनेके लिए, सशयका विनाश करने- 
के लिए और तत्त्वाथंका निर्णय करनेके लिए निक्षेपकी उपयोगिता हैँ । 


अ्रमाण, नय ओर स्याद्वाद--निक्षेप विधिसे वस्तुको फैलाकर अर्थात्‌ उसका विश्लेषण कर प्रमाण 
और नयके द्वारा उसका अधिगम करनेका क्रम शास्त्रसस्‍्मत और व्यवहारोपयोगी हूँ। ज्ञानको गति दो प्रकारसे 
वस्तुको जाननेकी होती है। एक तो अमुक अशके द्वारा पूरी वस्तुको जाननेकी और दसरी उसी अमुक अंश- 
को जाननेकी । जब ज्ञान पूरी वस्तुकों ग्रहण करता है तब वह प्रमाण कहा जाता है तथा जब वहु एक अश- 
को जानता है तब नय । पर्वतके एक भागके द्वारा पूरे पर्वतका अखण्ड भावसे ज्ञान प्रमाण हैँ और उसी अंदाका 
जान तय है। सिद्धान्तमे प्रमाणकों सकलादेशी तथा नयकों विकलादेशी कहा है उसका बही तात्पयं है कि 
प्रमाण ज्ञात वस्तुमागके द्वारा सकल वस्तुका ही ग्रहण करता है जब कि नय उसो विकलू अर्थात्‌ एक अंशको 
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ही ग्रहण करता है । जैसे आँखसे घटके रूपको देखकर खुूपमुखेन पूर्ण घटका ग्रहण करना सकलादेश है और 
घटमें रूप है इस रूपाशकों जानना विकलादेश अर्थात्‌ नय है। अनन्त्घर्भात्मक बस्तुका यावत्‌ विक्षेषोके साथ 
सम्पूर्ण रूपसे ग्रहण करना तो अल्पज्ञानियोके वशकी बात नही है वह तो पूर्ण झानका कार्य हो सकता है । पर 
प्रमाणशान तो अल्पज्ञानियोका भी कहा जाता है। अतः प्रभाण और नयकी भेदक रेखा यही है कि जब शान 
अशड वस्तु पर दृष्टि रखे तब प्रमाण तथा जब अंध्ापर दृष्टि रखे तब नय । बस्तुम सामान्य और विशेष दोनों 
प्रकारके धर्मं पाए जाते हैं। प्रमाण ज्ञान सामान्यविशेषात्मक पूर्ण वस्तुको ग्रहण करता है जब कि नय केवल 
सामान्य अशको या विद्योष अशको । यद्यपि केवछ सामान्य और कैवकू विशेषरूष वस्तु नही है पर सय वस्तु- 
को अंधमेद करके ग्रहण करता हैँ । वक्‍ताके अभिप्रायविशेषकोी हो नय कहते हैं। तय जब विवक्षित अंशको 
ग्रहण करके भी इतर अशोका निराकरण नही करता उनके प्रति तटसथ रहुता है तब सुनय कहलाता है और 
जब वही एक अंशका आग्रह करके दूसरे अंशोका निराकरण करने लगता हूँ तब दुर्नय कहलाता है । 

सय--विचार व्यवहार साघारणतया सीन भागोंसे बाँटे जा सकते है--१-जशानाश्रयी, २-अर्थाश्रयी 
३-आब्दाश्रयी । अनेक ग्राम्य व्यवहार या छौकिक व्यवहार संकल्पके आधारसे हो चलते हैं | जैसे रोटी बनाने 
या कपडा बुननेकी तैयारीके समय रोटो बनाता हूँ, कपड़ा बुनना हूँ, इत्यादि व्यवहारोमे सकल्पमात्रमें ही रोटी 
या कपडा व्यवहार किया गया है । इसी प्रकार अनेक प्रकारके औपचारिक व्यवहार अपने ज्ञान या संकल्पके 
अनुसार हुआ करते है । दसरे प्रकारके व्यवहार अर्थाश्रयी होते है--अथंमे एक ओर एक नित्य व्यापी और 
सन्मात्रख्पसे चरम अभेद की कल्पना की जा सकती है तो दूसरी ओर क्षणिकत्व, परमाणुत्व और निरहशत्वकी 
दृष्टिसे अन्तिम मेद को । इन दोनों अन्तोके बीच अनेक अबान्तर भेद और अभेदोंका स्थान है । अभेद कोटि 
ओऔपनिषद अद्वैतवादियों की है| दुसरी कोटि वस्तुकी सूक्मतम बतंमानक्षणवर्ती अरथंपर्यायके ऊपर दृष्टि रखने- 
वाले क्षणिकनिर श-परमाणुवादी बौद्धों को हैं। तीसरी कोटिमे पदार्थंको अनेक प्रकारसे व्यवहारमे छामेवाले 
नैयायिक वैशेषिक आदि दर्शन हैं। तीसरे प्रकारके शब्दाश्वित ब्यवहारोमे भिन्‍त कालवाचक, भिन्‍न कारको- 
में निष्पन्न, भिन्‍न वचनवाले, भिन्‍न पर्यायवारल और विभिन्‍न क्रियावाचक शब्द एक अर्थकों या अर्थंकी एक 
पर्यायकों नही कह सकते । शब्दभेदसे अर्भेद होना ही चाहिए । इस तरह इन ज्ञान, अर्थ और शब्दका आश्रय 
लेकर होनेवाले विचारोंके ममन्‍्वयके लिए नयदृष्टियोंका उपयोग है । 

इसमे संकल्पाधीन यावत्‌ शानाश्रित अ्यवहारोके ग्राहक नैगमनयकों संकल्पमात्रग्राही बतामा है। 
तस्वाथंभाध्यमें अनेक ग्राम्य व्यवहारोंका तथा औपचारिक लोकब्यबहारोका स्थान इसी नयकी विषयमर्यादा 
में निश्चित किया है । 

आ० सिश्सेनने अभेदग्राही नैगमका संग्रहनयमे तथा भेदग्राही नैगमका व्यवहार नयमे अन्तर्भाव किया 
है। इससे शात होता है कि वे नैगमकों सकल्पमात्रग्राही मानकर अथंग्राही स्वोकार करते है। अकलछकदेवने 
यहषपि राजवातिकमे पूज्यपादका अनुसरण करके नैगसनयकों सकल्पमात्रग्राही लिखा है फिर भी ऊुषीयस्त्रय 
( का० ३९ ) में उम्होंने नैगमनयकों अथंके भेंदकों या अभेदको ग्रहण करनेबाछा भी बताया है । इसीलिए 
इन्होंने स्पष्ट रूपसे नैगम आदि ऋजुसूत्रान्त चार नयोकों अव॑नय माना है। 

अर्थाश्ित अभेदव्यवहारका, जो “आ[त्मेबेदं सर्वे आदि उपनिषद्वाक्योसे व्यक्त होता हैँ, पर" 
संग्रहनयमें अन्तर्भाव होता है । यहाँ एक बात विदेष रूपसे ध्यान देने योग्य है कि जेसद्शनमें दो या अधिक 
रस्योमें अनुस्युत सता रखनेवाका कोई सत्‌ नामका सामान्यपदा् नही है| अनेक द्रब्योका सद्॒पसे जो संग्रह 
किमा जाता है वह सतुसादृष्यके निभित्से ही किया जाता है न कि सदेकत्वकी दृष्टिसे । हाँ, सदेकस्वकी दृष्ठि- 
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से प्रत्येक सत॒की अपनी क्रमवर्ती पर्यायोका और सहमावी गुणोंका अवध्य संग्रह हो सकता है, पर दो सतमें 
अनुस्युत कोई एक सत्य नही है । इस परसंग्रहुके आगे तथा एक परमाणुकी वर्तमानकालीन एक अथपर्यायसे 
पहिले होनेबाले यावत्‌ मध्यवर्तों भेदोंका व्यवहारनयमें समावेश होता है। इन अवान्तर भेदोंको स्यायवैशेधिक 
आदि दछ्शन ग्रहण करते हैं। अर्थकों अन्तिम देशकोटि परमाणुरुपता तथा चरमकालकोटि क्षणमात्रस्थायिता- 
को ग्रहण करनेवाली बौद्ध दृष्टि ऋजुसूत्रकी परिधिसे आनी है। यहाँतक अर्थंकों सामने रखकर भेद तथा 
अभेद ग्रहण करनेवाले अभिप्राय बताये गये हैं । इसके आगे छाब्दाश्रित विचारोका निरूषण किया जाता है । 

काछ, कारक, संख्या धातुके साथ लगनेवाले भिन्‍न-भिन्‍न उपसरग॑ आविकी दृष्टिसे प्रयुक्त होनेवाले 
दाब्दोंके वाज्य अर्थ भी भिन्‍न-भिन्‍न है, इस कालादिभेदसे जब्दभेद मातकर अथंभेद साननेवाली दृष्टिका 
शब्दनयमें समावेश होता है । एक ही साधनमे निष्पन्न तथा एक कालवाचक भो जनेक पर्यायवाची दाब्द 
होते हैं; इन पर्यायवाची शब्दोके भेदसे अथ्थभेद माननेवाल्ा समभिरूढनय हूँ । एवम्मूतनय कहता है कि जिस 
समय जो अर्थ जिस क्रियामें परिणत हो उसी समय उसमे तत्क्रियासे निष्पन्न शब्दका प्रयोग होना चाहिए । 
इसकी दृष्टिसे सभी शब्द क्रियावाची हैं। गुणवाचक शकक्‍लशाब्द भी शुचिभवनरूप क्रियासे, जातिबाचक 
अदवशब्द आशुगमन रूप क्रियासे, क्रियवाचक चरकति शब्द चलनेंरूप क्रियासे, नामवाचक यदृच्छाशब्द देवदत्त 
आदि भी 'देवते इसको दिया इस क्रियासे निष्पन्न हुए है । इस तरह ज्ञान, अं और वाब्दको आश्रय लेकर 
होनेवाले ज्ञाताके अभिप्रायोका समन्वय इन नयोमे किया गया हूँ। यह समन्वय एक खास हातंपर हुआ हूँ । 
बह शर्त यह है कि कोई भी दृष्टि या अभिप्राय अपने प्रतिपक्षी अभिप्नायका निराकरण नही कर सकेगा । 
इतना हो सकता है कि जहाँ एक अभिप्रायकी मुख्यता रहे वहाँ दूसरा अभिप्राय गोण हो जाय । यही सापेक्ष- 
भाव नयका प्राण है, इसीसे नय सुनय कहलाता है । आ० समन्‍्तभद्व आदिने सापेक्षकों सुनय तथा निरपेक्ष- 
को दुनंय बतलाया है । 

इस संक्षिप्त कथनमे सूक्ष्मतासे देखा जाय तो दो प्रकारकी दुष्टियाँ ही मुख्यरूपमे कार्य करती है 
एक अभ्ेददृष्टि और दूसरी भेददृष्टि | इन दुष्टियोका अवलम्बन चाहें ज्ञान हो या अथ अथवा शब्द, पर 
कल्पना भेद या अभेद दो हो रूपसे की जा सकती हूँ। उस कल्पनाका प्रकार चाहे कालिक, दैशिक या 
स्वारूपिक कुछ भी क्यों न हो। इन दो मूल आधारभूत दृष्टियोको द्रव्यनय और पर्यायनय कहने हैं। अमेद- 
को ग्रहण करनेवाला द्रव्याथिकनय है तथा भेदग्राही पर्यायाथिकनय हैं। इन्हे मुलनय कहते है, क्योकि समस्त 
नयोके मूल आधार यही दो नय होते हैं। नैगमादिनय तो इन्हीकी शाखा-प्रशाखाएँ हूँ । द्रब्यास्लिक, सातुका- 
पदास्तिक, निरचयनय, शुद्धनय आदि शब्द द्रव्याधिकके अथंमे तथा उत्पन्नास्तिक, पर्यायास्तिक, व्यवहारनय, 
अद्युद्धनय आदि पर्यायाथिकके अर्थमे व्यवह्नत होते हैं। 


इत नयोमे उत्तरोत्तर सृक्ष्मता एवं अल्पविषयता हूँ । नैगसनय सकत्पग्राही होनेसे सत्‌ असत्‌ दोनोकों 
विषय करता था इसलिए समन्मात्रग्राही सग्रहनय उससे सूक्ष्म एवं अल्पविषयक होता हे ! सन्मात्रग्राही सम्रह- 
नयसे सह्िशषप्राही व्यवहार अल्पविषयक एवं सूक्म हुआ । त्रिकालबर्ती सद्दविशेष ग्राही व्यवहारनयसे बर्मान- 
कालीन सद्विशेष-अथंपर्यायप्राही ऋजुसूत्र सृक्म है। दाव्दभेद होनेपर भी अभिन्‍नाधंग्राही ऋजुसूअसे कालादि 
भेदसे शब्दभेद मानकर भिन्‍न अर्थको ग्रहण करनेवाला शब्दनय सूद्षम है। पर्यायभेद हीनेपर भी अभिन्‍न अर्थ- 
को ग्रहण करनेवाले शब्दनयसे पर्यायवाची शब्दोके भेदसे अथंभेदग्राही समभिरूढ़ अत्यविषयक एवं सृधक्ष्मतर 


हुआ । क्रियाभेदसे अथैमेद नही माननेवाले समभिरूढ़से क्रियामेद होनेपर भी अर्थ भ्नेदग्राही एवम्मूतनय परम- 
सुृक्ष्म एवं अत्यल्पविषयक है । 
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नय-दुर्नैध--नय वस्तुके एक अंशको ग्रहुण करके मी अन्य घर्मोका निराकरण नहीं करता उन्हें गौण 
करता है। दुनंय अन्यधर्मॉंका निराकरण करता है। नय साक्षेप होता है दु्तंय निरपेक्ष । प्रमाण उभयघर्म- 
ग्राही हैं। अकरुझुदेवने बहुत सुन्दर लिखा है--  घर्मास्तरादानोपेक्षाहातिलक्षणत्वात्‌ प्रमाणनयदुनयानां 
प्रकारान्तरासंभवाज्य,  प्रमाणात्‌ु तदतत्स्वभावतप्रतिपते तत्प्रतिकष्ते.._ तदल्यनिराकह्रतेश्य  ( अच्ठाश० 
अध्टसहु० १० २९० ) छर्यात्‌ प्रमाण तत्‌ और अलत सभी अंशोंसे पूर्णा बस्तुको जानता है. नयसे केवरू ततू- 
विवक्षित अद्की प्रतिपत्ति होती है और दु्नंय अपने अविषय अशोंका निराकरण करता है। नय घर्मान्तरोकी 
ज्पेक्षा करता है जबकि दुनेय धर्मान्तरोंकी हानि अर्थात्‌ निराकरण करनेकी दृष्टता करता है । प्रमाण 
सकलादेशी और नय विकलादेशी होता हैं। यद्यपि दोनोंका कथन दब्दसे होता हैँ फिर भी दृष्टिमेद होनेसे 
णहू अन्तर हो जाता है। यथा, स्थादस्ति घट” यहु वाक्य जब सकलादेशी होगा तब अस्‍स्तिके द्वारा पूर्ण 
वस्तुको ग्रहण कर लेगा । जब यह विकालदेशी होगा तब अस्तिको मुख्यतया शेषधर्मोकों गौण करेगा । विकला- 
देशी नय विबक्षिस एक धर्मको मुख्यरूपसे तथा शेषको गोणरूपसे ग्रहण करते हैं जबकि सकलादेशी प्रमाणका 
प्रत्येक वाक्य पूर्ण बस्तुकी समानभावसे भ्रहण करता है। सकलादेशो वाक्योमे भिन्‍नताका कारण है--शब्दो- 
उचारणकी मुख्यता । जिस प्रकार एक पूरे चौकोण कागजको क्रमश चारो कोने पक :4.र प्राका पूरा उठाया 
जा सकता है उसी प्रकार अनन्तघर्मा बस्तुके किसी भी धर्मके द्वारा प्रीकी पूरी वस्तु ग्रहण की जा सकती है । 
इसमें वाक्योंमे परस्पर भिन्‍नता इतनी ही है कि उस घर्मके द्वाराया तद्ाचक दाब्दप्रयोग करके वस्तुकों ग्रहण 
कर रहे है । इसी दाब्दप्रयोगकी मुख्यता से प्रमाणसप्तमगीका प्रत्येक वाक्य भिन्‍न हो जाता है। नयसप्तभगी- 
में एक धर्मप्रधान होता है तथा अन्यधर्मे गौण ! इसमें मुख्यध्म ही गृहीत होता है, शेषका निराकरण तो नही 
होता पर ग्रहण भी नहीं होता । यहाँ सकझादेश और विकला देदका पार्थक्य है । 'स्यात्‌' शब्दका प्रयोग दोनो- 
में होता है । सकलादेशमे प्रयुक्त होनेवाल्ा स्थात्‌ घाब्द यहू बताता हैं कि जैसे अस्तिमुखेन सकल वस्तुका ग्रहण 
किया गया हैँ वैसे नास्ति' आदि अनन्त मुखोसे भी ग्रहण हो सकता डे । विक ठादेशका स्थात्‌ शब्द विवक्षित 
धर्मके अतिरिक्त अन्य दोष धर्मोंका वस्तुओं अस्तित्व सूचित करता हैं । 


स्याद्ाद का कथन प्रस्तुत स्मृति प्रन्‍्थ के खण्ड ४ में पृष्ठ ८२, ८३ ८४ में दिया चुका है । 

संजयमे जब लोकके शाहवत और अद्याश्वत आदिके बारेमें स्प्प्ट कह दिया फ्रि मैं जानता होऊ तो 
बताऊँ और बुद्धने कह दिया कि इनके चक्‍्करमे न पडो, इसका जानना उपयोगी नहीं है, तब महावीरतने 
उत्त प्रइनोका बस्तुश्थितिके अनुसार यथा उत्तर दिया और शिष्याको जिज्ञासा का समाधान कर उनकी 
बौद्धिक दीततासे त्राण दिया। इन प्रदनोंका विस्तृत स्वरूप विवेचन प्रस्तुत स्मृति प्रन्‍्थके इसी खण्ड के पृष्ठ 
९० से ९६ पर दिया जा चुका है । 


सदादि अनुयोग-प्रमाण और नयके द्वारा जाने गए तथा निश्लेपके द्वारा अनेक संभवित रूपोमें 
सामने रखे गए पदार्थोत्ते ही तस्वश्ञानोपयोगी प्रकृत अर्थका यथार्थ बोध हो सकता है। उन निश्षेपके विषय- 
भूत पदार्थोर्मे दृढ़ताकी परीक्षाके लिए या पदाय्थके अन्य विविध रूपोके परिज्ञानके लिए अनुयोग अर्थात्‌ अनु- 
करू प्रएम या परचादुभावों प्रइन होते हैं। जिनसे प्रकृत पदायंकी वास्तविक अवस्थाका पता लग जाता हैं । 
प्रमाण और सग सामान्यतया तत्त्वका ज्ञान कराते हैं। निक्षेप विधिसे अप्रकुतका निराकरण कर प्रस्तुतको 
छांट खिया जाता है । फिर छंटी हुई प्रस्युत वस्तुका निर्देशादि और सदावि द्वारा सविवरण पूरी अवस्थाओं- 
का ज्ञान किया जाता है। निललेफ्ते छंटी हुईं वस्तुका क्‍या नाम है ? ( निर्देश ) कौन उसका स्वामी है? 
(स्वामित्व) कैसे उत्पल होती है ? ( साथन ) कहाँ रहती है २ ( अधिकरण ), कितने कार तक रहुती है ? 
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( स्थिति ) किसने प्रकारकी है? ( विधान ), उसकी द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव आदिसे क्या स्थिति है । अस्ति- 
त्वका ज्ञान सत्‌' है । उसके भेदोकी गिनती सल्या है । वर्तमान निवास क्षेत्र है। श्रैकालिक निवासपरिथि 
स्प्षन है । 5हरनेकी मर्यादा काऊ है । अमुक अवस्थाकों छोडकर पुन उस अवस्थामे प्राप्त होते लकके विरह- 
कारूकों अन्तर कहते हैं। ओपछमिक आदि भाव हैं। परस्पर सख्याकृत तारतम्यका विचार अल्पबहुत्व है । 
साराक्ष यह कि निश्षिप्त पदा्थंका निर्देशादि और सदादि अनुयोगोके द्वारा यथावत्‌ सविवरण ज्ञान प्राप्त 
करना मुमुक्षुकी अहिसा आदि साधनाओंके लिए आवदयक है । जीवरक्षा करनेके लिए जीवकी द्रव्य, क्षेत्र, 
काछ, भाव आदिकी दृष्टिसे परिपूर्ण स्थितिका ज्ञान अहिसकको जरूरी ही है । 
इस तरह प्रमाण नय निक्षेप और अनुयोगोके द्वारा तत्वोका यथार्थ अधिगम करके उनकी दृढ़ प्रतीति 
और अहिसादि चारित्रको परिपृर्णता होनेपर यह जात्मा बन्धनमुक्त होकर स्वस्वरूपमे प्रतिष्ठित हो. जाता 
है । यही मुक्ति है । 
“श्रुतादर्थमनेकान्तमधिगम्याभिसन्धिमिः | 
परीक्ष्य ताँस्‍्तान्‌ तद्धर्माननेकान्‌ व्यावहारिकान्‌ ॥ छहे ॥ 
नयानुगतनिक्षेपेरुपाये में दवेदने । 
विरचय्यायंवाकप्रत्ययात्ममेदान्‌ू. श्रुतापितानु ॥ ५४ ॥ 
अनुयुज्यानुयोगेइच निर्देशादिभिदा गतै:। 
द्रव्याणि जीवादीन्यात्मा विवुद्धामिनिवेशन- | ७५॥ 
जीवस्थानगुणस्थानमार्गणास्थानतत्त्ववितु । 
तपोनिर्जोणकर्माय विमुक्त:. सुखमुच्छति ॥ ७६॥ 
अर्थात्‌-अने कान्तरूप जोवादि पदार्थोंकों श्रुत-शास्त्रोसे सुतकर प्रमाण और अनेक नयोके द्वारा उनका 
यथार्थ परिज्ञान करना चाहिए। उन पदार्थोंके अनेक व्यावहारिक और पारमार्थिक गृण-धर्मोंकी परीक्षा नय॑ 
दृष्टियोंसे की जाती है । नयदृष्टियोके विषयभूत निक्षेपोंके द्वारा वस्तुका अथं ज्ञान गौर दाब्द आदि रूपये 
विश्लेषण कर उसे फैलाकर उनमेंसे अप्रकृतकों छोड प्रकृतको ग्रहण कर छेना चाहिए । उस छोटे हुए प्रकृत 
अंक्षका निर्देश आदि अनुयोगोसे अच्छी तरह बारबार पूछकर स्विवरण पूर्णज्ञान प्राप्त कर लेना चाहिए । 
इस तरह जीवादि पदार्थोका खासकर आत्मतत्त्वका जोवस्थान, गृणस्थान और मार्गणा स्यानोमे दृढ़तर शान 
करके उनपर गाढ़ विह्वास रूप सम्यग्द्शनकी वृद्धि करनी चाहिए । इस तस्वश्रद्धा और तत्वज्ञानके होनेपर' 
परपदार्थोंसे विरक्ति इच्छानिरोव्रूप तप ओर चारित्र आदिसे समस्त कुसस्‍्कारो का विनाश कर पूर्व क्मोकी 
निजंरा कर, यह आत्मा विमुक्त होकर अनन्त चैतन्यमय स्वस्वरूपमें प्रतिष्ठित हो जाता हैँ । 
ग्रन्थका बाह्य स्वरूप 
तत्त्वार्थाधिगमसूत्र जैनपरस्परा की गीता, बाइबिल, कुरान या जो कहिए एक पवित्र ग्रन्थ है । इसमें 
बन्धनमुक्तिके कारणोका सागोपाग विवेचन है । जैतव्मे और जैनदशंनके समस्त मल भाधारोंकी संक्षिप्त 
सूचना इस सूत्र ग्रन्थसे मिल जाती है । भ० महावीरके उपदेश अधं॑मागभी भाषामें होते थे ओ उसे ग्रंसेय अंगण 
और विहारकी जनबोली थी । शास्त्रोमे बताया है कि यह अध॑मागधी भाषा अठारह महाभावा और सातसी 
लघुमाषाओंके शब्दोंसे समृद्ध थी । एक कहावत है-'कोस-कोस पर पानी बदले चाश्कोस पर पर बाली । 
सो यदि मगध देदा काशीदेश और बकिह्दार देशमें चार-चार कोसपर बदलनेबाली बोलियोकी ब्रास्तविक 
गणना की जाय तो वे ७१८ से कही अधिक हो सकती होगी । अठारह महाभाषाएंँ मुस्य-मुस्य जठारह भव 
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प्रडेंकी राजमाषाएें कही जाती थी । इनमें वाममात्रका हो अन्तर था । आुल्लकश्माघाओका जन्तर तो उच्चारण 
की टोनका ही समझना चाहिए | जो हो, पर महावीरका उपदेश उस समयक्तो छोक्रमावासे होता था जिसमें 
सहकृत जैसी वर्गंभावाका कोई स्थान नहीं था। बुद्धको पालीमाषा और महावीरको अर्धभागनी भाषा करीब” 
कर्तीद एक जैसी भाषाएं हैं । इनमे बहो चारकोसको बानी वाला मेद है । अधमागणीको सर्वा्धमागवी शाभा 
भी कहते हैं और इसका विवेजन करते हुए लिखा है- 

'“अर्ध मगवद्भ।षाया मगधदेशभाषात्मकस्‌ अर्थ च सर्वदेशभावात्मकस्‌'! अर्थात्‌ू--भगवानूकी 
भाषामें आधे हाब्द तो मगध देवाकी भाषा मांगधीके थे और आधे शब्द सभी देशोंकी माषाओके थे । तात्पये 
यह कि अ्धंमारधी भाषा वह छोकभाषा थी जिसे प्राय- समी देदके लोग समझ सकते थे । यह स्वाभाविक 
भी है, क्योंकि महावीरकी जर्ममूमि मगध देश थी, अत- मागधी उनकी मातृभाषा थी और उन्हें अपना 
विदवशान्तिका अहिंसा सन्देश सब देकोकी कोटि-कोटि उपेक्षित और पतित जनता तक भेजना वा अतः 
उसको बोछीमें सभी देशोंकी वोलीके शब्द शामिल थे और यह भाषा उस समयकी सर्वाधिक जनताकी अपनी 
बोली श्री अर्थात्‌ सबको थोली थी । 


जनबोलीमे उपदेश देनेका कारण बतानेवाला एक प्राचीन इछोक मिलता है--- 
“बाल्स्त्रीमन्दमूर्खाणां न्दुणा चारित्यकांक्षिणास्‌ । 
प्रतिबोधनाय तत्वजे: सिद्धान्तः प्राकंतः कृत: ॥” 

अर्थात्‌-बालक, स्त्री या मु्खसे मुर्ख लोगोंको, जो अपने चारिश्यकों समुन्नत करना चाहते हूँ, प्रतिबोध देने- 
के लिए भगवान्‌का उपदेश प्राकृत अर्थात्‌ स्वाभाविक जनबोलीमे होता था न कि सस्कृत आर्थात्‌ बनी हुई 
बोली-कृत्रिम वर्ग भाषामें । इन जनवोलीके उपदेशोका सकऊून 'आगम' कहा जाता है। इसका बड़ा विस्तार 
था | उस समय लेखनका प्रचार नहीं हुआ था । सत्र उपदेश कण्ठपरमभ्परा से सुरक्षित रहते थे। एक दूसरे- 
से सुनकर इनकी धारा चल्सी थी अत ये श्रत' कहे जाते थे । महावीरके निर्वाणके बाद यह श्र,त परम्परा 
लुप्स होने लगी और ६८३ बर्ष बाद एक अंगका पूर्ण ज्ञान भी दोष न रहा । अगके एक देदाका ज्ञान रहा । 
इवेताम्बर परम्परामे बौद्ध सगीतियोंकी तरह वाचनाएँ हुईं और अन्तिम वाचना देवधिगणि क्षमाश्रमणके 
तत्त्यावधानमे वीर संवसत्‌ ९८० बि० स० ५१० में वलभीमें हुई। इसमें आगमोका त्रुटित-अन्भुटित जो रूप 
उपसब्ध था संकलित हुआ । दिगम्बर परम्परामे ऐसा कोई प्रयत्न हुआ या नहीं इसकी कुछ मी जानकारी 
नहीं है । दिगम्बर परम्परामे विक्रमकी द्वितीय-तुतीय शनाब्दीमे आचायय॑ भूतबलि, पुष्पदन्‍्त और गुणधरने 
चद्खडागम और कसायपाहुडकी रचना आगमाश्रित साहित्यके आधारसे की । पीछे कुन्दकुन्द आदि आचायोंगे 
आभम परम्पराको केन्द्रमे रखकर तदनुसाश स्वतन्त्र प्रन्य रचना की । 

अनुमान है कि विक्रमकी तीसरी-चौथी छ्षताब्दीमे उम्ास्थामी भट्ठारकने इस तस्वाधंसूत्रकी रचना 
की थी । इसीसे जैस परम्परामें संस्कृतप्रन्थ निर्माणयुग प्रारम्भ होता है । इस तस्तवया्ंसूत्रकी रचना इतने मूल- 
भूत तस्वोंकों संग्रह करनेकी असाम्प्रदायिक दृष्टिसे हुई है कि इसे दोनों जैन सम्प्रदाय थोड़े बहुत पाठमेवसे 
प्रमाण मातते जाए हैं। इवे० परम्परामें जो पाठ प्रचलित है उसमें और दिगभ्वर पाठतें कोई विशिष्ट साध्प- 
दायिक मतभेद नही है । दोनों परम्पराओंके आवायोंने इसपर दशशों टीका ग्रन्थ लिले हैं । इस सूत्र ग्रस्थकी 
दोनों परम्पराओंमें एकता स्थापना का मूल आधार बनाया जा सकता है। 

इसे मोक्षणास्त्र भी कहते हैं क्योकि इसमें मोक्षके माग॑ और ततुपयोगी जीवादि तस्वोंका ही सचि- 
स्तार निहूपषण है | इसमें दहा अध्याय हैं। प्रथमके चार अध्यायोंगें द्लीवका, पांचवेंमें अनीय का, छठ्में और 
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सातवें अध्यायमे आखबका, आठव्रे अध्यायमे बन्धका, नौवें मे संवरका तथा दश्षवें अध्यायमें मोक्षका वर्णन 
है। प्रथम अध्यायमे मोक्ष कामार्ग सम्यरदर्शन, सम्यस्थात और सम्यकचारित्रकों बताकर जीवादि सात 
तत्वोके अधिगमके उपाय प्रमाण, नम्र, निक्षेप और निर्देशादि सदादि अनुयोगोंका वर्णन है | पाँच ज्ञात उनका 
विषय आादिका निरूपण करके उनमे प्रत्यक्ष, परोक्ष विभाग उनका सम्यवत्व, भिध्यात्व और नयोंका विवेजन, 
किया गया है । द्वितीय अच्यायमे जीवके औपशमिक आदि भाव, जीवका लक्षण, शरीर, इन्द्रियाँ, योनि, 
जन्म आदिका सविस्तार निरूपण है। तृतीय अब्यायमे जीवके निवासभूत-अधोलोक और मध्यलोक गत 
सगोलका उसके निवासियोकी आयु कायस्थिति आदिका पूरा-पूरा वर्णन है। चौथे अध्यायमे ऊष्येलोकका, 
देवोके भेद, लेश्याएँ, आय, काय, परिवार आदिका वर्णन है | पाचवे अध्यायमे अजीवतत्व अर्थात्‌ पुदूगल धर्म, 
अधमं, आकाश, और काल द्रव्पोका समग्र वर्णन है । द्रब्योकी प्रदेश सर्या, उनके उपकार, शाब्दादिका पुदूगल 
पर्यायत्व, स्कन्ध बननेको प्रक्रिया आदि पुदूगल द्रव्यका स्वागीण विवेचन है। छठत्रे अध्यायमें ज्ञानावर- 
णादि कर्मोके आखवका सविस्तार निरूपण है। किन-किन वृत्तियो और प्रव॒त्तियोसे किस-किस कमंका आख्रव 
होता है, कैसे आस्रवमे विश्येषता होती रे, कौन कर्म पुण्य है, और कौन पाप आदिका विशद विवेचन है । 
सातवे अध्यायम शुभ आश्रवके कारण, पृण्यरूप अहिसादि ब्रतोका वर्णन हैं। इसमें ब्रनोकी भावनाएँ उनके 
लक्षण, अतिचार आदिका स्प्रकूप बताया गया हे । आठवे अध्यायमे प्रकृतिश्त्ध आदि चारों बन्त्रोंका, कमं- 
प्रकृतियोका उनकी स्थिति आदिका निरूपण है । नौवे अध्यायमे सवर तत्त्वका पूरा-पूरा निरूपण हुँ । इसमे 
गुप्लति, समिति, धर्म, अनुप्रेक्षा परिवदजय, चारित्र, तप, ध्यान आदिक़ा सम्ेदप्रमेद तिरूपण है । दक्षते 
अध्यायमें मोक्षका वर्णन हे। सिद्धोंसि भेद क्रिन तिमितोंसे हो सकता है | जोव ऊध्वंगमन क्‍यों करता हूँ ? 
सिद्ध अवस्था में कौन-कोन भाव अवरशिष्ट रह जाते हैं आदिका निहूपण हैं । 


यह अकेला तत्त्वाथंसूत्र जैन ज्ञान, जैन भूगोल, खगोल, जैनतत्त्व, कर्मसिद्धान्त, जैन चारित्र आदि 
समस्त मुख्य-मुख्य त्रिषयोका अयर्व आकर हूँ । 


मंगल इलोक--'मोक्षयार्ग+ 4 4तारसू इलोक तत्त्वाथंसूत्रका मगरू इलोक है या नहों यह विषय 
विवादमे पडा हुआ हू । यह इग्येक उमास्परामि कतृक हैं इसका स्पष्ट उल्लेख श्रुतमागरसूरिने तस्तवाय॑- 
वृत्तिम किया हे । वे इसकी उत्थानिकाम छिलते है कि-हैयाक नामक भव्यके प्रश्नका उत्तर देनेके लिए 
उमास्वामि भट्टारकने यह मगठ इक बनाया | द्वैयाकका प्रश्न है-'भगवन्‌, आत्माक्ा हित क्‍या है? 
उमास्वामी उसका उत्तर सम्बदण शानचारिताणि मोक्षमागं ' सूजमे देवे हैं। पर उन्हें उत्तर देनेके पहिले 
मगलाचरण करनेकी आवइयकता प्रतोत होने छगतो हू । श्र्‌ तसागरके पहिले विद्यानन्दि आचार्यने आप्त- 
परीक्षा ( १० ३ ) म भी इस इछोेककों सूजकारऊे नामसे उद्धुत किया हैं। पर यह विद्यानन्द 'तत्वाध- 
सूश्रकार उम्ास्व्रामिश्रभृतिमि जैसे वाक्य भी आप्त परीक्षा (पृ० ५४) में लिखते हैं जो उमास्वामिके साथ 
ही साथ प्रभृति शब्दस सूजन होनेवाठ आचार्योंको भी तत्ताथंमूजकार माननेका या सूत्र शब्दकों गौणायंता- 
का प्रसग उपस्थित करते है। यद्यपि अभयनन्दि श्र्‌ तसागर जैसे पश्चादर्तों प्रन्थकारोने इस इछोककों तत्वार्थ- 
सूत्रका मंगठ लिख दिया हे पर इनके इस लेखमे निः्नलिलित अनुपपत्तियाँ हे जो इस इलोककों पूज्यपाद 
को सर्वाथसिद्धिका मगल इलोक माननेकों बाध्य करती हैं-- 


१-पूज्यपादने इस मंगलड्लोककी न तो उत्थानिका लिखी और न व्याख्या की । इस मंगलदछोक- 
के बाद ही प्रथमसूत्रकी उत्थानिका शुरू होती है । 
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२-अकलंकदैव तस्वायंवातिकसे न इस दलोककी व्यास्या करते हैं और न इसके पदोंपर कुछ ऊहा- 
पोह हो करते हैं । 

३-विद्यानन्द स्वयं तस्‍्वाथंश्लोकवातिकर्मे इसकी व्याश्या नहीं करते । इलने प्रसंगत. इस इलोकके 
प्रतिपा अथंका समर्थन अवद्य किया है । यदि विद्यानन्द स्वयं ऐतिहासिक दृष्टिसे इसके कर्तुत्वके सम्बन्ध- 
में मसंदिग्ध होते तो वे इसकी यथावद्‌ व्याख्या भी करते । 

४ तत्त्वाथंसूत्रके व्यास्याकार समस्त इ्वेताम्बरीय आचायॉने इस इलोककी व्याख्या नहीं की और न 
तस्वाथ्ंसूत्रके प्रार्म्भभे इस इलोककी चर्चा ही की है । 


यहू इलोक इतना असाम्प्रदायथिक और जैद आप्त स्वरूपका प्रतिनिधित्व करनेवाला है कि इसे सूत्र- 
कारकृत होनेपर कोई भो कितना भी कट्टर श्वे० आचार्य छोड नहीं सकता था । 

अनेकान्त पत्रके पाचववें बर्षके अंकोमें इस इकोकके ऊपर अनुकल-प्रतिकल चरचा चल चुकी है। फिर 
भी मेरा मत उपर्युक्त कारणोके आधारसे इस इलोककों मछसूत्रकारकृत माननेका नहीं है। यह एलोक पृज्य- 
पाद ने सर्वार्थंसिद्धि टोकाके प्रारम्भमें बनाया है इस निदवयको बदलनेका कोई प्रबल हेतु अभीतक मेरी 
समझमें नहीं जाया । 


लोकवर्णन ओर भुगोल--जैनधम और जैनदर्शन जिस प्रकार ध्पने सिद्धान्तोंके स्वतन्त्र प्रतिपादक 
होनेसे अपना मौलिक और स्वतन्त्र अस्तित्व रखते हैँ उस प्रकार जैन गणित या जैन भूगोरू आदिका स्वतस्त्र 
स्थान नही है | कोई भो गणित हो, वह दो और दो चार हो कहेगा। आजके भगोलकों चाहें जैन लिखे या 
अजैन जैसा देखेगा या सुनेगा वैसा ही छिखेगा । उत्त रमें हिमालय और दक्षिणमें कन्याकुमारी ही जैन भगोछ 
में रहेगी । तथ्य यह है कि घर्म और दर्शन जहाँ अनुभवके आघारपर परिवर्तित और संशोधित होते रहते हैं 
वहाँ भगोल अनुभवके अनुसार नही किन्तु वस्तुगत परिवर्ततके अनुसार बदलता है। एक नदी जो पहिले 
अमुक गाँवसे बहुती थी काछक्रमसे उसकी घारा मीलो द्र चली जाती है। भूकम्प, ज्वालामुखी और बाढ़ 
आदि प्राकृतिक परिवर्तनकारणोंसे भूगोलमे इतने बड़े परिवर्तन हो जाते हैं जिसकी कल्पना भी मनुष्यको 
नही हो सकती । हिमालूपके अमुक भागोंमें मगर और बड़ो-बड़ी मछलियोंके अस्थि-पंजरोका मिलना इस 
बातका अनुमापक है कि यहाँ कभी जलीय भाग था। पुरातत्वके अन्वेषणोंने ध्वसावशेषोसे यह सिद्ध कर 
दिया हूँ कि भूगोल कभी स्थिर नही रहता वहु कालक्रमसे बदलता जाता है। राज्य परिवर्तन भी अन्त.- 
भौगिलिक सीमाओको बदलनेमें कारण होते हैं। पर समग्र मुगोलका परिवर्तन मुख्यतया जलका स्थल और 
स्थरूका जलभाग होनेके कारण ही होता है | गाँवों और नदियोंके नाम भी उत्तरोत्तर अपन्रष्ट होते जाते 
हैं और कुछके कुछ बन जाते हैं। इस तरह कालचक्रका ध्रू,वभावी प्रभाव भुगोरूका परिवर्तन बराबर करता 
रहता है । जैन शास्त्रोंमे जो भूगोल और खगोलका वर्णत मिलता है उसकी परम्परा करीब तीन हजार वर्ष 
पुरानी है। जआाजके भूगोलसे उसका मेल भछे ही न बैठे पर इतने मात्रते उस परस्पराकी स्थिति सबंधा 
सन्दिग्ध मही कह्टी जा सकती । आजते २॥-३ हजार बर्ष पहिले सभो सम्प्रदायोंगें भुगोह और खलगोलके 
विषयमें प्रामः यही परम्परा प्रचरछित थो जो जैन परम्परामे प्रचलित थी जो जैन परम्परामे नियद्ध है | बौद्ध, 
बैदिक जौर जैन तीनों परम्पराके भूगोल और खगोल सम्बन्धी वर्णन करोब-करीब एक जैसे है । वही जम्ब- 
दहोप, विदेह, सुमेरु, देवकुद, उत्तरकुद, हिंमवान्‌ आदि नाम और घबैसीही रालखों बोजतकी भिनती ! इनका 
तुलमात्मक अध्ययन हुमें इस निष्कर्षपर पहुँचाता है कि उस समय भूगोल और खग़ोलकी जो परम्परा श्र तानु- 
खत परिपाटीसे जैनाचायोंकों मिली उसे उन्होंने छिपिबद्ध कर दिया है। उस समय भगोलका यही रूप रहा 
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छोषा जैशा कि हुवे प्राथ: मारहोब परम्कशाओंजे खिलता हे ! आज हमें जिस रूपमे सिलता है उसे उसी रूपमें 
माननेमें कया आपत्ति है ? भगोलका रूप सदा शादवत तो रहुता नही । जैन परम्परा इस ग्रन्थके लोसरे और 
अफदे अध्यययके पढ़चेसे शक्त हो सकती हे । बौद्ध और वैदिक परल्पराके भूगोल और खगोलका वर्णन इस 
अकार है-- 
बोद्ध परम्परा अभिषम॑कोदाके आधारसे 

असंख्यात वायुमण्दल हैं जो कि नीचेंके भागमें सोलह छाख योजन गम्भीर है । जयमण्डल ११२०००० 
योजन गहरा है। जयमण्डलूमें ऊपर ८००००० योजन भागकी छोडकर नीचेका भाग ३२२०००० योजन भाग 
सुक्शंसण है । जरूसण्डल और काव्चनमण्डझकप व्यास १२०२३४० योजन हैं और परिधि ३६४०३५० 
योजन है| 

काञ्व्वनमण्डलमें मेर, युगन्धर, रैषाघर, खदिरक्‌, सुदर्शन, अष्वकर्ण, वितनक और निर्मिन्‍धर ये 
८ पथत हैं । ये पर्वत एक दूसरेकी घेरे हुए हैं । मिमिन्धर प्वंतको घेरकर जम्बूदोप, पूव॑तिदेह, अवरगोदा- 
नीय और उत्तरकुरु ये चार हीप हैं। सबसे बाहर चक्रवाल वर्वत हैं। सात पव॑त सुवर्णमय हैं। चक्रवाल 
झोहमय है । मेरुके ४ रग हैँ । उत्तरमे सुबर्णमय, पूर्वमे रजतमय, दक्षिणमे नोल्मणिमय और पश्चिलम 
शेह॒मंबन है । मेरु पर्बंल ८०७७००७ श्ोबन अलके नीचे है त्रौर इतना हो जलके ऊपर है । मेरु पबंतकी ऊँचाईसे 
अल प्नंतोकी ऊ्रेनाई क्रमद' आधभी-आधघो द्वोती मई है । इस प्रकार चक्रबाल पवं॑ तकी ऊँचाई ३१२॥ योजन 
है क्षब फ्वंशोका आधा क्षाम जछके कपर है। इन पबंतोके बीचमें सात सोता ( समुद्र ) है । प्रथम समुद्रका 
बिएशार ८०००० प्रोजन है| अन्म समुद्रोका विस्तार क्रमश आधा-आधा होता गग्मा है। अन्तिम समुद्रक्रा 
जिस्कर ३२६०००० योजन है । 


मेरु दक्षिण भागम जम्बूदोप शकटके समान अवस्थित है। मैरुके पूर्व भागमें पूवविदेहू अधंचन्द्राकार 
है । मेरुके पद्चिम मागमें अवरगोदानीय मण्डछाकार है। इसको परिधि ७५० ० योजन है। और व्यास 
२५०० योजन है। मेरुके उत्तरमागमे उत्तर कुरुद्रीप चतुष्कोण है। इसकी सीमाका मान ८००० योजन है । 
चारो द्वीपोंके मध्यमे आठ अन्तर द्वीप हैं । उनके नाम ये हैं--देह, विदेह, पूबंविदेह, कुर कौरव, चामर 
अवर चामर, शाठ और उत्तरमंत्री । मार द्वीपमे राक्षस रहते हैं । आन्य द्वीपोंमें मनुष्य रहते हैं । 


अम्बुद्वीप्रके उत्तर भागमें पहले तीन फिर तीन और फिर तोन इस प्रकार ९ कीटादिि है। इसके बाद 
ड्िमाल्य है | हिमालयके उत्तरमें पचास योजन विस्तृत अनवतप्त तामका सरोवर हैँ | इसके बाद गन्धमादन 
पत्नंत है । अनवतप्त सरोवरमे गया, सिंधु, वक्षु कौर सीता ये चार नदियाँ निकली हैं। अनवतप्तके समीपमे 
जन्जवृक्ष है जिससे हस द्वीपका नाम जम्बूद्वीप पड़ा । 

अम्दूद्वीपके सच बीस सोजन प्रिमाण अबीचि नरक है | इसके बाद प्रतापन, तपन, सहारौरव रौरबव, 
संगत, कालसूत्र और संजोब्रक-्कओ सात नरक हैँ ! इस प्रकार कुल आठ नरक हैं । नरकोसें चारो पाइवॉमें 
असिपत्रवन, स्मामशजलझकल्सान, भय शाल्मछीबन और बैतरणी नदी ये चार उत्सद ( अधिक प्रीडाके स्थान ) 
हैं। अन्दूद्वीपके अधोभक्वमे तथा मह्मनरकोके धरातरूमें आठ शीतलनरक भी हैं। उनके नाम निम्द प्रकार 
है--अर्चृद, निरर्बद, अटट, हुहुब, उत्पल्पद्म और महापद्‌म । 

मेर पर्वेतके अवभागमे ( अर्थात्‌ युगस्घर पर्वतके समततमे ) अन्द्रभा और सूर्य अमण करते हैँ । 
भरामव्कलका विस्तार ५० श्ोजन है तथा सूव॑मष्डलका विस्तार ५१ योजन है । चारो द्वीपोमें एक साथ ही 


3 | विश्चिण्ट नियन्‍य : २२९५ 


अवेरात्ि, सूर्यास्त, मध्याह्न और सूर्योवव होते हैं, अर्थात्‌ जिस समय जम्बूहीपमें मध्याद होता है उसी समय 
उत्तरकुरुमें अधंराति, पृ्व॑विदेहमें सूर्यास्त और भवरगोदानीयमें सूर्योदय होता है। चसामाकी विकरामलाार 
दर्शन सूर्यके समीष होनेसे तथा अपनो छायासे आजुस होनेके कारण होता हैं । 

सेरुके बार विभाग हैं। ये चारों विभाग क्रम दस हजार योजनके अन्तरालसे ऊपर हैं। पूर्व 
पहिले विमागमे करोटपाणि बक्ष रहते हैं । इनका राजा घुतराष्ट्र है। दक्षिणमें द्वितीय भागमें मासझयधर यक्ष 
रहुते हैं। इनका राजा विरढ़क है। पश्चिममे तीसरे भागमें सदामद देग रहते हैं। इनका राजा विरूपाक्ष 
है । उत्तरमें चौथे भागमें चातुर्महाराजिक देव रहते हैं ॥ इनका राजा वैश्वव्ण है । मेरके समान भन्‍्य लात 
परकंसोंमे भी देव रहुते है । 

आयस्त्रिश्न स्वर्गलोकका विस्तार ८०००० ओजन है। वहाँ चारो विश्लाओके बीचमें वा पाणिदेव 
रहते हैं। त्रायस्त्रितदलीकके मध्यसागमें सुद्सत नामका सुवर्णभय नगर है । इस नगरके मध्यमें बैजयन्त नाल- 
का इन्द्रका प्रासाद है | यह नगर बाह्य भागमें चार उद्यातोसे सु्दोभित है! इन उद्यानोको चारों विश्वाओों- 
में बीस योजनके अन्सरालसे देवोंके क्रीडास्थल हैं। पूर्वोलर दिग्मागर्में पारिजात देवदुम हैं । दक्षिण-पक्किम 
भागमे सुघर्मा नामकी देव सभा है । त्रार्यस्त्रश ोकसे ऊपर याम, दुषित, निर्माणरलि, भौर परनिशित- 
वशवर्ती देव विमानोमे रहते हैं । महाराजिक और न्रायस्व्रिशदेव मनुष्योंके समान कामसेवन करते हैं। याभ 
आलिगनसे, तुषित पाणिसंयोगसे, निर्माणरति हृ।स्थसे और परनिर्भितवशवर्तीं देव अवछोकनसे 
अनुभव करते हैं । कामघातुममोें देव पाँच या दस वर्षके बारूक जैसे उत्पन्न होते हैं । रूपघातुमे पूर्ण शरीरधारी 
और वस्त्र सहित उत्पन्त होते हैं ! ऋडिबल अथवा अन्य देवोंकी सहायताके बिना देव अपने ऊपर देवलोक- 
को नही देख सकते । 

जम्यूद्वीपवासी मनुष्योंका परिमाण ( शरीरकी ऊँचाई ) ३े॥ या ४ हाथ है। पू्बेविदेहवासी मनुष्यों 
का परिणाम ७ या ८ हाथ है। गोदानीयवासियोंका परिमाण १४ या १६ हाथ है। और उत्तर कृरुवासी 
मनुध्योंका परिमाण २८ या ३२ हाथ है। चातुमंहाराजिक देवोंका परिमाण पावकोश, त्रायस्त्रशदेबोंका 
आधाकोद, यामोका पौसकोश, तुधितोंका एक कोश, निर्माणरतियोका सवाकोश और परिनिर्मितवक्षवर्ती 
देवोका परिमाण हैड कोदा हैं । 

उसरकुरुमें मनुष्योंकी आयु एक हजार वर्ष है । पूर्व विदेहमें ५०० वर्ष आयु है। गौदानीयमें २५० 
ये आयु है । लेकिन जम्बू-द्ीपमे मनुष्योंकी आयु निश्चित नहीं है। कल्पके अन्तर्में दस वर्षकी आयु रह 
जाती है| उत्तरकुरुमें आयुके बीच मृत्यु नही होती है। छन्य पूर्वाविदेह आदि द्वीपोंमे तथा देवलोकमें बीचमें 
मृत्यु होती है । 
वेदिक परम्परा योगदर्शन-व्यासभाष्यके आधारसे 

भुवन विन्यास--छोक सात होते हैं। प्रथम छोकका नाम मूछोक है। अन्तिम अवीचि नरकतके 
लेकर मेस्पृष्ठ तक भुरकोक है| द्वितोय रोकका नाम अम्तरिक्ष छोक है। मेरुपुछसे केकर शव तक अन्तरित् 
छोक है । अन्तरिक्षछोकमें प्रह, लक्षत और तारा है । इसके ऊपर ह्वलोक है। स्वस्षोकके भेद हैं--भाहेख- 
कोक, प्राजापत्यमहुलोंक भौर ब्रह्मतोक भादि। ब्रद्मछोकके तीन भेंद हैं--अनक्नोक, तपस्नोक और खत्य- 
लोक । इस प्रकार स्वर्कोकके पाँच मेद होते हैं । 

जवीचितरकसे ऊपर छह महानरक हैं। उनके नाम निम्न प्रकार हैं--महाकारू, अस्वरी, रौरव, 
महारौरब, कालसृत्र और अन्धतामिल । मे नरक क्रससः बन ( शिलाककुर आदि वाथिव पदार्थ ), सलिल 
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अनल, अनिर, आकाश और तमके आघार ( आश्रय ) हैं। महानरकोंके अतिरिक्त कुम्भीपाक आदि अनन्त 
उपनरक भी हैं | इन नरकोमे अपने-अपने कर्मोंके अनुसार दीर्घायुवाले प्राणी उत्पन्त होकर दुख भोगते हैं । 
अवीचिनरकसे नीचे सात पाताललोक हैं जिनके नाम निम्न प्रकार हँ--महातरू, रसातरू, अतरू, सुतल, 
वितल, तहातलू और पाताल । 
भूल,.कका विस्तार--इस पृथ्वीपर सात द्वीप हैं । भूलोकके मध्यमें सुमेह नामक स्वर्ण मय पबंतराज 
है जिसके शिखर रजत, वँड्यं, स्फटिक, हेम और मणिमय हैं । सुमेरु पब॑तके दक्षिणपूरव॑में जम्बू नामका वृक्ष 
है जिसके कारण लवणोद्िसे वेष्टित द्वीपका नाम जम्बृद्वीप है। सूर्य निरन्तर मेरुकी प्रदक्षिणा करता रहुता 
है। मेरुसे उत्त रदिशामे नीरू, श्वेत और प्यंगवान्‌ ये तीन पर्वत है। प्रत्येक पर्वतका विस्तार दो हजार योजन 
है । इन पव॑तोके बीचमे रमणक, हिरण्यमय ओर उत्तरकुरुये तीन क्षेत्र है। प्रत्येक क्षेत्रका विस्तार नौ 
योजन है | नोलूगिरि मेरुसे लगा हुआ है । नीलगिरिके उत्तरमे रमणक क्षेत्र है। श्वेतपवंतके उत्त रमे हिरण्य- 
मय क्षेत्र हूँ । श्ट गवान्‌ पव॑तके उत्तरमें उत्तरकुरु है। मेससे दक्षिण दिशामे भो निषध, हेमकूट और हिम 
नामक दो-दो हजार योजन विस्तारवाले तीन पर्वत हैं। इन पव॑तोंके बीचमें हरिवर्ष, किम्पुरुष और भारत 
ये तीन क्षेत्र है । प्रत्येक क्षेत्ररा विस्तार नौ हजार योजन है । 
मेससे पूर्यमे माल्यवान्‌ पव॑त है! माल्यवान्‌ पव॑तसे समुद्रपर्यन्त भद्वाश्व नासक देश है--इस देशमे 
भद्राश्वनामक क्षेत्र है। मेस्से पश्चिममे गन्धमादन पव॑त हैं। गन्धमादन परब॑तसे समुद्रपयंन्त केतुमाल नामक देश 
है---क्षेत्रका नाम भी केतुमाल है । मेरुके अधोभागमे इलावृत नामक क्षेत्र है । इसका विस्तार पचास हजार 
योजन है । इस प्रकार जम्बूद्वीपमे नौ क्षेत्र हैं। एक लाख योजन विस्तारवाला यह्‌ जम्बू द्वीप दो छाख योजन 
विस्तारवाले लवण समुद्रसे घिरा हुआ है । जम्बूद्वीपके विस्तारसे क्रमश. दूने-दुने विस्तार वाले छह द्वीप और 
हैं-शाक, कुद, क्रौज्व, शाल्मल, सगध और पुष्करद्वीप। सातो द्वीपोको घेरे हुए सात समुद्र हैं। जिनके 
पानीका स्वाद क्रमश इक्षुरस, सुरा, घृत, दि, माड, दूध भौर मीठा जैसा हैं। सातो द्वीप तथा सातो समुद्रों 
का परिमाण पचास करोड योजन है । 
पातालोमे, समुद्रोमे और पर्वतोपर असुर, गन्धवं, किन्तर, किम्पुरुष, यक्ष, राक्षस, भूत, प्रेत, 
पिश्षाच आदि देव रहते हैँ । सम्पूर्ण द्वीपोमे पृण्यात्मा देव और मनुष्य रहुते है । मेरु पव॑त देवोकी उद्यानभूमि 
है। वहाँ मिश्र॒वन, नन्‍्दन, चैत्ररथ, सुमानस हत्यादि उद्यान है! सुधर्मा नामकी देवसभा है । सुदर्शन नगर 
है तथा इस नगरमे वेजयन्त प्रासाद है। ग्रह, नक्षत्र और तारा ध्रुव ( ज्योतिविशेष ) मेशके ऊपर स्थित हैँ । 
इनका अमण वायुके विक्षेपसे होता हैं । 
स्वरलोकिका वर्णन--माहेन्द्रलोकमे छह देवनिकाय हैं--त्रिदश, अस्निध्वात्तायाम्य, तुषित, अपरि- 
निर्मितवशवर्ति और परिनिर्मितवशर्वात | ये देव सकल्पसिश्ध ( संकल्पमात्रसे सब कुछ करनेवाले ) अणिसा 
आदि ऋद्धि तथा ऐश्वयंसे सम्पन्न, एक कल्पकी आयु वाले, औपपादिक ( माता-पिताके संयोगके बिना लक्षण- 
मात्रमे जिनका शरीर उत्पन्त हों जाता है ) तथा उत्तमोत्तम अप्सराओसे युक्त होते हैं । महुल”ोंकमे पाँच देव- 
निकाय हैं-- कुमुद, ऋभव, प्रतदंव, अज्जनाभ और प्रचिताम । ये देव महाभृतोको वद्यमे रखलेमें स्वतस्त्र 
होते हैं तथा ध्यानमात्रसे तृप्त हो जाते हैं। इनकी आयु एक हुआर कल्पकी है। प्रथम ब्रहलोक ( जनछोक 
में ) चार देवनिकाय है-अह्मपुरोहित, ब्रह्मकायिक, प्र्रह्म महाकायिक और अमर । ये देव और दृन्द्रियो 
को बहमे रखनेवाले होते हैं। ब्रह्मपुरस्थित देवोंकी आयु दो है. देजनिकोर्यों 
कमा ढूनीूनी है। दितीय जहमोकर्े ( तपोछोकमे ) तीन देवनिकान है बज कक 
) तीन देवनिकाय हैं-आभास्वर, महाभास्दर और 


४ | विक्षिष्ट निबन्ध : २४९ 


सत्यभद्ाभास्वर । ये देव भूत और इन्द्रिय और अन्तःकरणको बहमें रखनेवाले होते हैं। इतकी आयु पहले 
निकायकी अपेक्षा क्रमहाः दूनी है। ये देव ऊर्व॑रेतस्‌ होते हैं तथा ध्यानमात्रत्ते तुप्त हो जाते हैं। इसका ज्ञान 
कष्बंलोक सथा अघोछोकमें अप्रतिहत होता है | तृतीय ब्रह्मलोक ( सरयलोक ) में घार देवनिकास हैं-अच्युत, 
शुद्धनियास, सत्याभ और संशा-संज्ञि | इन देवोंके घर नहीं होते । इनका निवास अपनी आत्मामें ही होता 
है। क्रमशः ये ऊपर स्थित हैं। प्रधान ( प्रकृति ) को वशर्मे रखनेवाझे तथा एफ सर्गंकी आयुवाले हैं । 
अध्युतदेव सवितर्क ध्यानसे सुखी रहते हैं। शुद्धनिवासदेव सविज्ञार ध्यानसे सुखी रहने हैं। सत्याभदेव 
आनम्दसात्र ध्यानसे सुखी रहते हैं। संज्ञासंज्षि देव अस्मितामात्र ध्यानसे सुखी रहने हैं। ये सात लोक तथा 
अवान्तर सात लोक सब ब्रह्म छोक ( ब्रह्माण्ड ) के अन्तर्गत हैं । 


वेदिक परम्परा श्रीमद्‌ भागवतके आधारसे 

भूलोकका वर्णन--गह भूलोक सात द्वीपोंसं विभाजित है। जिनमें प्रथम जम्बूद्ीप है। इसका 
विस्तार एक छाल योजन है तथा यह कमलपत्रके समान गोलाकार है । 

इस द्वीपमें आठ परव॑तोसे विभकत नौ क्षेत्र हैं । प्रत्येक क्षेत्रका विस्तार नौ हजार योजन है । भध्यमें 
इलावुत नामका क्षेत्र है। इस क्षेत्रके मध्यमे सुवर्णमय मेरु पर्वत है। मेरुको ऊँचाई नियुतयोजन प्रमाण है । 
मूलमें मेर पंत सोलहु हजार योजन पृथ्वीके अन्दर है तथा शिखर पर बत्तीस हजार योजन फैला हुआ है । 
मेरके उतस्तरमें नील, श्वेत तथा श्यृंगवान्‌ ये तीन मर्यादागिरि है जिनके कारण रम्यक, हिरण्यमय और 
कुरुक्षेत्रोका विभाग होता हैँ । इसी प्रकार मेरुसे दक्षिणमें निषय, हेमकूट, हिमालय ये तीन पंत हैं जिनके 
द्वारा हरिवर्ष, किम्पुरुष और मारत इन तीन क्षेत्रोका विभाग होता है। इछावृत क्षेत्रसे पश्चिममे माल्यवान्‌ 
पर्वत है जो केतुमाल देशकी सीमाका कारण है। इलावृतसे पूर्वमें गन्धथमादन पंत है. जिससे भद्वाइव देशका 
विभाग होता है । मेरुके चारों दिशाओमे मन्दर, मेरुमन्‍्दर, सुपाइर्व और कुमुद ये चार अवष्टम्स पव॑त हैं । 
चारों परवंलोंपर आम्र, जम्बू, कदम्ब और न्यग्रोष ये चार विशालवृक्ष हैं। चारो पबंतोपर चार तालाब हैं 
जिनका जरू दूध, मधु, इक्षुरस तथा मिठाई जैसे स्थादका हैं। नन्‍्दन, चैत्ररथ, वैज्राजक और सववंतोभद्र ये 
चार देवोलच्ाान हैँ । इन उद्योनोंसें देव देवागनाओं सहित विह्वार करते हैं । मन्दर पव॑तके ऊपर ११ सौ योजन 
ऊँचे आज़ पृक्षसे पवेतके शिखर जैसे स्थूल और अमृतके समाव रसवाले फल गिरते हैं । मन्दर पव॑तसे अरु- 
णोदा नदी निकलकर पूर्वमें इलावत क्षेत्र्मे बहती है। अरुणोदा नदीका जरू आम्र वुक्षके फलोंके कारण 
अरुण रहुता है। इसी प्रकार मेश्मन्दर पव॑तके ऊपर जम्ब॒द्ीप वृक्षेके फल गिरते हैँ मेस्मन्दरपबंतसे जस्बू 
सासकी सदी निकलकर दक्षिणमें इलावुत क्षेत्रमें बहती है । जम्बब॒ुक्षके फलोके रससे युक्त होनेके कारण इस 
नदीका नाम जम्य नदी हैँ । सुपाश्वे पव॑तपर कदम्ब वृक्ष है। सुपाहवे पव॑तसे पाँच नदियाँ निकछकर पश्चिम 
में इलावृत क्षेत्रमें बहती हैं। कुमृद पवंतपर शातवल्श नामका बट वृक्ष है । कुमुद पवंतसे पयोनदी, दर्घिनदी, 
अधुनदी, घृतनदी, गुड़नदी, अन्ननदी, अम्बरनदी, झय्यासननदी, आभरणनदी आदि सब कामोंको तृप्त करने 
बाली नदियाँ निकछकर उत्तरमें हलावत क्षेत्रमें बहती हैँ । इन नदियोंके जहूके सेवन करनेसे कभी भी जरा, 
सेग, मृत्यु, उपसगे आदि नही होते हैं। मेरके मूलमें कुरंग, कुरर, कुसुस्म आदि बीस पव॑त हैं। मेझुसे पू्वमें 
जठर और देवकूट, पश्चिममें पद्म भौर परिपात्र, दक्षिणमें कैलाश और करवीर, उत्तरमें त्रिश्शृंग और मकर 
इस प्रकार आठ परव॑त हैं । मेरके शिखर॒पर भगवानकी दातकौम्भी नामकी चसुष्कोण नदी है। इस नगरीके 
चारों ओर आठ खोकपालोंके आठ नगर हैँ । 


सीता, अरूकतत्दा, भरक्षु और भद्र। इस प्रकार चार नदियाँ चारों दिशाओंमें बहुती हुईं समुद्रमें 
एड 
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प्रवेक्ष करतो हैं। सीता नदी: ब्रह्म सदनकेसर, अल आदि पर्वंकोंके क्षिखरोंसे नीचे-नीचे होकर मत्घमादन 
पब॑तके शि्लरपर गिरकर भद्वाध्व क्षेत्रमें बहती हुई पूर्वमें क्लार समुद्रमें मिलती है । इसी प्रकार चक्षु नदी' 
माल्यवान्‌ पव॑तके शिखरसे निकलकर केतुमाल क्षेत्र मे बहतो हुई समुक्में मिलतो है! भद्गा नदी मेडके दिक्षर 
से निकलकर प्ंगवान्‌ परवंलके सिखरसे होकर उत्तरकुरुमे बहती हुईं उत्तरके समुद्रमे मिलती है। मल्तक- 
नन्‍्दा नदी ब्रह्म सदन पयंतसे निकलकर 'भास्तक्षेत्रमे बहती हुई दक्षिणके समुद्रमें मिलती है । इसी प्रकार 
अनेक नद और नदियाँ प्रत्येक देत्रसें बहुती हैं । भारतवर्ष ही कमक्षेत्र हैं। शेष आठ क्षेत्र स्वगंवासी पुरुषोके 
स्वश्नंभोगसे बचे हुए पुष्योकि भोमनेके स्थान हैं । 

अन्य द्वीपोका वर्णन--जिस प्रकार मेश पवंत जम्यूदोफ्ले चिरा हुआ है उसी प्रकार जम्बदीप भी 
अपने ही समान परिमाण और विस्तारवाले खारे जलके समुद्रसे परिवेष्टित है। क्षार समुद्र भी अपनेसे दूने 
प्लक्षद्वीपस घिरा हुआ है । जम्बद्ोपमे जितना बड़ा जामुनका पेड है उतने ही विस्तारवाला यहाँ प्लक्ष, 
( पाकर ) का वक्ष है। हसोके कारण इसका नाम प्लक्षद्वीप हुआ। इस द्वीपमें शिव, यवस, सुभद्र, शान्त, 
कषेम, अमृत और अभय ये सात क्षेत्र हैं। मणिकूट, वज्नकूट, इन्द्रसेन, ज्योतिष्मान्‌, सुपर्ण, हिरण्यष्ठीव और 
मेंखमाल ये सात पव॑त है । अरुण, नुम्ण, आगिरसी, सावित्री, सुप्रश्नाता, ऋतम्मरा और सत्यम्भरा ये सात 
नदियाँ हैं । 

प्लक्षद्वीप अपने हीं समान विस्तारवाले द॒क्षुरसके समृद्रसे घिरा हुआ हैं। उससे आगे उससे दुगुने 
परिमाणवाला शाल्मली द्वीप है जो उतने हो परिमाणवाले मदिराकें सागरसे घिरा हुआ है। इस द्वीपमें 
शाल्मली ( सेमर ) का वृक्ष है. जिसके कारण इस द्वीपका नाम शाल्मलीदीप हुआ | इस द्ीपमे सुरोचन, 
सौमनस्य, रमणक, देववर्ष, पारिभद्र और अविज्ञात ये सात क्षेत्र हैं । स्वरस, शतम्यग, वामदेव, कुन्द, मुकुन्द, 
पृथ्यवर्ष ओर सहस्रश्रुति ये सात पव॑त हैं। अनुमति, सिनीवाली, सरस्वती, कुंहु, रजनी, ननन्‍दा और राका 
ये नदियाँ हैं । 

मदिराके समुद्रसे आगे उसके दूने विस्तारवाला कुशद्वीप है। यह द्वीप अपने ही परिमाणवाले घृतके 
समुद्रसे घिरा हुआ है ! इसमें एक कुशोका झाड़ है इसीसे इस द्वीपका नाम कुशद्वीप हैं। इस द्वीपमे भी सात 
क्षेत्र हैं, चक्र, चतु'श्ृंग, कपिछ, चित्रकूट, देवानीक, ऊध्वरोमा और द्राविण ये सात पव॑त हैं! रसकुल्या, 
मघुकुल्या, मित्रव॒न्दा, देवगर्मा, घृतच्युता, और मम्त्रमाला ये सात नदियाँ हैं । 

धृत समुद्रसे आगे उससे द्विगुण परिमाणवाला क्रौज््चद्वीप है। यह द्वीप भी अपने समान विस्तार- 
वाले दूधके समुद्रसे घिरा हुआ है । यहाँ क्रौडच नामका एक बहुत बडा पव॑त है उसीके कारण इसका नाम 
क्रौज्चद्वीप हुआ । इस द्वीपमें भी सात क्षेत्र है। शुक्ल, वर्धभान, भोजन, उपबर्हिण, नन्‍्द, नन्‍्दन और 
सर्वतोभद्र ये सात पव॑त हैं। तथा अमया, अमृतीद्या, आयंका, तोथंबती, वृतिरूपवती, पवित्रवती और छुब्रा 
ये सात नदियाँ हैं । 

इसी प्रकार क्षीरसमुद्रसे आगे उसके चारों ओर बत्तीस छाल योजन विस्तारवाला शाकदीप है जो 
अपने ही समान परिमाणवाले मठेके समुद्रसे घिरा हुआ है । इसमें शाक तामका एक बहुत बड़ा वृक्ष है वही 
इस द्वीपके नामका कारण है। इस द्वीपमें भी सात क्षेत्र, सात पर्बत तथा सात नदियाँ हैं । 

इसी प्रकार मठेके समुद्रसे आगे उससे दूने विस्तारवाला पुष्कर द्वीप हैं। वह चारों ओर अपने समान 
विस्तारवाले मीठे जलके समुद्रसे घिरा हुआ है। वहाँ एक बहुत बड़ा पुष्कर ( कमल ) है जो इस द्वीपके 
नामका कारण है । इस द्वीपके बीचोंबीच हसके पूर्वीय और पर्चिमोय विभागोकी मर्यादा निदिचित करने- 
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बाला मानसोत्तर नामका एक पव॑त है | यह दत्त हुआर योजन ऊँचा और इतना ही छम्षा हुँ । 

इस द्वीपके आगे छोकालोक नामका एक पर्वत है । लोकालेक पर्वत सूयसे प्रकाशित और अप्रकाछित 
भभागोंके बीचमें स्थित हैं इसीसे इसका यह नाम पडा । यहू इतना ऊँचा और इतना लम्बा है कि इसके 
एक ओरसे तीनों लोकोंको प्रकाध्ित करनेवाली सूर्यस लेकर ध्रुव पयंश समस्त ज्योतिमण्डलकी किरणों दूसरी 
कर नहीं जा सकती । 

समस्त भूगोक पचास करोड़ योजन है | इसका सौयाई भाग ( १२। करौड योजन ) गह लोका- 
लोक पव॑त है| 

इस प्रकार मुलोकका परिमांण समझना चाहिए। चलोकके परिभाणके समान ही झुलोकका भी 
परिमाण है । इस दोनों लोकोंके बीचमें अन्तरिक्ष छोक है, जिसमें सू्ये, चन्द्रमा, ग्रह, नक्षत्र और ताराओं- 
का निवास है। सू्यमण्डरूका विस्तार दस हुजआार योजन है और चम्द्रमण्डकका विस्तार बारहु हुजाश 
योजन है । 

अतल आदि नीचेके लोकोंका वर्णन---मु लोकके नीचे अतऊ, वितलू, सुतलू, तलातलू, महातल, 
रसातलू और पातालके मामके सात म-विवर ( बिल ) हैं। ये क्रमश नीचे-नीने दस दस हजार योजनकी 
दरी पर रिथत हैं। प्रत्येक बिलकी लम्बाई चौडाई भी दस दस हुजार योजन की है। ये भूमिके बिल भी 
एक प्रकारके स्वर्ग हैं । इनमे स्वर्गते भी अधिक विधयभोग, ऐश्वर्ण, आनन्द, सन्‍्तानसुख और घन-संपत्ति है । 

नरकोका वर्णैन--समस्त नरक अटठाइस हैँ | जिनके नाम निम्न प्रकार हैँ--तामिस्र, अन्धतामिल्र, 
रौरव, महारोरव कुम्मीपाक, कालसूत्र, असिसश्रवन, सूकरमुख, अन्धकूप, कृमिभाजन, सन्दंक्ष, तप्तसू्ि, 
वज्॒कण्टकशाल्मली, वैनरणी, पूयोद, प्राणरोध, विशसन, लाछामक्ष, सारमेयादत, अवीचि, अय पान, क्षार- 
कर्दम, रक्षोगणभोजन, छूलप्रोत, दन्दशूक, अवटरीघन, पर्यावर्तत और सूचोमुख । 

जो पुरुष दूसरोंके धन, सन्‍्तान क्षथवा स्त्रियोका हरण करता है उसे अत्यन्त भयानक यमद्त काल- 
पाशमे बाँधकर बलछात्कारसे तामिस्र नरकमें गिरा देता है । इसी प्रकार जो पुरुष किसी दूसरेको घोखा देकर 
उसकी स्त्री आदिको भोगता है वह अन्धतामिश्न नरकमें पडता है। जो पुरुष इस लोकमे यह शरीर ही मैं हैँ 
और थे स्त्री, घनादि मेरे हैं ऐसी बुद्धिसे दूसरे प्राणियोंसे द्रोह् करके अपने कुटुम्यके पालन-पोषणमें ही छगा 
रहता है वहु रौरब मरकमे गिरता है। जो क्रर मनुष्य इस लछोकमें अपना पेट पालनेके लिए जीवित पशु या 
पक्षियोंकी रॉधता है उसे यमदू्‌त कुम्भीपाक मरकमें के जाकर खौलते हुए तेलमें राधते हैं। जो पुरुष इस 
लछोकमें खटमछ आदि जीवोंकी हिंसा करता है धह अस्धकूप नरकसे गिरता हैं। इस लोकमें यदि कोई पुरुष 
अगम्या स्त्रीके साथ सम्भोग करता है अथवा कोई स्त्री अगम्य पुरुषसे व्यभिचार करती है तो यमद्त उसे 
हप्तसूमि नरकमे ले जाकर कोड़ोसे पीटते हैं । तथा पुदुषको तपाए हुए लोहेकी स्त्री-मुतिसे और स्त्रीको तपायी 
हुई पुरुष-प्रतिमासे आकिगन कराते हैं । जो पुरुष इस लोकमें पशु आदि सभीके साथ व्यभिचार करता है उसे 
यम्रदूत बफ॒कण्टकदाल्मली नरकमें ले जाकर वज़के समान कठोर काँटोवाली सेमरके वृक्षपर चढ़ाकर फिर 
मीजेकी ओर खीचते हैं! जो राजा या राजपुरुष इस छोकमें श्रेष्ठकुरूमें जन्म पाकर भी धर्मकी भर्यादाकी 
उच्छेद करते हैं वे उस मर्थादातिक्रमके कारण मरने पर वैतरणी नदीमें पटके जाते हैं। यह नदी नरकोंबी 
खाईके समान है । यह नदी मल, मत्र, पीष, रक्त, केश, नख, हड्डी, चर्बो, मांस, मज्जा आदि अपवित्र 
पंदायोसे भरी हुई है । जो पुरुष हस लोकमें तरमेधादिके द्वारा भैरव ,यक्ष, रादास, आदिका यजन करते हैं 
उन्हें वे पशुओंकी तरह मारे गये पुरुष घमलोकमें राक्षस होकर तरहु-तरहकी यातनाएँ देते है तथा रक्षोगण- 
मोजन नामक नरकमें कसाइयोंके समान कुल्हाड़ेसे काट काटकर उसका छोटू थीते हैं तथा जिस प्रकार थे 
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मासभोजी पुरुष इस लोकमे उनका मास भनक्षण करके आनन्दित होते थे उसी प्रकार वे भो उनको रक्तपान॑ 
करते ओर आनन्दित होकर नाचते-गाते हैं । 
इसी प्रकार अन्य नरकोमे भी प्राणी अपने-अपने क्रमके अनुसार दुःख भोगते हैं । 


वेदिक परम्परा ( विष्णुपुराणके आधारसे ) 
भूलोकका वर्णन--हस पृथ्वीपर सात द्वीप है जिनके नाम ये हैं--जम्बू, प्लक्ष, शाल्मलि, कुछ, 
क्रौडल, दाक और पुष्कर । ये द्वीप लवण, इक्षु, सुरा, घृत, दधि, दुग्य और जल इन सात समुद्रोंसे घिरे 
हुए हैं। 
सब द्वीपोके मब्यमे जम्बूद्वीप हैं। जम्बूद्वीपके मध्यमें सुबणणय मेरु परत है जो ८४ हजार योजन 
ऊँचा है । मेरके दक्षिणमे हिमबान्‌, हेमकूट और निषध पव॑त हैं तथा उत्तरमे नील, दवेत ओर ज्यगी पर्बत 
हैं । मेरके दक्षिणमे भारत, किम्पुछष और हरिवर्ष ये तीन क्षेत्र हैँ तथा उत्तरमे रम्यक, हिरण्पमय और 
उत्तरकुरु ये तीन क्षेत्र हैं । मेरुके पूर्वमे भद्वायूव॑ क्षेत्र हें तथा पश्चिममे केतुमाल क्षेत्र है। इन दोनो क्षेत्रोके 
बोचमें इलावुत क्षेत्र हैं! इलाबुत क्षैत्रके पूबंस मन्दर, दक्षिणमे गन्धमादन, पश्चिमसे बिपुल, उत्तरमे सुपाएव 
पर्व॑त हैँ । मेरुके पूर्वमे शीतान्त, चक्रमुज्च, कुररी, माल्यवान्‌ वैकद्भधा आदि पर्वत हैं। दक्षिणमे जिकूट, 
शिशिर, पतज़ू, रुचवक, निषथ आदि पवव॑त है, पश्चिममे शिखितवरास, वेद्यं, कपिल, गन्धमादन आदि पर्वत 
है और उत्तरमे शखकट, ऋषध, हंस, नाग आदि पबं॑त हें । 
मेरुके पूयंमें चैत्नरथ, दक्षिणमे गन्धमादन, पश्चिममे वैश्राज और उत्तरमे नन्दनवन हैं । अरुणोद, 
महभद्र, असितोद और मानस ये सरोवर है । 
मेहके ऊपर जो ब्रह्मपुरी है उसके पासरों गगानदी चारो दिशाओमे बहुती हें । सीता नदी भद्रापूर्ब- 
क्षेत्रसे होकर पूर्व समुद्रमे मिलती हैं। अलकनन्दा नदी भरतक्षेत्रसे होकर समुद्रमे प्रवेश करती हैं। चल्षु,- 
नदी केतुमाल क्षेत्रमे बहती हुई समुद्रमे मिछतो हूँ और भद्रानदी उत्त रकुरुमे बहुती हुईं समुद्रमे प्रवेश 
करती है । 
इलावृतक्षेत्रके पूवमे जठर और देवकूट, दक्षिणमे गन्धमादत और कैलाश और पश्चिममें निषय और 
पारिपात्र और उत्तरमे ज़िल्यूग और जारुघि पव॑त हूँ । पव॑तोके बीचमें सिद्धचारण देवोसे सेवित खाई हैँ और 
उनमें मनोहुर नगर तथा वन है। 
समुद्रके उत्तरमे तथा हिमालयके दक्षिणमें भारत क्षेत्र है। इसमें भरतकी सनन्‍्तति रहती हैं। इसका 
विस्तार नो हजार योजन है। इस क्षेत्रम महेंद्र, मलय, सह्य, शुक्तिमान्‌, ऋक्ष , विष्य और पारिपात्र ये सात 
क्षेत्र हैं । 
इस क्षेत्रम इन्द्रद्ीप, कद्ोरुमान, ताम्रवण, गंधहस्तिमान्‌, नागद्वीप, सौम्य, गन्धवं, वारुण और सामर- 
सवृत ये नव द्वीप है । हिमवान्‌ पर्॑तसे झतद्रु , चन्द्रभागा आदि नदियाँ निकली हैं । पारिपात्र पव॑तसे वेदमुश्, 
स्मृतिमुख आदि नदियाँ निकली हैं। विध्य पव॑तसे नमंदा, सुरसा आदि नदियाँ निकली हैं। ऋषि पबंतसे 
तापी, परयोदिण, निषिन्‍्ध्या आवि नदियाँ निक्रली हैं। सह्य पंतसे गोदावरी, भीमरथों, कृष्णबेणी आदि 
नदियाँ निकली हैं | मछय पव॑तसे कृतमाठ, ताम्रपर्णो आदि नदियाँ निकली हैं। महेन्द्र पर्वतसे तरिसामा, 
आयकुल्या, आदि नदियाँ निकली हैं। शुक्तिमान्‌ पर्वतसे जिकुल्या, कुमारी आदि नदियाँ निकली हैं। 
प्लक्षद्वीप--इस द्वोपमे शान्तिमय, शिशिर, सुखद, आनन्द, शिव, क्षेमक और ध्रुव ये सात क्षेत्र 
हैं। तथा गोमेंद्र, चन्द्र, नारद, दुन्दुभि, सामक, सुमन और वैज्ञाज यो सात परत हैं । अनुतप्ता, शिक्षी, 
विपाशा, त्रिदिया, क्रमु, अमृता और सुकृता ये सात नदियाँ हैं। 
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हा ल्मलिद्वीप--इस द्वीपमें स्वेत, हरित, जीमृत्त, रोहित, बैद्युत, मानस और सुप्रभ ये सात क्षेत्र हैं। 
कुमुद, उन्नत, बलाहुक, द्रोण, कु, महिष और ककुद्म ये सात पंत है। योनि, तोया, वितृष्णा, चन्द्रा, 
धुक्ला, विभोचनी और निवृत्ति ये सात नदियाँ हैं । 

कुदद्वीप--इस द्वीपमें उद्भिद्‌, वेणुमत्‌, बैरथ, लम्बन, धृति, प्रभाकर ओर कपिल ये सात क्षेत्र 
हैं, विदुम, हेमशल, धुतिमान्‌, पुष्पवान्‌, कुशेशय, हुथि और मन्दराचल ये सात पर्व॑त हैं। घृतपापा, क्षिवढ, 
पवित्रा, संमति, विद्युदंभा, मही आदि सात नवियाँ हैं । 

क्रौझत ढ्वीप--इस द्वीपमें कृुशर, मन्दक, उष्ण, पीबर, अन्धकारक, मुनि और दुन्दुभि ये सात क्षेत्र 
हैं | क्रोड्ल, वामन, अन्धकारक, देवावुत, पुण्डरीकवान्‌, दुन्दुभि और महाशैल ये सात पंत हैं। गौरी, 
कुमुदती, सन्ध्या, रात्रि, मनोजवा, क्षान्ति और पुण्डरीका ये सात नदियाँ हैं । 

शक द्वोप---हस द्वीपमे जरूद, कुमार, सुकुमार, मनीचक, कुसुमोद, मौदाकि और महाद्वुम ये सात 
क्षेत्र हैं। उदयगिरि, जलाघर, वतक, द्याम, अस्तगिरि, अड्न्विकेय और केसरी ये सात पर्व॑त हैं । सुकुमारी, 
कुमारी, नलिनी, धेनुका, इक्षु, वेणका और गभस्ती ये सात नदियां हैं । 


पुष्कर द्वीप---इस द्वीपमें महाबीर और घातकीखण्ड ये दो क्षेत्र हैं। मानुषोत्तर पंत पुष्करद्वीपके 
बीचमे स्थित है । अन्य पर्वत तथा नदियाँ इस द्वीपमें नही हैं । 


भूगोलकी इन परम्पराओंका तुलनात्मक अध्ययन हमें इस नतीजे पर पहुँचाता है कि आजसे दो ढाई 
हजार वर्ष पहिले भूगोल और छोक वर्णनकी करोब-करीब एक जैसी अनुश्नुतियाँ प्रचलित थी। जैन अनु- 
श्रुतिको प्रकृत तस्वाथंसूत्रके तृतीय और चतुर्थ अध्यायमे निबद्ध किया गया है। लोकका पुरुषाकार वर्णन 
भी योगभाष्यमे पाया जाता है। अत ऐतिहासिक और उस समयकी साधनसाम्रप्रीकी दृष्टिसि भारतीय पर- 
स्पराओका लोकवर्णन अपनी खास विशेषता रखता है। आजके उपज़ब्घ भूगोलमे प्राचीन स्थानोंकी खोज 
करनेपर बहुत कुछ तथ्य सामने आ सकता है । 

प्रस्तुतवुत्ति---इस वृत्तिका नाम तस्तवाथवृत्ति है जैसा कि स्वयं श्रुतिसागरसूरिने ही प्रारस्भमें 
लिखा है--- व्ये तत्त्वाध॑र्वृत्ति निजविभवतया5हं श्रुतोदल्वदालूय' ।” अर्थात्‌ मैं श्रुतसागर अपनी शक्तिके 
अनुसार तत्त्याथ॑वृत्तिको कहूँगा। अध्यायोके अन्तर्में आनेवाली पृष्पिकाओंमे इसके तत्त्वाथंटीकायाम्‌', 
'तात्पयंसशाया तत्त्वाथंवृत्ती' ये दो प्रकारके उल्लेख मिलते हैं । यद्यपि द्वितीय उल्लेखमें इसका 'तात्पय' 
बहू नाम सूचित किया गया है, परल्तु स्वयं श्रुतसागरसूरिको तत्त्याथंवृत्ति यही नाम प्रचारित करना 
इष्ट था| ये इस ग्रन्थके अन्तम इसे तत्त्वाथंवृत्ति ही लिखते हैं। यथा-- एबा तत्त्वार्थवृत्ति. यैविचार्यते'' 
आदि । तस्वार्थटीका यह एक साधारण नाम है, जो कदाचित्‌ पुष्पिकामें लिखा भी गया हो, पर प्रारम्भ 
दइलोक और अन्तिम उपसंहारवाक्यमे 'तत्त्वायंबृत्ति इन समुल्लेल्लोंके बलसे इसका “त्त्वाथ॑वृत्ति' नाम ही 
फर्ल्ित होता है । 

इस तस्वाभंवृत्तिको भुतसागरसूरिने स्वत्त्रव॒ुत्तिके रूपमें बनाया है । परन्तु ग्रन्थके पढ़ते ही यह मान 
होता है कि यह पूज्यपादकृत सर्वार्धसिद्धिकी ही व्याख्या है । इसमे सर्वायसिद्धि ग्रन्थ तो प्राय. पूराका पूरा 
ही समा गया है। कही सर्वायंसिद्धिकी पंक्तियोंको दो चार शब्द नए जोड़कर अपना छिया है, कहीं उनकी 
व्यास्या की है, कही विश्येषार्थ दिया है और कहीं उसके पदोकों सार्थकता दिखाई है। अतः प्रस्तुतवृत्तिको 
सर्वाधंसिद्धिकी अविकल व्याश्या तो नही कह सकते | हाँ, सर्वाथंसिड्धि को लगानेमें इससे सहायता पूरी-पूरी 
मिछ जाती है । 
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श्रुतसागस्सूरि जनेक शास्त्रोंके वण्डित थे । उनने स्वयं हो अपना परिचय प्रथम अध्याय को पुष्यिका 
में दिया है । उसका भाव यह है-- 'अनवह्य गद्य पद्म विद्याके विनोदसे जिनकी मति पवित्र है, उन मतिसागर 
यतिराजकी प्रार्थताकों पूरा करनेमे सम, तक॑, व्याकरण, छन्‍्द, अलझूर साहित्यादिशास्त्रमे जिनकी बुद्धि 
आत्यन्त तीदण है, देवेखकीसि भट्टारकके प्रशिष्य और विद्यानन्दिदेवके शिष्य श्रुतसागरसूरिके द्वारा रचित 
सत्वाथद्लोकवातिक, राजवातिक, सर्वासिद्धि, न्यायकुमुदचन्ध, प्रमेयकमलमात्तंण्ड, प्रचण्ड-अष्टसहज़ी आदि 
प्र्थोंके पाण्डित्यका प्रदर्शन करानेवाली तत्त्वाथंटीकाका प्रथम अध्याय समाप्त हुआ । 

इन्होंने अपनेको स्वयं कलछ्िकालसज्ञ, कलिकालगौतम, उमयभाषाकविचक्रवर्ती, ताकिका शिरोमणि, 
पश्माय्मप्रवीण आदि विशेषणोंसे मी अलंकृत किया है । 


इन्होने सर्वार्थंसिद्धिके अभिप्रायके उद्घाटनका पूरा-पूरा प्रयत्न किया है । सत्सख्यासूत्रमें सर्वार्थंसिद्धि- 
के सुत्रात्मक बाक्योंकी उपपत्तियाँ इसका अच्छा उदाहरण है। जैसे--- 


१---सर्वाथं सिद्धिमे क्षेत्रप्ररतपणामे सयोगकेबलीका क्षेत्र लोकका असख्येय भाग, असख्येय बहुभाग और 
सर्वोक बताया है । इसका अभिप्राय इस प्रकार बताया हँ-- लोकका असख्येय भाग दण्ड, कपाट, समुद्घात- 
की अपेक्षा है । सो कैसे ” यदि केवली कायोत्मग्रंसे स्थित है तो दण्ड समुद्घातको प्रथम समयमें बारह अगुल 
प्रमाण समवृत्त या मुलद्वरीर प्रमाण समवृत्त रूपसे करते हैं । यदि बैठे हुए हैं तो शारीरसे तिगुना या वाल- 
चकयसे कम पूर्ण छोक प्रमाण दण्ड समुद्घात करते हैँ । यदि पूर्वाभिमुख है तो कपाट समुद्धातको उत्तर-दक्षिण 
एक धमुषप्रमाण प्रथम समयमे करते हैं! यदि उत्तराभिमुख है तो पूर्व-पश्चिम करते हैं । इस प्रकार 
छोकका असंख्यातकमाग होता है! प्रतर अवस्थामे केवली तीन वातवलयकम पूर्णकोकको निरन्तर आत्म- 
ब्रदेशोंसे व्याप्त करते है । अतः लोकका असंख्यात बहुभाग क्षेत्र हो जाता है । पुरण अवस्थामे सर्वलोक क्षेत्र 


हो जाता है । 


२--वेदकसम्यक्त्वकी छघासठ सागर स्थिति--सौधमंस्वगंसे २ सागर, शुक्रस्वागमे १६ सागर, 
शतारमें १८ सागर, अप्टम ग्रैवेयकमे ३२० सागर, इस प्रकार छयासठ सागर हो जाते हैं। अथवा सौधमंमे 
दो बार उत्पन्त होनेपर ४ सागर, सनत्कुमारमे ७ सागर, ब्रह्म स्वर्गमे १० सागर, लान्तवर्म १४ सागर, 
सबम ग्रैवेयकमे २१ सागर, इस प्रकार ९६ सागर स्थिति होती हैँ । अन्तिम ग्रैवेयककी स्थितिमे मनुष्यायुओ- 
का जितना काल होगा उतना कम समझना चाहिये । 


३--सासादन सम्यब्दृष्टिका लोकका देशोत ८ भाग या १२ भाग स्पशन-परस्थान विहारकी अपेक्षा 
सासादन सम्यर्दृष्ठि देव नीचे तीसरे नरक तक जाते हैं तथा ऊपर अब्युत स्वर्ग तक। सो नीचे दो राजू 
और ऊपर ६ राजू, इस प्रकार आठ राजू हो जाते है। छठबे नरकका सासादन मारणान्तिक समुद्धात 
मण्यलोक तक ५ राजू और लोकान्तवनों बादरजलकाय या वनस्पतिकायमें उत्पन्न होनेके कारण ७ राजू, 


इस प्रकार १२ राजू द्वो जाते हू । कुछ प्रदेश सास्तादनके स्पशंयोग्य नहीं होते अत देशोन समझ लेना 
चाहिए । 


इस प्रकार समस्त सूत्रमे सर्वा्थ सिद्धिके अभिप्रायकों खोलतेका पूर्ण प्रथ्न किया गया है। न केवक 
इसी सूजको ही, किन्तु समग्र प्रत्थको ही लगानेका विद्तत्तापूर्ण प्रयास किया गया हे । 


परन्‍्तु श्ास्वसमुद्र इतना अगाब और विविध भग तरश्गोसे 


हर ४ युक्त हैं कि उसमें कितना भी कुदल 
अवगाहक क्यो न ही चक्‍करमे आ ही जाता है । इसीलिए बड़े-बड़े आचायोंने अपने छद्मस्थशान और नंगरू 
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क्षायोपशमिक उपयोगपर विदवास न करके स्वयं लिख दिया है कि-- को न विमुह्ायति शास्त्रसमुद्दे' 
श्रुतसागरसूरि भी इसके अपदाद नही हैं। मथा-- 

१--सर्वार्थ सिद्धिमे “ब्रध्याश्रया निर्गुणा गुणा: (५४८) सूत्रकी व्याध्यामें “निर्गण' इस विद्ेषण- 
की साथंकता बताते हुए लिखा है कि-- निर्मुण इति विक्षेषण द्वधणुकादिनिव्स्यथंम्‌, तान्यपि हि कारण+ 
मूतपरमाणुद्रव्याश्रयाणि गुणवन्ति तु तस्मात्‌ 'निर्मणा:' इति विशेषणासानि' मिवतितालि भवन्ति (” 
अर्थात्‌ दचणुकादि स्कन्ध नैयायिकोंकों दृष्टिसि परमाणुरूष कारणदब्रेब्यमें आश्ित होनेसे द्रव्यालित हैं 
और रूपादि गुणवाले होनेसे गुणवाले भी हैं. अतः इनमें मी उक्त गृणका लक्षण' अतिव्याप्त हो जायगा । 
इसलिए इनकी निवुत्तिके लिए 'मिर्गुणा: यह विशेषण दिया गया है ! इसकी व्याख्या करते हुए श्रुतसामर« 
सूरि लिखते हैं कि-- 

“निर्गुणा" इति विशेषण हचणुकवन्यणुकादिस्कत्थनिषेषार्थभम्‌, तेल स्कस्थाश्रया गुणा! गृणा नोच्यन्ते । 
कस्मात्‌ ? कारणभृतपरमाणुद्रव्याश्रवत्वातू, तस्मात्‌ कारणात्‌ निर्गणा इति विशेषणात्‌ स्कन्धगुणा गुणा न 
भवन्ति पर्यायाश्रयत्वात्‌ ।! अर्थात्‌--निर्गणाः' यह विशेषण द्रघणुक, श्यणुकादि स्कन्त्रके निषेषके लिए है । 
इससे स्कन्घमे रहनेवाले गुण गुण नहीं कहे जा सकते क्योंकि वे कारणम्‌त परमाणुद्रव्यमे रहते है। इसलिए 
स्कन्घके गुण गुण नही हो सकते क्योंकि वे पर्यायमे रहते हैं । यह हेतुवाद बड़ा विचित्र है और जैन सिद्धान्त 
के प्रतिकूल भी । जैनसिद्धान्तमें रूपादि चाहे घटादिस्कन्धोंमें रुनेवाले हों. या परमाणुमें, मभी गुण कहे 
जाते हैं। मे स्कस्थके गुणोंको गुण ही नही कहना चाहते क्योंकि वे पर्यायाश्रित हैं। भदि वे महु कहते कि 
कारणपरमाणुओंको छोड़कर स्कन्धकी स्वतंत्र सत्ता नहीं है और इसलिए स्कन्धाश्रित गृण स्वतंत्र 
नहीं है तो कदाचित्‌ संगत भी था। पर इस कथनका प्रकृत निर्मण” पक्की साथंकतासे कोई मेरू 
नही बैठता । इस असगतिके कारण आगेके शंकासभाषानमे भी अखंगति हो गई है । यथा--सर्वार्थ सिक्षिमें 
है कि---घटकी सस्थान-आकार आदि पर्याएँ भी द्रव्याश्रित हैँ और स्वयं गुणरहित है अत उन्हें मी गुण 
कहना चाहिए। इसका समात्रान यह कर दिया गया है कि जो हमेशा द्रव्याश्रित हों, रूपादि गुण सदा 
द्रब्याश्रित रहते हैं, जब कि घटके संश्यानादि सदा द्रठपाओितव नहीं हैं | इस शञका-समाधानका सर्वाथ सिद्धि- 
का पाठ यह है--- 

/“ननु पर्याया अपि घटसंस्यानादयो व्रब्याजया निर्मुमाश्ण, तेघ्रमपि गुणत्व॑ प्रप्नोति । द्रष्याश्रया 
इसि बचनाल्तित्यं द्रत्यमाश्ित्य वर्तन्ते, गुणा हति विशेषणात्‌ पर्यायादव निवर्तिता भवन्ति, ते हि कावा- 
चित्का इति । 

इस शक।समाघानको श्रुतसागर सूरि इस रूपमें उपस्थित करते हैँ--« 

/ननु घटाविषर्यायाशिता सस्यानादबों ये गुणा क्तेन्‍ते, तेकाबपि सस्थानादीना गुणत्वमास्कन्वातकि 
दरब्पाअयस्वातू, सतो घटपठादइयो5पि द्रव्याणीत्युच्यले । साच्वमाणि भवता | ये नित्य द्रव्यमाश्ित्य कंतंन्‍्ले 
ले एवं गुणा भवस्ति ने तु पर्यायाअबा सुणा भजन्ति, पर्याझाकित सुणा: कदाचिस्का. कदाबिदभवा 
वर्तन्ले इृति 

इस अवशरणमें शरुतसागरसूरि संस्थानादिको घटादिका गुण कह रहे हैं, जौर उनका कादाचित्क 
होनेका उल्लेख है फिर भी उसका अन्यथा अर्थ किया गया है । 

२--सर्वार्धसिद्धि (८२) में जोब क्न्दकी सा्थंकता बतावे हुए लिखा है कि “'अमतिस्कुल्त आत्मा 
कर्य कर्मादले ? इसि चोवित. सन्‌ जीव इत्याहु । जोबताज्जीज: प्राणपश्षरणावाायु:सम्बन्धात्‌ कायुबिस्हुए- 
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दिति ।” आर्थात्‌-हाथरहित अमत आत्मा कैसे कर्म ग्रहण करता है' इस शंकाका उत्तर है जीव” पदका 
ग्रहण । प्राणघारण और आयुसंबधके कारण जीव बना हुआ आत्मा कर्म ग्रहण करता है, जा युसस्‍्वस्घसे रहित 
होकर सिद्ध अवस्थामें नही । यहाँ श्रृतसागरसूरि “नायुविरहात्‌' वाले अंशको इस रूपमे लिखते है-- आयु: 
सम्बस्धविरहे जीवस्यानाहारकत्वात्‌ एकद्वित्रिसमयपर्यन्त कर्म नादते जीव एक ही त्रीन्‌ वाध्नाह्ारक इ्ति 
वचनातु |” अर्थात्‌ आयुसम्बन्धके बिना जीव अनाहारक रहता हैं और वह एक दो तीन समय तक कमंको 
ग्रहण नहीं करता बयोकि एक दो तीन समय तक अनाहारक रहता है ऐसा कथन हैं! यहाँ कर्मग्रहणकी बात 
है, पर श्रुतसायरसूरि उसे नोकमं ग्रहणरूप आहारमे लगा रहे हैं, जिसका कि आयुसम्वन्धविरहुसे कोई मेल 
नही है। ससार अवस्थामे कभी भी जीव आयुसबधसे शून्य नही होता । विग्रहगतिमे उसके आधुसम्बन्ध 
होता ही है । 

३--सर्वाथंसिन्नि ( ८।२ ) मे ही 'स.' दब्दकी साथेकता इसलिए बताई गई है कि इससे गुणगुणि- 
बन्धकी निवृत्ति हो नाती है । नैयायिकादि शुभ-अशुभ क्रियाओसे आत्मामे ही “अदृष्ट' नामके गुणकी उत्पत्ति 
मानते हैं उसीसे आगे फल मिलता हैँ । इसे ही बन्ध कहते हैं । दूसरे शब्दोमे यही गुणगुणिबन्ध कहुलाता है । 
आत्मा गुणीमे अदृष्ट नामके उसोके गुणका सम्बन्ध हो गया। इसका व्याख्यान श्रुतसागरसूररि इस प्रकार 
करते हैं-- 

“लेन गुणगुणिवन्धो न भवति । यस्समिन्नेव प्रदेशे जीवस्तिष्ठति तस्मिन्नेव प्रदेशे केवलज्ञानादिकं न 
भवति किंतु अपरत्रापि प्रसरति ।” अर्थात्‌-इसलिए गुणगुणिबन्ध-गुणका गुणिके प्रदेशों तक सीमित रहना 
नही होता । जिस प्रदेशमे जीव है उसी प्रदेशम ही केवलज्ञानादि नही रहते किन्तु वह अन्यत्र भी फैलता 
हैं। यहाँ, गुणयुणिबन्धका अनोखा हो अर्थ किया है, और यह॒दिखानेका प्रयत्न किया हैं कि गृणी चाहे 
अल्पदेशोंसे रहे पर गुण उसके साथ बद्ध नही हैं वह अन्यत्र भी जा सकता हैं । जो स्पष्टत सिद्धातसमर्थित 
नही है । 

४--१० २७० पृ० ११ में एकेन्द्रियके भो असप्राप्तासपाटिका सहननका विधान किया हूँ । 

५--२७५ में स्व मलप्रकृतियोके अनुभागको स्वमुखसे विपाक मानकर भी “मतिज्ञानावरणका भर्ति 
ज्ञानावरणरूपसे ही विपाक होता है यह उत्तरप्रकृतिका दृष्टान्त उपस्थित किया गया हैं । 

६--पृ० २८१ में गुणस्थानोका वर्णन करते समय लिखा हे कि मिध्यादृष्टि गुणस्थानसे सम्यर्दृष्टि 
गुणस्थानमे पहुँचनेवाला जीव प्रथम प्रथमोपशम सम्यक्त्वमे ही दर्शतमोहनीयकी तीन, अनम्तानुबन्धी चार इन 
हे तमिल कक करता है। जो सिद्धान्तविरुद्ध है क्योंकि प्रथमोशमसम्यकत्वमे दर्शनमोहनीयकी केवल 

थ्यात्त < 
बताया गया है । 200 क04080 23 022 8४ लक 2308 08 दी गैवोंके 00 के कक 
० त््र ह। चुकता हैँ उन जीवोंके दुबारा प्रथमोशमके 
समय होता है । 
हि ७---आदाननिक्षेपसमितिमें---मयूरपिच्छके अभावमें वस्त्रादिके द्वारा प्रतिकेलनका विधान किया 
गया है, यह दिगम्बर परम्पराके अनुकूल नही है । 


८--सूत्र ८।४७ में द्रव्यलिंगकी व्यास्या करते हुए श्रुततागरसूरिते असमर्थ मुनियोको अपवादरूपसे 
वस्त्रादिग्रहण इन शब्दोमें स्वीकार किया है-- न 3 बे पट 
“केचिदसमर्था मह॒षय' शीतकालादौ कम्बलशाब्दवाध्य कौशेयादिक 
| गूहन्ति, न तत्‌ प्रक्षाउयन्ति, न 
तत्‌ सीव्यन्ति, न प्रयत्नादिक कु्वन्ति, अपरकाले परिहृरन्ति | केचिच्छरीरे उत्पन्तदोषा लज्जितत्वात्‌ तथा 
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छुल॑स्तीति स्याख्यानामाराधनाभगवतीप्रोक्ताभिष्रायेश जपवादरूप॑ शातब्यम्‌ । 'उत्स्गपिवादवोरपवादों विधि- 
बंलवान्‌ इत्युत्सथेंण तावव्‌ ययोक्‍्तमार्चेलक्य प्रोक्तमस्ति, आर्यासमयंदोषयच्छरी राधपेकया अपवादव्याश्याने 
मे दोष: ।! 

अर्थात्‌ भगवती आराधनाके अभिप्रायानुसार असमथे या दोषयुक्त शरीरवाले साधु शीतकारूमें वसुत्र 
ले लेते हैं, पर वे न तो उसे घोते हैं न सीते हैं मौर न उसके लिए प्रयत्न ही करते हैं, दूसरे ममयमें उसे 
छोड़ देते हैं । उत्सर्गलिग तो अधेलकता है पर आर्या असमर्थ और दोषयुक्‍त शरीरवालोंकी अपेक्षा अपवाद- 
लितमें भी दोष नही है । 

भगवती आराधता ( गा० ४२१ ) की अपराजितसू रिक्त विजमोदया टोकार्मे कारणापेक्ष यह अपवाद- 
मांगे स्वीकार किया गया है । इसका कारण स्पष्ट है कि अपराजितसूरि यापनोयसंत्रके आचाय॑ थे और याप- 
मसींय आगमवाचनाओंको प्रमाण मानते थे। उन जागमोंमें आए हुए उल्लेखोंके समन्वयके लिए अपराजितसूरिने 
गह ज्यवस्था स्वीकार फी है। परन्तु श्रुतसागरसूरि तो कट्टर दिगम्बर थे, वे कैसे इस चक्‍्करमें आ गये ? 

भाषा और शेलो--तस्वाथंवृत्तिकी शैली सरल और सुबोध है । प्रत्येक स्थानमें नूतन पर सुमिल 
दाब्दोंका प्रयोग दुष्टिगोचर होता है। सैद्धान्तिक बातोंका खुलासा और दर्शंवगुन्वियोंर्रि सुलझानेका प्रयत्न 
स्थान-स्थानपर किया गया है । भाषाके ऊपर तो श्रुतसागरसूरिका अद्भुत अधिकार है ! जो क्रिया एक जगह 
प्रयुक्त है यही दसरे वाक्यमें महीं मिल सकती । प्रमाणोंकी उद्धृत करनेमें तो इनके श्रृतसागरत्वका पूरा 
पूरा परिचय मिल जाता है। इस बृत्तिमें निम्नलिखित ग्रन्थों और ग्रस्थकारोंका उल्लेख नाम छेकर किया 
गया है। अनिदिष्टकर्तुक गायाएँ और इलोक भी इस वृत्तिमें पर्याप्त रूपमे संगृहोत हैं। इस वृस्तिमें उम्रा- 
स्वामी ( उमास्वाति भी ) समत्तभद्र , पृज्यपाद, अकलंकरेब, विद्यानन्दि, प्रभाचन्द्र, नेभिवन्द्र देव, योगीन्द्र देव, 
मतिसागर, देवेखकोतिभट्टारक आदि ग्रन्थकारोंके तथा सर्वार्धथलिद्धि, राजवातिक, अष्टसहल्ली, मगवतीआरा- 
धना, संस्कतमहापुराणपंजिका, प्रमेपषकमजमार्त्तण्ड, न्‍्यायकुमुदबन्दर आदि ग्रन्थोंके नामोल्लेख हैं। इनके अति- 
रिक्त सोमदेवके यशस्तिलकअस्पू, आशाधरके प्रतिष्ठापाठ, वसुनन्दिश्रावकाचार, आत्मानुशासन, आदिपुराण, 
विलोकसार, पंचाल्तिकाय, प्रवं॥नमार, नियमसार, वंचस ग्रह, प्रमेपकमलपा/त्तं प्ड, बारसअणुवेक्खा, परमात्म- 
प्रकाश, आराधनासार, गोम्मदसार, बुह॒त्स्वयभूस्तोत्र, रत्तकरण्डअआवकाचार, श्रुतभक्ति , पुरुषाथंसिद्धुपाय, 
नीतिसार, दृब्यसंप्रह, कातत्त्रसूबब, सिद्धभकति, हरिवेशपुराण, षड्दशंनसमुज्चय, पाणिनिसूत्र , इष्टोपदेश, 
स्यायसप्रह ज्ञानाणंव, अष्टागछुदय, द्वात्रिशद्द्रानिश तिका, शाकटायनब्याकरण, तत्त्वसार, सागारघर्मामृत आदि 
प्रस्थोके दकोक गाथा आदि उत्जुत किये गये हैं । 

इस प्रकार यह वि अतिदायपाण्डित्लपूर्ण और प्रमाणसंग्रहा है! भरुतसागरसूरिने इसे सर्वोपगोंगी 
बनातेका पूरा प्रयल्व किया है । 


इस बिभागमें सूत्रकार उमास्वामी और वृत्तिकारके समय आदिका परिचय कराना अवसर प्रप्ल 
है । संजकारं उत्रास्थामीके संबंधमें अनेक विवाद हैं--जे किस आस्तायके थे ? क्‍या तत्त्वाथंभाष्यके अन्तमें 
पाई जनेवालों प्रशतिति उनकी लिखों है ? क्या तत्वार्थभाष्य स्वोपज्ञ नहों है ? मूल सूत्रपाठ कौन हैं? वे 
कब हुए थे ? आदि । इस संजंधमें श्रीमान्‌ पं० सुखलारूजीने अपने तत्वाधंसूञजकी प्रस्तावनामें पर्भाप्त विवेचन 
किया है और उम्रास्वामीकों श्वे० परम्पराका बताया है, तत्वा्थंभाष्य स्वोपश हैं और उसको प्रश्नस्तिमें 
सम्वेह करतेका कोई कारण नहों है। इनने उमास्थामीके समयकी अवधि बिक्रमकी द्सरीसे पाँचदी सदी तर 
निर्भारित की है । 

ह३२ 
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श्री पं॑० नाथूरामजी प्रेमीने भारतीय विद्याके सिधी स्मृति अंकमें ''उमास्वाततिका तत्त्वाथंसत्र और 
उनका सम्प्रदाम' ध्ीर्षक लेखमें उमास्वातिको यापनीय संघका आचार्य सिद्ध किया है। इसके प्रभाणमें उनसे 
मभैसरके नगरतालुके ४६ नं ० के छशिलालेखमें आया हुआ यह इलोक उद्धृत किया है-- 


“तत्त्वाथंयूत्रकत्त रस उमास्वामिमुनीश्वर्स्‌ । 
श्रुतिकेवलिदेशीयं वन्देडह॒ गुणमन्दिरस्‌ ॥ 

इस इलोकमे उमास्वामीको 'श्रुतकेवलिदेशीय' विशेषण दिया हैँ और यही विशेषण यापनीय- 
संघाग्रणी शाकटायन आचायंकों भी लगाया जाता है। अत उमास्वामी यापतीयसघकी परम्परामे हुए हैं । 
इधर पं० जुगलकिशोरजी मुख्तार उमास्वामीकों दिगम्बर परम्पराका स्वीकार करते हैं तथा भाष्यको 
स्वोपज्ञ नही मानते । यद्यपि यह भाष्य अकलकदेवसे पुराना हैं क्योकि इनने राजवाधसिकमे भाष्यगत 
कारिकाएँ उद्धृत की है और भाष्यमान्य सूत्रपाठकी आलोचना की है तथा भाष्यकी पक्तियोकों वातिक 
भी बनाया है । 

इस तरह तत्त्वाथंसूत्र, भाष्य और उमास्वामीके सम्बन्धके अनेक विवाद है जो गहरी छानबीन और 
स्थिर गवेषणाकी अपेक्षा रखते है ! 

वृत्तिकर्ता श्रुतसागरसूरि वि० १६वो शताब्दीके विद्वान है। इनके समय आदिके सम्बन्धमे श्रीमान्‌ 
प्रेमीजीने 'जैन साहित्य और इतिहास में सागोपाग विवेचन किया है। उनका वह लेख यहाँ साभार उद्घृत 
किया जाता है । " 

अतसागरसूरि 

ये मूलसघ, सरस्वतीगछ्छ, बलात्कारगणमे हुए हैं और इनके गुरुका नाम विद्यानन्दि था । विद्यानन्दि- 
देवेन्द्रकीतिके और देवेन्द्रकीति पदमनन्दिके" शिक्ष्य और उत्तराधिकारी थे । विद्यानन्दिके बाद मल्लिभूषण 
और उनके बाद लद्ष्मीचन्द्र भट्टारक-पदपर आसीन हुए थे। श्रुतसागर श्ञायद गद्दीपर बँठे ही नही, फिर 
भी वे भारी विद्वान्‌ थे | मल्लिभूषणको उन्होने अपना गुरुभाई लिखा है । 

विधानन्दिका भट्टारक-पद्ट गुजरातमे ही किसी स्थानपर था, परन्तु कहाँ पर था, इसका उल्लेख 
नहीं मिला ।* 

श्रुतसागरके मो अनेक शिष्य होगे, जिनमे एक शिष्य श्री चन्द्र थे जिनकी बनार्ड हुई वैराग्यमणिमाला 
उपलब्ध है। आराघनाकथाकोश, नेमिपुराण आदि ग्रन्थोके कर्ता ब्रह्म नेमिदत्तने भी जो मल्लिभषणके शिष्य 
थे--श्रुतसागरको गुरुभावसे स्मरण किया है और मल्लिभूषणकी वही गृरुप रम्परा दी हैं जो श्रुतसागरके 
ग्रन्थोमे मिलती है । उन्होने सिंहनन्दिका भी उल्लेख किया हैं जो मालवाकी गद्दीके भटटारक थे और जितकी 
प्राथेनासे श्रुतसागरने यहास्तिकककी टीका लिखी थी । 

श्रुतसागरने अपनेको कलिकाल्सवंज्ञ, कलिकाऊुगौतम, उभयभाषाक विचक्रवर्तो, व्याकरणकमल्मात ण्ड , 


१. ये पद्मनन्दि बही मालम होते हैं जिनके विषयमे कहा जाता है कि गिरिनार पर सरस्वती देवीसे उन्होंने 
कहुछा दिया था कि दिगम्बर पन्य ही सच्चा है । हन्हींकी एक शिष्य शाखामे सकलकीति, विजयकीति 
और छुभचन्द्र भट्‌टारक हुए हैं । 

२, इनकी गदूदी स्रतमें थी । देखो 'दानवीर माणिक चन्द पृ० ३७ । 
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ताकिकदिरोमणि, परमागमप्रवीण, नवनवतिमहामहावादिविजेता आदि विशेषणोंसे अलंकृत किया है | ये 
विदोषण उनकी अहम्मन्यताकों खुब अच्छी तरह प्रकट करते हैं । 

वे कट्टर तो थे ही, असहिष्णु भी बहुत ज्यादा थे। अन्य मतोंका खण्डन और विरोध तो औरोंने भी 
किया है, परन्तु इन्होते तो खण्डनके साथ बुरी तरह गालियाँ भी दी हैं। सबसे ज्यादा आक्रमण इन्होंने मूति- 
पूजा न करनेवाले लोकागछ्छ (हूंढ़ियों) पर किया है ।'' “”' 

अधिकतर टीकाग्रन्थ ही श्रुत्सागरने रचे हैं, परन्तु उन टीकाओंमें मल ग्रन्थकर्ताके अभिप्रायोकी 
अवेक्षा उन्होंने अपने अभिष्राय्योंकों ही प्रधानता दी ६। दर्शनपाहुडकी रे४वो गाथाकी टीकामे उन्होने 
जो अपवाद वेषकी व्याख्या को है, वह यही बतलातो है । वे कहते हैं कि दिगम्बर मुनि चर्याके समय चटाई 
आदिसे अपने नग्नत्वकी ढाँक लेता हैं। परन्तु यह उनका खुदका हो अभिप्राय हैँ, मुलका नही । इसी तरह 
तस्‍्वार्थंटीका ( सयमश्रुतप्रसिसिवनादि सन्रकी टोका ) मे जो द्रब्यलिगी मुनिको कम्बलादि ग्रहूणका विधान 
किया है वहू भी उन्हीका अभिप्राय है, मूल प्रन्थकर्ताका नही । 


श्रुतसागरके ग्रन्थ 


१-यशस्तिलकचन्द्रिका--आचाय सोमदेवके प्रसिद्ध बशस्तिलूक अम्पूकी यह टीका है और निर्णय- 
सागर प्रेमकी काव्यमालामे प्रकाशित हो बुकी हैं। यहू अपूर्ण है। पाचवें आइ्वासके थोडेसे अंशकी टीका 
नही है । जान पड़ता है, यही उनकी अल्तिम रचना है। इसको प्रतियाँ अन्य अनेक भण्डारोंमें उपलब्ध हैं, 
परन्लु सभी अपूर्ण हैं । े 

२-तत्त्वाथंवृत्ति--यह श्रुतसतागरटीकाके नामसे अधिक प्रसिद्ध है। इसकी एक प्रति अम्बईके ऐ० 
पन्‍नाछाल सरस्वती मवनमे मौजूद है जो वि० स॑० १८४२ की छिखो हुई है । इलोकसंख्या नौ हजार है । 
हसकी एक भाषावचनिका भी हो बुकी है । 

३-तस्वत्रयप्रकाशिका--श्री शुभचन्द्राचायके ज्ञानाण॑व या योगप्रदीपके अन्तर्गत जो गद्यभाग है, यह्‌ 
उसीकी दीका हैं । इसकी एक प्रति स्थ० सेठ भाणिकचन्द्रजीके प्रन्थसंग्रहमें है । 

४-जिनसहस्तननामटीका--यहू पं० आश्षाघरकृत सहुख्ननामको विस्तृत टोका है। इसको भी 
एक प्रति उक्त सेठजीके ग्रन्यसम्रहमें है। प० आशाधरने अपने सहत्लनन/मकी स्वय भी एक टीका लिखी है 
जो उपछब्ध हूँ । 

५-औदाय चिन्तामणि--पहु प्राकृतव्याकरण हे और हेमवलर तथा त्रिविक्रमके व्याकरणोसे बडा 
है । इसकी प्रति बरम्रईके ऐ० पस्तालार सरस्वृतीभवनमे है ( ४६८ क ), जिसको पत्रसरदया ५६ है । यह 
स्वोपजशवबुसियुक्त है । 

६-महामिषेक टीका--पं० आक्षाषरके नित्यमद्ोद्योतकी यहू दीका है। यह उस समय बनाई गई है 
जबकि शरुतसागर देणवती या ब्रह्मचारी थे । 

७-प्रतकथाकोश---इसमें आकाशपश्नचमी, मुकुट्सप्तमी, चन्दनषष्ठी, अष्टाह्लिका जादि ब्रतोंकी 
कथायें है। हसकी भी एक प्रति अम्बईके सरस्वती भवनमें है और यह भी उनकी देछावती या ब्रह्मचारी 
अवस्थाकी रचना है । 

<*अ्रृतस्कस्षपूजा---यहू छोटी-सी नी पत्रोंकी पुस्तक हैं। इसकी भी एक प्रति अंबईके सरस्वती- 
सबसभें है । 
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इसके सिवाय अुत्सागरके और भी कई ग्रन्थोंके" नाम ग्रन्थयूचियोमें मिलते हैं। परन्तु उनके विषस्में 
जवतक थे देख न लिये जायें, निदययपूर्वक कुछ नहीं कहा जा सकता । 
समय विवार 

इन्होंने अपने किसी भी प्रन्थमे रचनाका समय नहीं दिया है परन्तु यह प्राय. निश्चित है कि ये 
विक्रमकी १३वीं शताब्दीमे हुए हैं । क्योकि--- 


१-महाभिषेककी टीकाकी जिस प्रतिकी प्रद्स्ति आगे दी गई है वह विक्रम संबत्‌ १५८२ की 
छिखी हुई है और वह भद्टठारक मल्लिभूषगके उत्तराधिकारी लक्ष्मोच-द्रके शिष्य ब्रह्मचारी ज्ञानसागरके 
पड़नेके लिये दान को गई है और इन लक्ष्मीचन्द्रका उल्लेख श्रुतम/गरने स्वयं अपने टीका ग्रन्थोमे कई जगह 
किया है । 

२-ब्र० नेमिदत्तने श्रीपाछचरिश्रकी रचना वि० सं० १५८५में की थी और वे मल्लिभूषणके दिष्य 
थे। आराधनाकथाकोशकी प्रशस्तिमें उन्होने मल्लिभूषणका "गुरु रूपमे उल्लेख किया ह और साथ ही श्रुत- 
सागरका भी जयकार* किया है, अर्थात्‌ कथाकोशको रचनाके समय श्रूतसागर मौजूद थे । 


३-स्व० बाबा दुल्लीचन्दजीकी स० १९५४मे लिखी गई ग्रन्थसूचीमे श्रृतसागरका समय विं० स० 
१५५० किसखा हुआ है । 

४-घट्प्रामूवटीकामें लोकागणछपर तीब्र आक्रमण किये गये हैं और यह गच्छ वि० स० १५३०के 
छूगभग स्थापित हुआ भा। अतएव उससे ये कुछ समय पीछे हो हुए होगे। सम्भव है, ये छोकाशाहके 
समकालीन ही हों ।* 


१ प० परमानन्दजीने अपने लेखमे सिद्धभकति टीका, सिद्धचक्राष्टक पूजा टीका, श्रीपालुब रित, यद्योधरचरित 
ग्रन्योके भी नाम दिए है । इन्होने ब्रतकथाकोशके अन्तगंत २४ कथाओको स्वतन्त्र ग्रन्थ मानकर ग्रन्थ 
सरुया २६ कर दी है | इसका कारण बताया हैं कि---चुँकि भिन्‍न-भिन्‍न कथाएं भिन्न-भिन्न व्यक्तियोंके 
लिए विभिन्‍न व्यक्तियोके अनुरोधसे बनाई हैं अत वें सब स्वतन्त्र ग्रन्थ हैं। यथा पल्यविधान ब्रतकथा 
ईडरके राठौर बशी राजा भानुभूषति ( समय वि० स० १५५२ के बाद ) के राज्यकालमें मल्लिभूषण 
गुरुके उपदेशसे रची गई है । 

२. श्री मद्टारक मल्लिभषणगुरुभूयात्सता शर्मणे ॥ ६ ॥ 

, जीयान्मे सूरिवर्यों श्रतिनिचयलसत्पुण्यपण्य' श्र,ताब्धि: )। ७१ ॥॥ 

४, पं० परमानन्दजी सरसावाने अपने ब्रह्मश्र तसागर और उनका साहित्य लेखमे लिखा है कि--भटटारक 
पिद्यानन्दके वि" स० १४९९ से वि० १५२३ तकके ऐसे मूति लेख पाए जाते हैं जिनकी प्रतिष्ठाएँ 
विद्यानन्दिने स्वयं की हैं अथवा जिनमें आ० विद्यानन्दिके उपदेशसे प्रतिष्ठित होनेका समुल्लेख पाया 
जाता है आदि | श्रीमान्‌ प्रेमीजीकी सूचनानुसार मैंने मति लेखोकी खोज की तो नाहरजी कृत जैनलेख- 
संग्रह लेख न० १८० में संबत १५३३ में विद्यानन्दि भदट्टारकका उल्लेख है तथा लेख नं० २८६ में 
संबत्‌ १५३५ मे विद्यानन्दि गुरुका उल्लेख हैं। इसी तरह 'दानवीर माणिकचन्द' पुस्तक पु० ४ पर 
एक घातुकी प्रतिमाका लेख सं० १४२९ का है जिसमे विद्यानन्दि गुरुका उल्लेख है । यदि यह संचत्‌ 
ठीछ है तो भट्टासक विद्यानन्दिका समय १४२९ से १५३४ तक मानना होगा और इतके शिव्य श्र त- 
सागरका समय भी १६वीं सदी। हर 


प्र 
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प्रन्थनधदास्तियाँ 


(-+ श्री विधानन्दिगुरोदड्धिगुरो: पादपसुजश्रमर. । 
श्री धुतसागर इृति देदाज़ती तिछक्ष्टीकले स्मेदम ॥। 
इति बअह्माश्रीक््‌ तसागर कूृता महाभिथेक टीका समाप्ता । 
२--. संबत्‌ १५५२ वर्ष च॑त्रमासे शुक्‍्ूपक्षे पल्चम्या तिथी रवौ श्रीआदिजिनचैत्यालय श्रीमलसंये 
सरस्वतीगच्छे बलात्कारगणे श्रीकुन्दकुन्दाचार्यान्‍वये मट्टारकश्रीपद्म नन्दिदेवास्तत्पट्टे भट्टारकश्रीदेवेन्द्रकीति- 
देवास्तमट्टे मदट्टारकश्री विद्यानन्दिदेवास्तत्पटूटे भट्टारकश्रीमल्लिमषणदेवास्तत्पट्टे भद्टारकश्रीलक्सीचन्द्र- 
देवास्तेषा शिष्यवरब्रह्मश्रीज्ञानसागरपठनाथ आर्याश्रीविमरचेली भट्टारकश्रील्य्मीचन्द्रदीक्षिता विनयश्रिया 
स्वय किलित्वा प्रदस महाभिषेकभाष्यम्‌ | छुमं भवतु । कल्याण भयात्‌ ीरस्तु | 
---आशाधरकृतमहा भिषेककी टीका" 
इैेन-+ इति श्रीपद्मनन्दि-देवेन्द्रकी ति-विद्यानन्दि-मत्छिभषणास्तायेन भद्टारकश्रीमल्लिमषणगृरुपरमा- 
भीष्टगुरुध्नन्रा गुर्जररदेशसिहासनस्थभट्टारकश्रीलक्ष्मीचन्द्रकामिमतेन मालवदेशभट्टारकश्रीसिहनन्दिप्रार्थनया 
ग्तिश्रीसिद्धान्ससागरबव्यास्याकृतिनिमित्त नवनवतिमहाबादिस्याद्वादकब्धविजयेन  तर्क-व्याकरणछन्दोलकार- 
सिद्धान्तसाहित्या दिशास्त्र निपुणमतिना व्याकरणाश्वनेकशःस्त्रचुञूचुना सूरिश्रोश््‌ तसागरेण विरचिताया यशस्ति- 
कृकचन्द्रिकाभिघानाया यशोधरमहाराजचरितचम्पूमहाकाव्यटीकाया यशोधरमहाराजराजलद्ष्मी विनोदवर्णनं 
नाम तृतीयाइवासचन्द्रिका परिसमाप्ता । 
--यशस्तिलूकटीका 
४--+ श्रीपद्सनन्दिपरमात्मपर: पवित्नो देवेद्रकीतिरणथ साधुजनाभिवन्ध:ः । 
विद्यादिनन्दिवरसूरिश्नत्पबोध. श्रीमल्लिभुषण इतो5स्तु न मजूुल में ॥ 
अद. पटूटे भट्टादिकमतघटापदूटनपटु- 
घटद्धमंव्याष्तः स्फुटपरमभट्टारकपद । 
प्रभाषुष्ज सयद्विजितवरवी रस्मरनर 
सुधील दमीचन्द्रत्रणचतुरोहसौ विजयते ॥ ३ ॥ 
आलम्बन सुविदुषा हृदयाम्बुजातामानन्दन मुनिजनस्म॒ विमुक्तिसेतो: । 
सटटीकन॑ विविधशास्त्रविचारचारबेतरचमत्कुत्कृत॑ श्र्‌ तसागरेण ॥ ४ ॥ 
श्र तसागरकृतिवरवचनामृतपानमत्र यैविहितम्‌ । 
जन्मजरामरणहूर निरन्सरं तै. शिव रूब्घम्‌ । ५ ॥ 
अस्ति स्वस्ति समस्तसडघतिकृ्क भ्रौमुलसड्घोज्तर्ष, 
वृत्त बत्र सुसुक्षुबगंशिव्द ससिबितं साधुभिः । 
विद्यानन्धिमुरुस्त्विहस्ति गुणवद्गछब्छे गिर: साम्प्रतं, 
तब्छिष्यंशू तसागरेश रचिता टीका चिर॑ नन्दतु ॥। ६ ॥ 
इति सूरिश्रीश्तसा वरविरचिताया जिननामसहस्रटीकायाम्‌ तकच्छतविवरणो नाम दशमोउठध्याय: ।। ६ ०॥। 
श्रीविद्यानन्दिगुरुम्यो नमः । 
--लजिनसहल्लनामटीका 


उनमें ननसनन (माल ल++०-.. 


१. स्व० सेठ माणिकचस्द्र जी जौहरीके भण्डारको प्रति ! 


१५४ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचाय॑ स्मृति-प्रन्थ 


५०-- आचार्यरिह्‌ शुद्धतत्व्मतिभि श्रीसिहुनन्याहू यै- 
सम्प्राथ्य॑ श्र्‌तसागर कृतिवर भाष्य शुभ कारितम्‌ । 
गद्याना गुणवत्प्रिय विनयतो ज्ञानाणंवस्यान्तरे 
विद्यानन्दिगुरुप्रसादजनितं देयादमेय. सुखम्‌ ॥ 
इति श्री ज्ञानाणंवस्थितगद्यदीका तत्त्वत्रयप्रकाशिका समाप्ता । 
--तत्वश्रयप्रकाक्षिका 
६-- हत्युभयभाषाकविचक्रवर्तिब्याकरणकमलमानंण्डताकिकशिरोमणि-परमागमप्रवीण-सूरिश्री देवेन्द्रकीति- 
प्रशिष्यमुमुक्षुविद्यानन्दिमट्टारकान्तेवा सिश्रीमूलसंघप रमात्मविदृष ( २ ) सूरिश्रीत्र तसागरविरचिते औदार्य- 
बिन्तामणिनास्नि स्वोपज्ञवृत्तिनि प्राकृतव्याकरणे सयुक्ताव्ययनिरूपणों नाम द्वितीयोष्याय । 
“-औदाय॑ चिस्तामणि 
>ब्य्ा सुदेवेन्द्रकीतिशव विद्यादिन्दी गरीयान्‌ गुरुमईहद्षादिप्रअन्दी । 
तयोविद्धि मा म्लसडूघे कुमार श्र्‌ तस्कन्धमीडे व्रिलोकैकसारम्‌ ॥ 
सम्यक्त्वसुरत्न सकलजन्तुकरुणाकरणम्‌ । 
श्र्‌ तसागरमेत॑ भजत समेत निखिलजने परित शरणम्‌ ॥ 


-“दति श्र्‌ तस्कन्धपूजाविधि । 
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जेनदशन ओर विश्वशान्ति 


विव्यशान्तिके लिए जिन विचारसहिष्णुता, समझौलेकी भावना, वर्ण, जाति, रंग और देदा आदिके 
भेवके बिना सबके समानाधिकारकी स्वीकृति, ब्यक्तिस्वातन्त्थ और दूसरेके आन्तरिक मामलोमें हस्तक्षेप न 
फरना क्ादि सऊमूत आधारोंकी अपेक्षा है उन्हें दाशॉनिक भूमिकापर प्रस्तुत कश्नेका कार्य जैनदानने बहुत 
पहलेसे किया है। उससे अपनी अनेकान्तदृष्टिसे विचारनेकी दिशामें उदाश्ता, व्यापकता और सहिष्णताका 
ऐसा पललबन किया है, जिससे व्यक्षित दूसरेके दुृष्टिकोणकों भी वास्तविक और तथ्यपूर्ण मान सकता है । 
इसका स्वामाविक फरू है कि समझौतेकी भावना उत्पन्न होती हैं । जब तक हम अपने ही विचार और दुष्ठि- 
कोणको वास्तविक और तथ्य मानते हैं तब तक दूसरेके प्रति आदर और प्रामाणिकताका भाव ही नही हो 
पाता । अतः अनेकान्तदृष्टि दूसरोके दृष्टिकोणके प्रति सहिष्णता, वोस्तविकता और समादरका भाव उत्पन्न 
करती है । 


जैनदर्शान अनन्त आत्मवादी है। वह प्रत्येक आत्माको मुलूमें समानस्वभाव और समानधर्मवारा 
मानता है ! उनमें जन्मना किसी जातिभेद या अधिकारमेदकों नहीं मानता । वहू अनन्त जडपदार्थोंका भी 
स्वतन्त्र अस्तित्व मानता है । इस दश्शनने वास्तव बहुत्वको मानकर व्यक्तिस्वातन्थ्यकी साधार स्वीकृति दी है । 
वह एक द्रव्यके परिणमनपर दूसरे द्रव्यका अधिकार नहीं मानता । अत किसी भी प्राणीके द्वारा दूसरे प्राणी 
का शोषण, निदंलन या स्वायत्तीकरण ही मन्याय हूँ । किसी वेतनका अन्य जड पदार्थोंकी अपने अधीन करने 
की चरेष्टा करना भी अनधिकार चेष्टा है। इसी तरह किसी देश या रशष्ट्रका दूसरे देश या राष्ट्रको अपने 
अधीन करना, उसे अपना उपनिवेद् बनाना ही मुछत अनधिकार चेष्टा है, अतएब हिसा और अन्याय है । 


वास्तविक स्थिति ऐसी होनेपर मी जब आत्माका शरीरसधारण और समाजनिर्माण जडपदा्थोंके 
बिना संभव नही है; तथ यह सोचना आवश्यक हो जाता हूँ कि आखिर दारीरयात्रा, समाजनिर्माण और 
राष्ट्रसंरक्षा आदि कैसे किए जाँय ? जब अनिवायं स्थितिमे जड़पदार्थोका सम्रहू और उनका यथोचित विनि- 
योग आवदयक हो गया, तब यह उन सभी आत्माओकों ही समान भूमिका और समान अधिकारसे चादरपर 
बैठकर सोचना चाहिये कि 'जगत्‌के उपलब्ध साघनोका कैसे विनियोग हो ?' जिससे प्रत्येक आत्माका अधि- 
कार सुरक्षित रहे और ऐसी समाजका निर्माण सभव हो सके, जिसमे सबको समान अवसर और सबकी 
समानरूपसे प्रारम्भिक आवद्यकतओकी पूर्ति हो सके । यह व्यवस्था ईइवरनिर्मित होकर या जन्मजात वर्ग- 
सरक्षणके आधारतसे कभी नही जम सकती, किन्सु उन सभी समाजके घटक अगोकी जाति, वर्ण, रंग और 
देश आदिके मेदके बिना निरुषाधि समानस्थितिके आधारसे ही बन सकती हैँ । समाजव्यवस्था ऊपरसे बदछनी 
नही चाहिये, किन्तु उसका विकास सहयोगपद्धतिसे सामाजिक भावनाकी मूमिपर होना चाहिये, तभी सर्वों- 
बयी समाज-रबना हो सकती हैं । जैनदर्शनने व्यक्तिस्वाततन्थ्यको मरूरूप्मे मानकर सहयोगमलूक समाजरचना 
का दाहानिक आधार प्रस्तुत किया है | इसमें जब प्रत्येक व्यक्ति परियग्रहके सग्रहको अनधिकारवृत्ति मानकर 
ही अनिवार्य या अत्यावश्यक साधनोंके संग्रहमें प्रवृत्ति करेगा, सो भी समाजके घटक अन्य व्यक्तियोंको 
समानाधिकारी समझकर उनको भी सुविधाका विचार करके ही; तभी सर्वोद्यी समाजका स्वस्थ निर्माण 
संभव हो सकेगा! ! 

निहित स्वार्थवाले व्यक्तियोने जाति, बंध और रंग आदिके नामप्र जो अधिकारोंका संरक्षण के 
रफा है तथा जिन व्यवस्पाओंने वर्गविज्ञेषकों संरक्षण दिये हैं, बे मुखत. अनधिकार चेध्ठाएँ हैं। उन्हें मानव- 
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हित और तवसमाजरचनाके लिए स्वय समाप्त होता ही चाहिए और समान अवसरवाली परम्पराका सर्वा- 
म्युदयकी दृष्टिसि विकास होना चाहिए ! 


इस तरह अनेकान्तदृष्टिसे विचारसहिष्णुता और प्रसन्मानकी वृत्ति जग जानेपर मन दूसरेके स्वाय 
को अपना स्वार्थ माननेकी ओर प्रवृत्त होकर समझौतेकी ओर सदा झुकने लगता हैं। जब उसके स्वाधिकार 
के साथ ही-साथ स्वकसंब्यका भी भाव उददित होता है; तब वह दूसरेके आन्तरिक मामलोसे जबरदस्ती ढाँग 
नही अडाता । इस तरह विस्वशान्तिके लिए अपेक्षित विचारसहिष्णुता, समानाधिका रकी स्वीकृति और 
झ्ञास्तरिक मामलीमे अहस्तक्षेप आदि सभी आधार एक व्यक्षितस्थातन्थ्यके मान लेनेसे ही प्रस्तुत हो जाते हैं । 
और जब तक इन सर्वसमतासरूक अहिसक आधारोपर समाजरचनाका प्रयत्त न हागा, तब तक विद्कदास्लि 
स्थापित नही हो सकती । आज मानवका दृष्टिकोण इतना विस्तत उदार और व्यापक हो गया है जो वह 
विश्वशान्तिकी बात सोचने लगा है | जिस दिन व्यक्तिस्वातन्ध्य और समानाधिकारकी बिना किसी विक्षेष- 
संरक्षणके स्वंसामान्यप्रतिष्ठा होगी, वह्‌ दिन मानवताके मगलप्रभातका पृण्यक्षण होगा। जैनदर्शनने इन 
आधारोंको सैद्धान्तिक रूप देकर मानवकल्याण और जीवनकी मगलमय निर्वाहपद्धतिके विकासमे अपना पूरा 
भाग अर्पित किया है। और कभी भो स्थायी विश्वशान्ति यदि सभव होगी, तो इत्हो मल आधारोपर ही 
बह प्रतिष्ठित हो सकती है । 

भारत राष्ट्रके प्राण प० जवाहरलाल नेहूूने विश्वशान्तिके लिए जिन पच्रशोल या प चशिल्यओका 
उद्घोष किया था और बाडुज़ू सम्मेलनमे जिन्हें सर्वमतिसे स्वीकृति मिली, उन पंचशीलोकी बुनियाद अने- 
कान्तदुष्टि--समझौतेकी बृत्ति, सहअस्तित्वको भावना, समनन्‍्वयके प्रति निष्ठा और वर्ण, जाति, रग आदिके 
भेदोंसे ऊपर उठकर मानवमात्रके सम-अम्यदयकी कामनापर ही तो रखी गई है। और इन सबके पीछे है 
मानवका सम्मान और अहिसामूलक आत्मौपम्थक्री हादिक श्रद्धा। आज नवोदित भारतकी इस सर्वोदयी 
परराष्ट्रनीतिने विश्वको हिंसा, सघर्ष और युद्धके दावानलसे मोडकर सहअस्तित्व, भाईचारा और समझौते 
की सदभावनारूप अहिंसाकी शीतल छायामे लाकर खड़ा कर दिया है। वह सोचने लगा है कि प्रत्येक राष्ट्र 
को अपनी जगह जीवित रहनेका अधिकार है, उसका आस्तित्व है, परके शोषणका उसे गुलाम बनानैका कोई 
अधिकार नही है, परमे उसका अस्तित्व नही हैं। यह परके मामलोमे अहस्तक्षेप और स्वास्तित्वकी स्वीकृति 
ही विश्वशान्तिका मलमन्त्र है। यह सिद्ध हो सकती है--अहिसा, अनेकान्तदुष्टि और जीवनमें मौतिक 
साधनोकी अपेक्षा मानवके सम्मानके प्रति निष्ठा होनेसे । भारत राष्ट्रने तोथंद्धुर महावीर और बोधिसत्त्व 
गौतमबुद्ध आदि सन्‍्तोंकी अहिसाको अपने संविधान और परराष्ट्रनीतिका आधार बनाकर विश्वकों एक बार 
फिर भारतकी आध्यात्मिकताकी झ्ाँकी दिखा दो है। आज उन तीथ॑द्धूरोकी साधना और तपस्या सफल हुई 
है कि समस्त विश्व सह-अस्तित्व और समझौतेकी वृत्तिको ओर झुककर अधहिंसकभावनासे मानवताको रक्षाके 
लिए सन्नद्ध हो गया है । 


व्यक्तिकी मुक्ति, सर्वोदयी समाजका निर्माण और विश्वकी दान्तिके लिए जनदशर्शनके पुरस्कर्ताओं ने 
यही निधियाँ भारतीय सस्कृतिके आध्यात्मिक कोषागारमे आत्मोत्सगं और निर्मन्थताकों तिकू-लिल साधना 
करके सजोई है। आज वह घन्य हो गया कि उसकी उस अहिंसा, अनेकान्तदृष्टि और अपरिब्रहमावनाकी 
ज्योतिसे विव्वका हिंसान्थकार समाप्त होता जा रहा है और सब सबके उदयमे अपना उदय मानने रूगे हैं । 


राष्ट्रपिता पूज्य बापूकी आत्मा इस अंशम सन्‍्तोषकी सास ले रही होगी कि सनने अहिंसा संजीवन 
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का व्यक्ति और समाजसे आगे राजनैतिक क्षेत्रमें उपयोग करनेका जो प्रशस्त साग॑ सुझाया था और जिसकी 
अदूट श्रद्धामें उसने अपने प्राणोंका उत्सगें किया, आज भाष्तने दृढ़तासे उसपर अपनी निष्ठा ही व्यक्त नहीं 
की, किन्तु उसका प्रयोग नव एशियाके जागरण और विश्वशान्तिके क्षेत्रमे भी किम है। और भाउवक़ी 
भा! इसीमें है कि वहू अकेला मो इस आध्यात्मिक दीपको सजोता चले, उस्ते स्नेह दान देता हुआ उसीमें 
जलता चले और प्रकाशकी किरणें बखेरता चले । जोवनका सामंजस्य, नवसमाजनिर्माण और विष्वशान्तिके 
यही मकमख्र हैं। इनका ताम लिये बिना कोई विश्ववा।न्तिको बात भी नहीं कर सकता । 





४-३३ 


तत््व-निरूपण 


तस्व॒व्यवस्थाका प्रयोजन 

पदार्थंग्यवस्थाकी दृष्टिसे बह विषय षद्द्रव्यमय है, परन्तु मुमुुको जिनके तस्वजश्ञानकी आवश्यकता 
मुक्तिके लिए है, थे तत्व सात हैं । जिस प्रकार रोगीको रोग-मुक्तिके लिए रोग, रोगके कारण, रोगमुक्ति 
और रोगमुक्तिका उपाय दहन चार बातोंका जानना चिकित्साशास्त्रमे आवद्यक्र बताया है, उसी तरह मोश्ष- 
की प्राप्सिके लिए संसार, संसारके कारण, मोक्ष और मोक्षके उपाय इस मलभनत चतुर्ब्यूहका जानना नितान्त 
आवध्यक है । विश्वव्यवस्था और तसत्त्वनिरूषणके जुदे-जुदे प्रयोजन हैं। विश्वव्यवस्थाका ज्ञान न होनेपर भी 
तस्वज्ञानसे मोक्षकी साधना की जा सकती है, पर तत्त्वज्ञान न होनेपर विश्वव्यवस्थाका समग्र ज्ञान भी मिरथंक 
और अनर्थक हो सकता है । 

रोगीके लिए सर्वप्रथम यह आवश्यक है कि यह अपनेको रोगी समझे । जब तक उसे अपने रोगका 
भान नहीं होता, तब तक वह चिकित्साके लिए प्रवत्त ही नही हो सकता । रोगके ज्ञानके बाद रोगीको यह 
जानना भी आवश्यक है कि उसका रोग नष्ट हो सकता हैं। रोगको साध्यताका ज्ञान ही उसे चिकित्सामे 
प्रवृत्ति कराता है। रोगीको यह जानना भी आवश्यक है कि यह रोग अमुक कारणोसे उत्पन्न हुआ है, 
जिससे वह मविध्यमे उन अपथ्य आह्ार-विहारोसे बचा रहकर अपनेको नौरोग रख सके । रोगको नष्ट 
करनेके उपायभूत औषधोपचारका ज्ञान तो आवद्यक है ही; तभी तो मौजूदा रोगका औषधोपचारसे समूल 
नाश करके वह स्थिर आरोग्यको पा सकता है । इसी तरह “आत्मा बैँधा है, इन कारणोसे बेंघा है, वह 
बन्धन टूट सकता है और इन उपायोसे टूट सकता है ।!' इन मूलभूत चार मुदुदोमे तत्त्वजञानकी परिसमाप्ति 
भारतीय दद्य नोने की है । 


बौद्धोंके चार आर्य॑ंसल्य 


म० बुद्धने भी निर्वाणके लिए चिकित्साश्ास्त्रकी तरह दुःख, समुदय, निरोध और मार्ग इन चार 
आयंसत्योंका* उपदेश दिया है । वें कभी भी “आत्मा वया है, परलोक क्‍या है! आदिके दाशंनिक विवादोमें 
न तो स्वय गये ओर न शिष्योको ही जाने दिया । इस सम्बन्धका बहुत उपयुक्त उदाहरण मिक्षिन्द प्रइनमें 
दिया गया है कि जैसे किसी व्यक्तिको विषसे बुझा हुआ तीर लगा हो और जब्न बन्धुजन उस तीरको 
निकालनेके लिए विषवैद्यको बुलाते हैं, तो उस समय उसकी यह मीमासा करना जिस प्रकार निरथंक हैँ कि 
“यह तीर किस लोहेसे बना है ? किसने इसे बनाया ? कब बनाया यह कबतक स्थिर रहेगा ? यह विष 
किस गोत्रका है ? उसी तरह आत्माकी नित्यता और परल्‍ोक आदिका विचार निरथंक है, वह न तो बोधिके 
लिए और न निर्वाणके लिए ही उपयोगी है । 

इन आयंसत्योका वर्णन इस प्रकार है । दुःख-सत्य--जन्म भी दुख है, जरा भी दुःख है, मरण भी 
हू ख है, शोक, परिवेदन, विकलता, इष्टवियोग, झनिष्टसंयोग, इष्टाप्राप्ति आदि सभी दल हैं। संक्षेपमें 
पाँचो उपादान स्कन्घ ही दु.खरूप हैं । समुदय-सत्य---कामकी तृष्णा, भवकी तृष्णा और विभवकी तृष्णा 
दु-खको उत्पन्न करनेके कारण समुदय कही जाती है । जितने इन्द्रियोंके प्रिय विषय हैं, इृष्ट रूपादि हैं, इनका 


१ “सत्यान्युक्तानि चस्वारि दुःख समुदयस्तया। 
निरोधों मार्ग एतेषा यथासिसमय क्रम: ॥”--अभिष० को० ६२ 
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वियोग ते हो, थे सदा बने रहें, इस तरह उनसे संयोगके लिए चित्तकी अभिनन्दिनी वत्तिको तुष्णा कहते हैं । 
यही कृष्णा समस्त दु खोका कारण है। निरोध-सत्य--तृष्णाके अत्यन्त निरोध या बिनाशकों भिरोध- 
आयंरत्य कहते है । दुख-निरोघका मार्ग है---आइ्टासिक सागं । सस्यस्दृष्टि, सम्यक्सकल्प, सम्यकृवचन, 
सम्मककर्म, सम्यक्‌ आजोबन, सम्यक्‌ प्रयत्न, सम्यक्‌ स्मृति और सम्यक्‌ समाधि । नैरात्म्य-भावना ही मुख्य- 
रूपसे मार्ग हैं। बुद्धने आत्मदृष्टि या सत्त्वदृष्टिको हो मिथ्यादशंन कटद्दा है। उनका कहना" है कि एक 
आत्माको धाइवत या स्थायी समझकर ही व्यक्षित स्नेहवश उसके सुखमे तृष्णा करता हू । तृष्णाके कारण उसे 
दोष नहीं दिखाई देते और गुणदर्शन कर पुनः तुष्णावश सुखसाघषनोंमें ममत्व करता है । उन्हें ग्रहण करता है । 
तात्पय॑ यहु कि जब तक आत्माभिनिवेद्य है तब तक वह संसारमें इरता है। इस एक आत्माके माननेसे 
बहु अपनेकों स्व और अन्यकों पर समझता हे । स्व-परविभागसे राग और ढेष होते है, और ये राग-द्ेष 
ही समस्त संसार परम्पराके मूल स्रोत हैं। अत इस सर्वान्थमल  आत्मदृष्टिका नाश कर नैरात्म्य-मावनासे 
दु.ख-निरोध होता है | 


बुद्धका दृष्टिकोण 


उपनिषद्का तर्वज्ञान जहाँ आत्मदर्शंनपर जोर देता है और आत्मदर्शनकों हो मोक्षका परम साधन 
मानता हैं और मुमुक्षके लिए आत्मज्ञानकों ही जीवनका सर्वोच्च साध्य समशता है, वहाँ बुद्धने इस आत्म- 
दर्शनको ही ससारक! मूछ कारण माना है। आत्मदृष्टि, सत्त्यदृष्टि, सत॒कायदृष्टि, ये सब मिध्यादृष्टियाँ 
हैं । औपनिषद तत्वशानकी ओठमें, याश्विक क्रियाकाण्डको जो प्रधय मिल रहा था उसीकी यह प्रतिक्रिया थी 
कि बुद्धफो 'आत्मा' शब्दस ही घृणा हो गई थी । आत्माको स्थिर मानकर उसे स्वगंप्राप्ति आदिके प्रकोमन 
से अनेक क्रूर यजशोमे होनेवाली हिसाके लिए उकसाया जाता भा । इस शादवत आत्मयादसे ही राग और 
देषकी अमरबेलें फैछती हैं । मजा तो यह हैं कि बुद्ध और उपनिषद्वादी दोनो ही राग, देष और मोहका 
अभाव कर वीत्तरागता और बासनानिर्म क्तिको अपना चरम रृक्ष्य मानते थे, पर साधन दोनोके इसने जुदे थे 
कि एक जिस आत्मदशंनकों मोक्षका कारण मानता था, दूसरा उसे संसारका मुलबीज । इसका एक कारण 
और भी था कि धुद्धका मानस दादनिककी अपेक्षा सन्त ही अधिक था। वे ऐसे गोलगोल शब्दोंकों बिलकुल 
हटा देना चाहते थे, जिनका भिर्णय न हो सके या जिनकी ओटमें मिथ्या घारणाओ और अन्धविश्वासोकी 
सृष्टि होती हो | 'भात्मा' शब्द उन्हें ऐसा ही लगा । बुद्धकी नैरात्म्य-भावनाका उद्देष्य 'बोधिचरय्मावितार' 
( पृ० ४४९ ) में इस प्रकार बताया है-- 
“यतस्ततों वाज्त्तु भयं यथहं नाम किचन। 
अहमेव न किड्न्चिज्वेत्‌ करय भीतिभ॑विष्यति ।” 
१, “यः पद्यत्यामानं तत्रास्याहृमिति शाएवत- स्नेहः । 
स्‍्नेह्रात्‌ सुल्षेषु तृष्यति तुब्णा दोषांस्तिरस्कुस्ते ॥ 
गुणदर्शों परितृष्यन्‌ समेति तत्साधनास्युपादशे । 
तेनात्माभिनिवेशों यावतु तावत्स  संसारे ॥ 
आत्मसि सति परसंज्ञा स्वपरविभागात्‌ परिम्रहतदेषो । 
अनयी सम्प्रतिबद्धा: सर्वे दोषा: प्रजायस्ते॥... -“-श्र० वा० १।२१९-२१ 
२, “तस्मादनादिसन्तानतुल्यजातोयबीजिकाम्‌ । 
उत्कातम॒लां कुदत सत्वदृष्टि मुमुक्षवः ॥ “-अमाणवा० १२५८ 
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अर्थात्‌--यदि “मैं मामका कोई पदार्थ होता तो उसे इससे या उससे भय हो सकता था, परम्तु जब 
मैं! ही नही है, तब भय किसे होगा ? 

बृड्ध जिस प्रकार इस 'धशइवत आत्मवाद' रूपी एक अन्तकों खतरा मानते थे, उसी तस्ह थे भौतिक- 
बादकों भी दूसरा अन्त समझकर उसे खतरा ही मानते थे । उन्होने न तो भौतिकवादियोंके उच्छेदवादकों ही 
माना और न उपनिषद्वादियोंके शाश्वतवादको ही । इसीलिए उनका मत “अशाइवतामुल्छेदवाद के रूपमें 
व्यवहुत होता है। उन्होने आत्मासम्बन्धी प्रइनोकों अध्याकृत कोटिमें डाल दिया था और भिक्षुओंकों स्पष्ट 
रूपसे कह दिया था कि आत्माके सम्बन्धमे कुछ भी कहना या सुनना न बोधिके लिए, म ब्रह्मचयके किए 
और न निर्वाणके लिए ही उपयोगी है ।' इस तरह बुद्धने उस आत्माके ही सम्बन्धमें कोई भी मिरद्चित बात 
नही कही, जिसे दु ख होता है और जो दु ख-निवृत्तिकी साधना करना चाहता है। 
१. शात्सतरणथ : 
जैनोंके सात तत्वोंका मूल आत्मा 

निग्गठ नाथपुत्त महाथमण महावीर भी वैदिक क्रियाकाण्डको निरथंक और श्रेय.प्रतिरोधी मानते 
थे, जितना कि बुद्ध । वे आचार अर्थात्‌ चारित्रकों ही मोक्षका अन्तिम साधन मानते थे। परम्तु उनने यह 
साक्षात्कार किया कि जब तक विश्वव्यवस्था और खासकर उस आत्माके विषयमे शिष्य निश्चित विभार 
नही बना लेते, जिस आत्माको दु ख होता हे और जिमे निर्वाण पाना है, तब तक वें मानससंशयसे मुक्त 
होकर साधना कर ही नही सकते । जब सगध और बविदेहके कोनेमे ये प्रहन गज रहे हो कि---आत्मा देह- 
रूप हूँ या देहसे भिन्‍न ? परलोक क्‍या हे ? निर्वाण क्‍या है “ और अन्य सीथिक इन सबके शम्जन्धमे अपने 
मतोका प्रचार कर रहें हो, और इन्ही प्रश्नोपर वाद रोपे जाते हो, तब शिष्योकों यह कहुकर तत्काऊू भरे 
ही चुप कर दिया जाय कि “क्या रखा हूं इस विवादमे कि आत्ना कया हूँ और कैसी है ? हमें तो दुःश- 
निवृत्तिके लिए प्रयत्त करना चाहिये।” परन्तु इससे उनके मनको धाल्य और बुड्धिकी विचिकित्सा नही 
निकल सकती थी, और वे इस बौद्धिक हीनता और विचार-दोनताके हीनतर भावोसे अपने चिश्षकी रक्षा 
नहीं कर सकते थे। सघमे तो विभिन्‍न मतवादियोके शिष्य, विशेषकर वैदिक ब्राह्मण विद्वान भी दीक्षित 
होते थे । जब तक इन सब्र पचमेल व्यर्कितियोके, जो आत्माके विधयमे विभिन्‍न मत रखते थे और ससकी 
चर्चा भी करते थे; सशयका बस्तुस्थितिमूछक समाघान न हो जाता, तब तक मे परस्पर समता और मामस 
अहिसाका वातावरण नही बना सकते थे । कोई भा धर्म अपने सुस्थिर और सुदु ढ़ दर्शनके बिना परीक्षक- 
दिष्योको अपना अनुयायी नही बता सकता । श्रद्धामूलक भावना तत्काक्त कितना ही समपंण क्यों न करा छे 
पर उसका स्थायित्व विचारशुद्धिके बिना कथमपि सभव नही है | 

यही कारण है कि भगवान्‌ महावीरने उस मूलभूत आत्मतत्त्वके स्वरू्पके विषयमें मौन नहीं रखा 
और अपने शिष्योको यह बताया कि धम वस्तुके यथार्थ स्वरूपकी प्राप्ति ही हैं। जिस वस्‍्तुका जो स्वरूप 
हैं, उसका उस पू्ण स्वरूपमे स्थिर होना हो धर्म हूँ । अग्नि जब तक अपनो उच्णताकों कायम रखती है, 
तबतक वह घर्मस्थित हे । यदि दीपशिखा वायुके श्ोकोसे स्पन्दित हो रही है और चंचल होनेके कारण अपने 
निरचल स्वरूपसे ध्युत हो रही है, तो कहना होगा कि वह उतने अंद्षमे धर्मस्थित नही है। जकू जब तक 
उसी तरह आत्माका वीतरागत्व अत 200 20 सा 52 हक 

! अनन्त तन्य, अनन्तसुख आदि स्वकृप परसंगोगसे राग, द्वेष, कृष्णा, दुःख 
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आदि विकाररूपसे परिणत होकर अधमं बन रहा है । जबतक आत्माके यथार्थ स्वरूपका निश्चय और व्णंत 
न किया जाय तब तक यह विकारी आत्मा कैसे अपने स्वृतन्त्र स्वरूपको पानेके छिए उच्छवास मी के सकता 
है ? रोगीको जब तक अपने मूछभूत आरोग्य स्वरूपका ज्ञान न हो तब तक उसे यही निदचय नही हो सकता 
कि मेरी यह अस्वस्थ अवस्था रोग है । वह उस रोगकों विकार तो तभी मानेसा जज उसे अपनो आरोम्य 
अवस्थाका यथार्थ दर्शन हो, और जब तक वह रोगको विकार नहीं मानता तब तक वहू रोग-निवृत्तिके छिए 
चिकित्सामें क्‍यों प्रवुत्ति करेगा ? जब उसे यह ज्ञात हो जाता है कि भेरा स्वख्य तो आरोग्य है, अपध्ययेवन 
आदि कारणोंसे मेरा मल स्वरूप विकृृत हो गया है, तभी वह उस स्वरूपभूत आरोग्यकी प्राप्तिके लिए 
चिकित्सा कराता है । रोगनिवृत्ति स्वय साध्य नही है, साध्य है स्वरूपभूत आरोग्यको प्राप्ति । उसी तरह 
अब तक उस मुल-भूत आत्माके स्वरूपका यथार्थ परिशान नहीं होगा और परसयोगसे होनेवाले विकारोंको 
आगसन्तुक होनेसे विनाशी ने माना जायगा, तब तक दु.खनिवृत्तिके लिए प्रयल ही नही बन सकता | 


यह ठीक हैं कि जिसे बाण छगा है, उसे शत्कारू प्राथमिक सहायता (सदा आ0 ) के रूपसें 
आवश्यक है कि वह पहले तीरकों निकलवा ले; किन्तु इतनेमें ही उसके कत्तंग्यकी समाप्ति नहीं हो जाती । 
बद्यको यह अवश्य देखना होगा कि वहू तीर किस विषसे बुझा हुआ हैं और किस वस्तुका बना हुआ है । यह 
इसलिए कि दारीरसे उसने कितना विकार पैदा किया होगा और उस घावको भरनेके लिए कौन-सो मछहुम 
आवश्यक होगी / फिर यह जानना भी आवश्यक हैं कि वह तीर अचानक छग गया या किसीने दुश्मतीसे 
मारा है और ऐसे कौन उपाय हो सकते हैं, जिनसे आगे तीर रूगनेका अवसर न आवे । यही कारण है कि 
तीरकी भी परीक्षाकी जाती है, तीर सारनेवालेकी भी तलकादाकी जाती है और घावकी गहराई आदि भी 
देखी जाती हैं। इसीलिये यहु जानना और समझना मुमुक्षुके लिए नितान्त आवश्यक है कि आखिर मोक्ष है 
क्या वस्तु ? जिसकी प्राप्तिके छिए मैं प्राप्त सुखका परित्याग करके स्वेचछासे साघनाके कष्ट झेलतेके लिए 
तैयार होऊ ? अपने स्वातन्त्य स्वरूपका भान किये बिना और उसके सुख़द रूपकी झाँकी पाये बिता कैवरू 
परतन्त्रता तोडनेके लिए वहू उत्साह और सनन्‍्नद्धता नहीं आ सकती, जिसके बरूपर मुमुक्षु तपस्या और 
साधनाके घोर कष्टोको स्वेच्छासे झेलता है । अत उस आधारभूत आत्माके मूल स्वरूपका ज्ञान मुमुक्षुको 
सर्वप्रथम होना ही चाहिए, जो कि बँघा हैं मौर जिसे छटना हैं । इसी लिए भगवान्‌ महावीरने बंध (दुख ), 
आखस्रव ( दु खके कारण ), मोक्ष ( निरोध ), संवर और निजेरा ( निरोघ-मार्ग ) इन पाँच तस्वोंके साथ ही 
साथ उस जीव तत्त्वका ज्ञान करना भी आवश्यक बताया, जिस जीवको यह संसार होता हैं और जो बन्धन 
काटकर पीक्ष पाता चाहता है । 


बंध दो वस्तुओका होता है। अतः जिस अजीवके सम्पर्सी इसकी विभावपरिणति हो रही है और 
जिसमें राग-ध्वेष करनेके कारण उसकी धारा चल रहो है और जिन कर्मपुदूगलोसे बद्ध होनेके कारण यह्‌ 
जीव स्वस्व॒रूपसे धयुत है उस अजीवतत्त्वका ज्ञान भी आवश्यक है! तात्पयं यह कि जीव, जजीय, आज़ब, 
भन्ध, संबर, निजरा और मोक्ष ये सात तत्त्व मुमुक्षुके लिए स्ंप्रथम शातव्य हैं । 


तस्वोंके दो रूप 

आल्ब, बन्ध, संबर, निर्जरा और मोक्ष मे तत्त्व दो-दो प्रकारके होते हैं। एक द्रब्यरूप और दूसरे 
भावरूप । जिन मिथ्यात्व, अविरति, प्रमाद, कंधाय ओर योगरूप आत्मपरिणामोंसे कमंपुदुगलोका आना होता 
है, थे भाव भावासव कहे जाते हैं भौर पुदुगल्तोंमें करमत्वका आ जाना ड्रव्यालव है; अर्थात्‌ भावाक्षय जीवमत 
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पर्याय है और द्रब्यास्नव पुद्गलगत । जिन कषायोसे कर्म बँधते हैं वे जीवगत कथायादि भाव भावबंध हैं और 
पृदुगलकमका आत्मासे सम्बन्ध हो जाना द्रव्यवन्ध है । भाववन्ध जीवरूप हैं और द्रव्यवन्ध पुद्गछरूप । जिन 
क्षमा आदि घमं, समिति, गुप्ति और चारित्रोसे लये कर्मोका आता रुकता हैं वे भाव भावसवर हैं और 
कर्मोंका रुक जाना द्रव्यसंवर है। इसी तरह पूर्व॑तं चित कर्मॉंका निर्जरण जिन तप आदि भावोसे होता है वे 
भाव भावनिर्जरा है ओर कर्मोंका झड़ना द्रव्यनिजंरा है। जिन ध्यान आदि साधनोसे भुक्ति प्राप्त होती है 
वे भाव भावभोक्ष है और कमंपुदूगलोका आत्मासे सम्बन्ध टूट जाना ब्रव्यमोक्ष हैं । 


तात्पये यह कि आखव, बन्ध, सवर, निजेरा और मोक्ष ये पाँच तत्त्व भावरूपमे जीवकी पर्याय हैं 
थर द्रव्यरूपमें पुदगल की । जिस भेदविज्ञानसे--आत्मा और परके विवेकज्ञानसे---कैवल्यकी प्राप्ति होती है 
उस आत्मा और परमें ये सातों तत्व समा जाते हैं। वस्तुत जिस परकी परतन्त्रताको हटाना है और जिस 
स्वको स्वतन्‍्त्र होना है उन स्व और परके ज्ञानमे ही तत्त्वजश्ञानकी पूर्णता हो जाती है । इसीलिए सक्षेपमे 
मुक्तिका मूछ साधन 'स्वपर-विवेकज्ञान' को बताया गया है 
तस्थोंकी अनादिता 


भऑरतोय दक्शनोमें सबने कोई-न-कोई पदार्थ अनादि माने ही हैं। नास्तिक चार्वाक भी पृथ्वी आदि 
महाभूतोंको अनादि मानता है | ऐसे किसी क्षणकी कल्पना नही की जा सकती, जिसके पहुले कोई अन्य क्षण 
न रहा हो । समय कबसे प्रारम्भ हुआ और कब तक रहेया, यह बतलूाना सम्मव नही ह। जिस प्रकार 
काल अनादि और अनन्त है और उसकी पूर्वाव्चि निश्चित नही की जा सकती, उसी तरह आकाशकी भी 
कोई क्षेत्रतत भर्यादा नही बताई जा सकती--'सर्वतो हि अनन्त तत्‌” आदि अन्त सभी ओरसे आकादा 
अनन्त है । आकाश और फालकी तरह हम प्रत्येक सत्‌के विषयमें यह कह सकते है कि उसका न किसी 
खास क्षणमें नतन उत्पाद हुआ है और न किसी समय उसका समूल विनाश ही होगा । 
“भावरुष्त णत्यि णासो णत्यि अभावस्स चेव उप्पादों ।” 
--पंचास्तिकाम गा० १५ 
“ताक्सतो विद्यते भावो नाभावों विद्यते सतः।” 
--भगवदगीता २१६ 
अर्थात्‌-किसी असत्‌का सत्‌ रूपसे उत्पाद नहीं द्वीता और न किसी सतृका क्षत्यन्त बिनाश ही 
होता है ! जितने गिने हुए सत्‌ है, उनकी सल्यामे न एककी वृद्धि हो सकती हैँ और न एककी हानि । हाँ, 
रूपान्तर प्रत्येकका होता रहता है, यह एक स्वंमान्य सिद्धान्त है। इस सिद्धान्तके अनुसार आत्मा एक 
स्वतन्त्र सत्‌ है और पुदुूगलपरमाण्‌ भी स्वतन्त्र सत्‌। अनादिकालसे यह आत्मा पुदूगलसे उसी तरह सम्बड 
मिलता है जैसे कि खानिसे निकाला गया सोना मैलसे संयुक्त मिलता है । 
आत्माको अनादिबद्ध माननेका कारण 


आज आत्मा स्पूल क्षरीर और सूक्ष्म कमंशरीरसे बद्ध मिलता है। इसका ज्ञान संवेदन, सुख, दुःख 
ओर यहाँ तक कि जीवन-शक्ति भी शरीराधघीन है। शरीरमे विकार होनेसे शानतंतुओमें क्षीणता भा जाती 
है और स्मृतिश्रंश तथा पागलपन आदि देखे जाते हैं। संसारी आत्मा शरीरबद्ध होकर ही अपनी गतिविधि 
करता है। यदि आत्मा शुद्ध होता तो शरीरसम्बन्धता कोई कारण नही था । दरीरसम्बन्ध या पुनर्जन्भके 
कारण हैँ--राग, हेष, मोह और कषायादिभाव । शुद्ध आत्मामें ये विभाव परिणाम हो ही नहीं सकते । 
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घूंकि आज ये विभाव और उनका फछ--दारीरसस्वन्ध प्रत्यक्ष अनुभवर्मे भा रहा है, अतः मानना होगा 
कि आज तक इनकी धशुद्ध परम्परा ही चली भाई है । 


भारतीय दर्दानोंमें यह्ही एक ऐसा प्रदल है, जिसका उत्तर विधिमुखंसे नहीं दिया जा सकता । 
ब्रह्मम अविद्या कब उत्पन्त हुई ? प्रकृति और पुरुषका संयोग कब हुआ ? आत्मासे दारीरसम्वन्ध कब 
हुआ ? इन सब प्रन्‍नोंका एक झात्र उत्तर है--अनादि' से । किसी भी दह्षंनने ऐसे समयकी कल्पना 
नहीं की है जिस समय समग्र भावसे ये समस्त संयोग नष्ट होंगे और संसार समाप्त हो जायगा । 
व्यक्तिष्ठ, अमुक आत्माओंसे पुदूगलसंसग्गं या प्रकृतिसंस्गंका वह रूप समाप्त हो जाता है, जिसके 
कारण उसे संसरण करना पडता है। इस प्रइनका दूसरा उत्तर इस प्रकार दिया जा सफता हैं कि यदि ये 
शुद्ध होते तो इनका संयोग ही नहीं हो सकता था। छुद्ध होनेके बाद कोई ऐसा हेतु नहीं रह जाता जो 
प्रकृतिसंसश, पुद्गछसम्बन्ध या श्षविद्योत्पत्ति होने दे। इसीके अनुसार यदि आत्मा शुद्ध होता तो कोई 
कारण उसके अशुद्ध होनेका या दारीरसम्बन्धका नहीं था। जब ये दो स्वतन्ज्सत्ताक द्रव्य हैं तव उतका 
संयोग चाहे वह जितना ही पुराना क्‍यों न हो; नष्ट किया जा सकता हैं और दोनोको पृथक-पृथक्‌ किया जा 
सकता है। उदाहरणाथं--खवानसे सर्वप्रथम निकाले गये सोनेमे कीट आदि मैल कितना ही पुरानाया 
असंख्य कालसे लगा हुआ क्यों न हो, क्लोषक प्रयोगोसे अवश्य पृथक्‌ किया जा सकता है और सुबर्ण अपने 
हद्ध रूपमें लाया जा सकता है । तब यह निश्चय हो जाता हूँ कि सोनेका शुद्ध रूप यह है तथा मैकछ यह है । 
सारांश यह कि जीव और पुदुगलका बंध अनादिसे है और वह बन्ध जीवके अपने राग-द्ेष आदि भावोके 
कारण उत्तरोत्तर बढ़ता जाता हैं। जब ये रागादिमाव क्षीण होते है, तब वह बच आत्मामे समे विभाव 
उत्पन्त नही कर सकता और धीरे-घीरे या एक झटकेम ही समाप्त हो सकता है | चूँकि यह बन्घ दो स्वतन्त्र 
दब्योका है, अत- टूट सकता है या उस अवस्थामें तो अवश्य पहुँच सकता हैँ जब साधारण संयोग बना 
रहनेपर भी आत्मा उससे मिस्संग और निर्लेप बन जाता हैं । 


आज हस अछुद्ध आत्माकी दह्षा अधंभौतिक जैसी हो रही है । इन्द्रियाँ यदि न हों तो सूनने और 
देखने आदिकी शक्ति रहुनेपर भी वहू शक्ति जैमी-की-सैसी रह जाती है और देखना और सुनना नही होता । 
विचारशफ्ति होनेपर भी यदि मस्तिष्क ठीक नहीं है तो विचार और चिन्तन नहों किये जा सकते। यदि 
पक्षाघात हो जाय तो शरीर देखनेमें वैसा ही मालम होता है पर सब शून्य ही जाता हैं। निष्कर्ष यह कि 
अशुद्ध आत्माकी दशा और इसका सारा विकास बहुत कुछ पृदूगलके अधीन हो रहा है । और तो जाने 
दीजिए, जीभके अमुक-अमुक हिंस्सोंमे अमुक-अमुक रसोके चखलेकी निमित्तता देखो जातो है। यदि जीभमके 
आधे हिस्सेमे लकवा मार जाय तो दोष हिस्सेसे कुछ रसोका ज्ञान हो पाता है, कुछका नही । इस जीवनके 
ज्ञान, दहन, सुख, राग, द्वेष, कलाविज्ञान आदि सभी भाव बहुत कुछ इसी जीवनपर्यायके अधीन है । 


एक भनुष्य जीवन भर अपने ज्ञानका उपयोग विज्ञान या धर्मके अध्ययनसे ऊछगाता है, जवानीमें उसके 
मह्तिष्कमें मौतिक उपादान अच्छे और प्रचर मात्नामे थे, तो उसके तन्तु चैतत्थको जगाये रखते थे । बुढ़ापा 
आनेपर जब उसका मस्तिष्क शिथिल पड़ जाता है तो विभारणशक्ति छुप्त होने छगतो है और स्मरण मन्द 
पड़ जाता है। बही व्यक्ति अपनी जवानीमे छिसे गए लेखको यदि बुढ़ापेमें पढ़ता है तो उसे स्वयं आदचर्य 
होता है। कभी-कभी तो उसे यह विद्यास ही नहीं होता कि यह उसीने छिला होगा । मस्तिष्ककी यदि कोई 
प्रश्थि बियड़ जाती है तो मनुष्य पागल हो जाता है। दिमासका यदि कोई पुरजा कस गया, ढीछ्म हो गया 
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तो उन्माद, सन्‍्देह, विक्षेष और उद्देग आदि अनेक प्रकारकी धाराएँ जीवनकों ही बदल देती हैँ। मस्तिष्कके 
विभिन्‍न भागोंसे विभिन्‍न प्रकारके चेतनभावोंकों जागृत करनेके विरोष उपादान रहते हैं । 

मुझे एक ऐसे योगीका अनुभव है जिसे शरीरके नधोका विधिष्ट ज्ञान था। वहू मस्तिष्ककी किसी 
खास नसको दबाता था तो मनुष्यको हिसा और क्रोधके भाव उत्पन्य हो जाते थे । दूसरे ही क्षण किसी अन्य 
नसके दबाते ही दया और करुणाके भाव जागृत होते थे और वह व्यगित रोने लगता था, तीसरी नसके 
दबाते ही छोमका तीज उदय होता था ओर यह इच्छा होती थो कि चोरी कर ले । इन सब घटनाओसे हृम 


एक इस निदिचत परिणामपर तो पहुँच ही सकते हैं कि हमारी सारी पर्यायशक्तियाँ, जिनमे ज्ञान, दर्शन, 
सुख, घर, राग, द्वेष और कषाय आदि शामिक्त हैं, इस शरीरपर्यायके निरमित्तसे विकसित होती हैं । शरीरके 


नष्ट होते ही समस्त जीवन भरमें उपाजित ज्ञावादि पर्यायशक्ितियाँ प्राय- बहुत कुछ नष्ट हो जाती है । पर- 
लोक तक इनके कुछ सूक्ष्म संस्कार हो जाते हैं । 
व्यवहारसे जोव मूर्तिक भी है 

जैनदर्शनमे व्यवहारसे जीवको मतिक माननेका अर्थ हैं कि अनादिसे यहु जीव शरीरसम्बश्ध ही मिलसा 
आया है। स्थूछ शरीर छोडनेपर भी सूक्ष्म कमंशरीर सदा इसके साथ रहता हैं। इसी सूक्ष्म कमंशरीरके 
नाशको ही मुक्ति कहते हैँ । चार्वाकका देहात्मवाद देहके साथ ही आत्माकी समाप्ति मानता हूँ जब कि जैनके 
देहुपरिमाण-आत्मवादमें आत्माकी स्वतन्त्र सत्ता होकर भी उसका विकास अशुद्ध दक्षामे देहाशित यानी देह- 
विभिज्तिक साना गया है । 
आत्माकी दक्षा 

आजका विज्ञान हमे बताता है कि जीब जो भी विचार करता है उसकी टेढी-सीघी;, भौर उथस्री- 
गहरी रेखाये मस्तिष्कमे भरे हुए मक्खन जैसे श्वेत पदार्थमे खिचती जाती हैं, और उन्हीके अनुसार स्मृति 
तथा वासनाएँ उद्‌बुद्ध होती है । जैसे अग्निसे तपे हुए लोहेके गोलेको पानीमे छोडनेपर बहु गोछा जरूके 
बहुतसे परमाणुओको अपने मीतर सोख छेता है और भाष बनाकर कुछ परमाणुओको बाहर निकालता हैँ । 
जब तक वह गर्म रहता है, पानीमे उधरू-पुथरू पैदा करता है । कुछ परमाणुओको लेता है, कुछको निकालता 
है, कुछकों भाफ बनाता, याना एक अजीव ही परिस्थिति आस-पासके वातावरणमे उपस्थित कर देता है 
उसी तरह जब यह आत्मा राग्र-द्रेष आदिसे उत्तप्त होता हैं; तब शरीरमे एक अदभुत हुलन-चरून उत्पन्न 
करता है । क्रोध आते ही भाँखें छाल हो जाती हैं, जूनकी गति बढ़ जाती है, मुंह सूखने लगता है, और 
लथने फडकने लगते हैं। जब कामवासना जागृत होती है तो सारे शरीरमें एक विशेष प्रकारका सन्‍्धन शुरू 
होता है, और जब तक बहू कषाय या वासना शान्त नही हो लेती; तब तक यह चहल-पहुल गौर मन्यन 
आदि नही रुकता । आत्माके विचारोके अनुसार पुद्गलद्रव्योंमे भी परिणभन होता है और उत विच्वारेंके 
उत्तेजक पुदुगल आत्माके वासनामय सूक््म क्मशरीरमे शामिल होते जाते हैं। जब-जब उन कमपुद्गछोंपर 
दबाव पडता है तब-तब वे फिर रागादि भावोकों जगाने हैं। फिर नये कर्मपुदूगल आते है और उन कर्म- 
पुद्गकोंके परिपाकके अनुसार मतन रागादि भावोंको सृष्टि होती है। इस तरह रायादि भाव और करमे- 
पृद्गलोके सम्बन्धका चक्र तव तक बराबर चाल रहता है, जब तक कि अपने विवेक और चारित्रसे रागावि 
भावोंकों नष्ट नही कर दिया जाता। 


सारांश यह कि जीवकी ये राग-हेषादि वासनाएँ और पृदुगलकमंबन्धकी घारा बीज-वकसन्तततिकी 
तरहू अमादिसे चाल है। पूर्व संचित कमके उदयसे इस समय राग, ढेष आदि उत्प्न होते हैं और तर्कारमें 
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जो जीवकी आसक्ति या लगन होती है, वही नृतन कर्मंबन्ध करातो है। यह भाद्यका करना कि 'जब 
पूर्बंकमसे रागादि और रागादिसे नये कर्मका यन्त्र होता है तब्र इस चक्रका उच्छेद कैसे हो सकता है ?* 
उचित नही है; कारण यह है कि केवल पूर्वकर्मके फलका मोगना ही नये कमंका बन्धक नही होता, किन्तु 
उस मोगकालमें जो नतन रागादि भाव उत्पन्न होते हैं, उनसे बन्ध होता हैं| यही कारण है कि सम्यखृष्टिके 
पूर्बव॑कर्मके भोग नतत रागादिभावोंकों नही करनेकी बजहूसे निर्जराके कारण होते हैं जबकि मिथ्यादृष्टि 
नूतन रागादिसे बंध ही बंध करता है | सम्यर्दृष्टि पूर्वकर्मके उदयसे होनेवाले रागादिभावोंकों अपने विदेकसे 
शान्त करता है और उनमे नई आसबित नहों होने देता । यही कारण हैं कि उसके पुराने कर्म अपना फल 
देकर झड़ जाते हैं और किसी नये कर्मका उनकी जगह बन्ध नहीं होता । अत सम्यर्दृष्टि तो हर तरफसे 
हुलका हो चलता है; जब कि मिथ्यादृष्टि नित नयी वासना और आसकितिके कारण तेजीसे कमंबन्धनों मे 
जकड़ता जाता है । 


जिस प्रकार हमारे भौतिक मस्तिष्कपर अनुभवोंकी सीघी, टेढी, गहरी, उथली आदि असख्य 
रेखाएँ पडती रहती हैं, जब एक प्रवरू रेखा आती हैं तो वह पहुटेकी निबंल रेएकों साफकर उस जगह 
अपना गहरा प्रभाव कायम कर देती है । यानी यदि वह रेखा सजातीय सस्कारकी हैं तो उसे और गहुरा 
कर देती है और यदि विजातीय संस्कारकी हैं तो उसे पोछ देती है । अन्तमे कुछ ही अनुभव-रेखाएँ अपना 
गहरा या उथरूा अस्तित्व कायम रखती हैं। इसी तरह आज जो रागद्वेषादिजन्य संस्कार उत्पन्न होते हैं 
ओर कमंबच्घन करते हैँ; वे दूसरे ही क्षण शीछ, व्रत और संयम आदिकी पवित्र भावनाओसे धुल जाते हैं 
या क्षीण हो जाते हैं। यदि दूसरे ही क्षण अन्य रागादिमावोका निर्मित्त मिलता है, तो प्रथमबद्ध पुद्गलोंमे 
और भी काछे पुदूगलोका संयोग तीब्रतासे होता जाता हैं। इस तरह जीवनके अन्तमे कर्मोक्ा बन्ध, निजंरा, 
अपकर्षण ( घटती ), उत्कर्षण ( बढ़ती ), संक्रमण ( एक दूसरेके रूपमें बदलना ) आदि होते-होते जो रोकड 
बाकी रहती है वही सूक्ष्म कर्म-शरीरके रूपमें परलोक तक जाती है। जैसे तेज अग्निपर उबलती हुई 
बटलोईमें दाल, चावल, शाक आदि जो भी डाला जाता हैं उसकी ऊपर-नीचे अगल-बगलमे उफान' लेकर 
अन्तमें एक खिघडी-सी बन जाती है, उसी तरह प्रतिक्षण बँधनेवाले अच्छे या बुरे कर्मोम, शुभभावोंसे 
शुभकर्मोंमें रस-प्रक्षं और स्थितिवृद्धि होकर अशुभ कर्मोमें रसहीनता और स्थितिच्छेद हो जाता है । 
अन्तमें एक पाकयोग्य स्‍्कन्‍्ध बच रहुता है, जिसके क्रमिक उदग्रते रागादि भाव और सुखादि उत्पन्न 


होते हैं । 


अथवा जैसे पेटमें अठराग्निसि आह्ारका मल, मत्र, स्त्रेद आदिके रूपसे कुछ भाग बाहुर निकरू 
जाता है, कुछ वही हृजत होकर रक्तादि रूपसे परिणत होता है और जागे जाकर वीर्पादिलू्प बन जाता है ! 
बीचमें चरण-बटती आदिके संगोगसे उसकी रूघुपाक, दोघ॑पाक आदि अवस्थाएँ भो हाती हैं, पर अन्तमें 
होनेवाले परिपाकके अनुसार ही भोजनको सुपच या दृष्पच कहा जाता हैं. उसी तरह कर्मका भी प्रतिममय 
होनेवाले तच्छे और बुरे भावकि अनुसार तोश्रतम, तीत्नतर, तोम्न, मनन्‍्द, मध्यम, मृदुतर और मृदुत्म आदि 
रूरसे परिवर्तत बराबर होता रहुता है ओर अस्तमें जो स्थिति होता है, उसके अनुसार उन कर्मोंको शुभ या 
अधुभ कहा जाता है । 

यह भौतिक जगत्‌ पुदूगल और आत्मा दोतोसि प्रभावित होता है । जब कर्मका एक भौतिक पिण्ड, 
जो विशिष्ट दाक्तिक[ छोत है, आत्मसे सम्बद्ध होता हैं, तो चसकी सूक्ष्म और तीव्रशक्तिके अनुसार बाह्य 

हैं>रे४ 
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पदार्थ भी प्रभावित होते हैं और प्राप्तमामग्रीके अनुसार उस संचित कमंका तीब्र, मन्द और मध्यम बादि 
फछ मिलता है। इस तरह यह कमेचक्र अनादिकालसे चल रहा है और तब तक चाल रहेगा जब तक कि 
बस्घकारक सलरागादिवासनाओंका नाश नही कर दिया जाता । 
बाह्य पदार्धोकि---तोकरमोंके समवधानके अनुसार कर्मोंका यथासम्भव प्रदेशोदय या फलोदय खूपसे 
परिषाक होता रहता है। उदयकालमे होनेवाले तीम्र, मध्यम और मन्द शुभाशभ भावोके अनुसार आगे 
उदयमें आनेवाले कर्मोके रसदानमे भी अन्तर पड़ जाता है । तात्पयं यह कि कर्मोंका फेर देना, अन्य रूपमें 
दैना या न देना, बहुत कुछ हमारे पुरुषाथंके ऊपर निभौर करता है! 
इस तरह जैन दर्शानमे यह आत्मा अनादिसे अछुद्ध माना गया है और प्रयोगसे यह शुद्ध हो सकता 
है । एक बार शुद्ध होनेके बाद फिर अशुद्ध होनेका कोई कारण नहीं रह जाता । आत्माके प्रदेशोमे सकोच 
और विस्तार भी कर्मके निर्मित्तसे ही होता हैं। अत कमंनिमित्तके हुट जानेपर आत्मा अपने अन्तिम 
आकारमे रह जाता है और ऊध्वंछोकके अग्र भागमे स्थिर हो अपने चे तन्‍्यमे प्रतिष्ठित हो जाता है | 
अत भ० महावीरने बन्ध-मोक्ष और उसके कारणभूत तत्त्वोके सिवाय उस आत्माका ज्ञान भी 
आवश्यक बताया जिसे शुद्ध होना है और जो वतंमानमे अशुद्ध हो रहा है । आत्माकी अशुद्ध दशा स्वरूप- 
प्रच्युतिरूप है । चूँकि यह दशा स्वस्वरूपको भूलकर परपदार्थोमे ममकार और अहद्भार करनेके कारण हुई 
है, अत. इस अशुद्ध दशाका अन्त भी स्वरूपके ज्ञानसे ही हो मकता है । इस आत्माको यह तत्त्वज्ञान होता है 
कि मेरा स्वरूप तो अनन्त चैतन्य, बीतराग, निर्मोह, निष्कषाय, शान्त, नि३चल, अप्रमत और ज्ञानरूप है । 
इस स्वरूपको भुलाकर परपदार्थोमे ममकार और शरीरको अपना माननेक्े कारण, राग, द्वेष, मोह, कषाय, 
प्रमाद और मिथ्यात्व आदि विकाररूप मेरी दशा हो गयी हे । इन कषायोको ज्वालासे मेरा स्वरूप समर 
और योगके कारण चज्चल हो गया है । यदि परपदार्थोंसे ममकार और रागादि भावोसे अहुद्भार हट जाय 
तथा आत्मपरविवेक हो जाय तो यह अशुद्ध दशा और ये रागादि बासनाएँ अपने आप क्षीण हो जाँगगी । 
इस तत्त्वज्ञानसे आत्मा विकारोको क्षीण करता हुआ निरबिकार चंतन्यरूप हो जाता है । इसी शुद्धिकों मोक्ष 
कहते हैँ । यह मोक्ष जब तक शुद्ध बात्मस्वरूपका बोध न हो, तब तक कैसे हो सकता है ? 
गात्मदृष्टि ही सम्यर्दृष्टि 
बुद्धके तत्त्वज्ञानका प्रारम्भ दू खसे होता हैं और उसकी समाप्ति होती हू दु खनिवुत्तिमें । बे समझते 
हैं कि आत्मा अर्थात्‌ उपनिषद्वादियोका नित्य आत्मा और नित्य आत्मामे स्वबुद्धि और दूसरे पदार्थों 
परबुद्धि होने लगती है । स्वपर विभागसे राग-द्रेषसे यह ससार बन जाता हैं । अत समस्त अनर्थोंकी जरू 
आत्मदृष्टि हैं । वे इस ओर ध्यान नहीं देते कि आत्माकी नित्यता और अनित्यता राग और विरागका 
कारण नही है | राग और विराग तो स्वरूपके अज्ञान और स्वरूपके सम्यर्शानसे होते है । रागका कारण 
है परपदार्थोमि ममकार करना । जब इस आत्माकों समझाया जाता है कि मूर्ख तेरा स्वरूप तो निबिकार, 
अखण्ड चैतन्य है, तेरा इन स्त्री-पुत्रादि तथा शरीरमें ममत्व करना विभाव है, स्वभाव नही, तब यहू सहज 
ही अपने निरविकार स्वभावकी ओर दृष्टि डालने लगता है और इसी विवेकद्ष्टि या सम्पग्दानसे परपदार्थसि 
रागद्रेष हट कर स्व॒रूपमें लीन होने लगता हैं। इसीके कारण आज्रव रुकते हैँ और चित्त निराज्रव होने 
लगता है. का इस प्रतिक्षण परिवर्तनशील अनन्त द्रव्यमय लोकमें मैं एक आत्मा हूँ, मेरा किसी दूसरे आत्मा या 
पुद्गलद्रव्योंस कोई सम्बन्ध नही है । मैं अपने चैतन्यका स्वामी हूँ । मात्र चैतन्यरूप हूँ । यह शरीर अनन्त 
पुदूगलपरमाणुओंका एक प्रिण्ड हैं। इसका मैं स्वामी वह) है / बहू सत्र १र /न्य हैं / परपदाथोंसे इष्टानिष्ट 
बृद्धि करना ही ससार है । आजतक मैंने परपदायोंको अपने अनुकूल परिणमतन करानेकी अनधिकार चषेघ्ट 
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ही की है । मैंने यहु भी अनधिकार घजेष्टा की हे कि संसारके अधिक-से-अधिक पदार्थ मेरे अधीन हो, जैसा मैं 
चाहूँ, वैसा वे परिणमन करें । उनको वृत्ति मेरे अनुकूल हो । पर म॒र्ख, तू तो एक व्यक्तित हे । तू तो केवल 
अपने परिणमनपर अर्थात्‌ अपने विज्ञारों और क्रियापर ही अधिकार रख सकता हैं। परपदाथोपर तेरा 
वास्तविक अधिकार क्या है ? तेरी यह्‌ अनधिकार चेष्टा ही राग और द्वेंघको उत्पन्न करती हैं । तू चाहता 
है कि दारीर, स्त्री, पुत्र, परिजन आदि सब तेरे इशारेपर चलें। संसारके समस्त पदार्थ तेरे अधीन हो, तू 
श्रेजोक्यको अपने इशारेपर नचानेवाछा एकमात्र ईदइवर बन जाय | यहु सब तेरी निरधिकार बेष्टाएँ हैं । 
तू जिस तरह ससारके अधिकतम पदार्थोंको अपने अनुकूल परिणमन कराके अपने अधीन करना चाहता है 
उसी तरह तेरे जैसे अनन्त मढ कषतन भी यही दुर्वासना लिये हुए है और दूसरे द्रब्योको अपने अवीन करना 
चाहते हैं । इसी छीना-क्पटीमें संघर्ष होता है, हिसा होती है, राग-द्ेष होते हैं और होता हू अन्ततः दुःख 
ही वु.ख। 


सुख और दुःखकी स्थूल परिभाषा यह हैं कि जो चाहे सो होवे, इसे कहते हैं सुख और चाहे कुछ 
गौर होवे कुछ या जो चाहे वहन होवगे इसे कहने हैं दुख। मलुष्यको चाह सदा यही रहती हैं कि मुझे 
सदा इष्टका सयोग रहे और अनिष्टका संयोग न हो । समस्त भौतिक जगत और अन्य चेतन मेरे अनुकूछ 
परिणति करनते रहें, शरीर नीरोग हो, मृत्यु न हो, धनघरान्य हो, प्रकृति अनुकूल रहे आदि न जाने किलने' 
प्रकारकी चाहू इस होखचिल्ली मानवको होतो रहतो हैं। बुद्धने जिस दु खको सर्वानुभूत बताया है, वह सब 
अभावकृत ही तो हैँ । महावीरने इस तृष्णाका कारण बताया हैँ 'स्व्रूपकों मर्यादाका अज्ञान', यदि मनुष्यको 
यह पता हो कि--'जिनकी मैं चाह करता हूँ, और जितकी तृष्णा करता हूँ, वे पदाय॑ मेरे नही है, मैं तो 
एक चिन्मात्र हूँ तो उसे अनुचित तृष्णा ही उत्पन्त न होगी । साराश यह कि दु खका कारण तृष्णा है, और 
तृष्णाकी उदभुति स्वाधिकार एवं स्वरूपके अशञान या मिथ्याज्ञानके कारण होती हैं, परपदार्थोकों अपना 
माननेके कारण होती है । अत उसका उच्छेद भी स्वस्वरूपके सम्यग्जान यानी स्वपरविवेकसे ही हो सकता 
है । इस मानवमे अपने स्वरूप और अधिकारकी सीमाको न जानकर सदा भिथ्याज्ञान किया है और पर- 
पदार्थाके निमित्तते जगतमे अनेक कल्पित ऊँच-नीच भावोकी सृष्टि कर मिथ्या अहकारका पोषण किया है । 
शरीराश्वित या जीविकाश्रित ब्राह्मण, क्षत्रियादि वर्णोको लेकर ऊँच-नीच व्यवहारकी भेदक भित्ति खड़ी कर, 
मानवको मासवसे इतना जुदा कर दिया, जो एक उच्चाभिमानी मासपिण्ड दूसरेकी छायासे या दूसरेको 
छनेसे अपनेको अपवित्र मानने लूगा | बाह्य परपदार्थोके सग्रही और परिग्रहीको महत्त्व देकर इसने तृथ्णाकी 
पूजा की। जगत्‌म जितने सघर्ष और हिंसाएँ हुई है वे सब परपदार्थोंकी छोना-झपटीके कारण हुई हैं। अतः 
जब तक मुमुक्षु अपने वास्तविक स्वरूपकों तथा तुष्णाके मूल कारण 'परमे आत्मबुद्धि को नही समझ लेता 
तब तक दु'ख-निवृत्तिकी समुचित भूमिका ही तैयार नहीं हो सकती । 

जुझने सक्षेपमे पाल स्कन्घोंको दु.ख कहा है । पर महवीरने उसके भीतरो तत्त्वज्ञानको भी बताया । 
चूंकि ये स्कन्‍्ध आत्मस्वरूप नही हैं, अत. इनका संतर्ग ही अनेक रागादिभावोका सजंक है ओर दुखसस्‍्वरूप 
है। निराकुछ सुखका उपाय अत्ममात्रनिष्ठा और परपदार्थोंसे ममत्वका हटाना ही है। इसके लिए आत्माकी 
यथायंदुष्टि ही आवश्यक है। आत्मदर्शवका यह्‌ रूप परपदार्थोर्मे द्वेष करना नहीं सिश्षाता, किन्तु यह 
बताता है कि इतमें जो तुम्हारों यह तृष्णा फैल रही हे, यह अतधिकार चजेष्टा है। वास्तविक अधिकार तो 
तुम्हारा मात्र अपने विचार अपने व्यवहारपर हो है। अतः आत्पाके वास्तविक स्वरूपका परिज्ञान हुए बिना 
दुःखझनियृत्ति या सुग्तिकी सम्भावता ही नही की जा सकती है । 
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नेरात्म्यवादकी असारता 
अब आ० धर्मकोतिकी यह आशका भी निर्मल है कि-- 
“आत्मनि सति परसज्ञा स्वपरविभागात्‌ परियग्रहड्ंधो । 


अनयो सप्रतिबद्धा: टर्वे दोषा प्रजायन्ते ॥/ 
“-प्रमाणवा० १।२२१ 


अर्थात्‌--आत्माको 'स्व माननेसे दूसरोकों 'पर' मानना होगा | स्व और पर विभाग होते ही स्वका 
परियग्रह और परसे द्वेष होगा । परिग्रह और द्वंष होनेसे रागद्वेंघमूछकक सैकडो अन्य दोष उत्पन्न होते है । 
यहाँ तक तो ठोक है कि कोई व्यक्तित आत्माकों स्व माननेसे आत्मेतरकोपर मानेगा । पर स्वपर- 
विभागसे परिश्रह और हेप कंसे होगे ? आत्मस्वरूपका परिग्रह कैसा ? परिभ्रह तो शरीर आदि परपदार्थोका 
और उसके सुखसाधनोका होता है, जिन्हें आत्मदर्शी व्यक्ति छोडेगा ही, ग्रहण नही करेगा । उसे तो जैसे स्त्री 
आदि सुख-साधन 'पर' ह वैसे शरार भी । राग और द्वेष भी शरीरादिके सुख-साधनों और असाप्रनोमे होते 
है, मो आत्मदर्शीकों क्यो होगे ? उलठे आत्मद्रष्टा श्री रादिनिमित्तक रागब्वेष आदि इन्द्रोके त्यागका ही स्थिर 
प्रथत्त करेगा । हाँ, जिसने शरोरस्कन्त्रकों ही आत्मा माना है उसे अवबदय आत्मदशंनसे शरीरद्ंन प्राप्त 
होगा और गरीरके उष्टानिष्टतिमित्तक पदार्थोम परिग्रह और द्वेष हो सकते हैं, किन्तु जो शरीरकों भो 'पर' 
ही मान रहा है तथा दु खका कारण गमझ रहा है वह क्‍यों उसमे तथा उसके इृष्टानिष्ट साधनोमें रागद्वेष 
करेगा ? अत शरीरादिसे भिन्‍त आत्मस्त्ररूपका परिज्ञान ही रागद्वेषकी जडको काट सकता हैँ और 
बवीतरागताको प्राप्त करा सकता हैं। अत धर्मकीतिका आत्मदश्शनकी बुराइयोका यहू वर्णन भी नितास्त 
भ्रमपूर्ण है--- 
क “यः परह्यत्यात्मान नत्रास्याहमिति शाइवत स्नेह । 
स्तेहात्‌ सुखेषु तृष्यति तुष्णा दोपास्तिरस्कुरुते ॥ 
गुणदर्णी परितृष्पन्‌ ममे।त तत्साधनान्युपादत्ते । 
तेनात्माभेनिवेशा यावत्‌ तावत्‌ स ससारे॥” 
--प्रमाणवातिक १।२१९-२० 
अर्थात्‌--जो आत्माको देखता हे, उसे यह मेरा आत्मा है ऐसा नित्य स्नेह होता है। स्नेहुसे आत्म- 
सुखमे तृष्णा होगी ह । तृष्णासे आत्माके अन्य दोषोपर दृष्टि नही जाती, गुण-ही-गुण दिखाई देते हैं । आत्म- 
सुखमे गुण देखनेसे उसके साप्रतोमे ममक्रार उत्पन्न होता है, उन्हें बहु ग्रहण करता है। इस तरह जब तक 
आत्माका अभिनिवेश है तब तक समार ही है । 
क्योकि आत्मदर्शी व्यक्ति जहाँ अपने आत्मस्वरूपको उपादेय समझता है वहाँ यह भी समझता हैँ कि 
शरीरादि परपदार्थ आत्माके हितफ़ारक नही है । इनमें रागद्रेष करना ही आत्माको बधमे डालनेवाल्ता है । 
आत्माके स्वरूपभूत सुखके लिए किसी अन्य सावनके ग्रहणकी आवश्यकता नहीं हैं. किन्तु जिन शरीरादि पर- 
पदार्थोमे मिथ्याबुद्धि कर रखी है । उस मिथ्याबृद्धिका ही छोड़ना और आत्मगुणका दर्हांन, आत्ममात्में छोनता- 
का कारण होगा न कि बन््रनकारक परपदार्थोंके ग्रहणका ! दारीरादि परपदार्थोंमें होनेवाला आत्माभिनिवेश 


अवश्य रागादिका सजंक होता है, किन्तु शरीरादिसे भिन्‍न आत्म-तर्वका दर्शन शरोराविमें रागादि क्यों 
उत्पन्त करेगा ? 


पंञ्चस्कन्ध रूप आत्मा नही - 
यह तो त्रमंकीति तथा उनके अनुव्रायिधोका आत्मतत्तके अव्याकृत हँ।निका कारण दृष्टिव्यामोह ही 
है, जो वे उसका मात्र शरीरस्कन्त्र हो स्ररूप मान रहें हैं और आत्मदृष्टिकों मिथ्यादृष्टि कह रहे हैं। एक 
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ओर थे पृथिव्यादि महाभतोंसे आत्माकी उत्पत्तिका खण्डन भी करते हैं ओर दूसरी ओर रूप, बेदना, संज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान इन पाँच स्कन्घोसे भिन्‍न किसी आत्माको मातना भी नही चाहते । इनमें जेंदना, सज्ञा, 
संस्कार और विज्ञान ये चार स्करघ चेतनात्मक हो सकते हैं पर, रूपस्कन्धकों चेतन कहना चार्वाकके भूता- 
त्मबादसे कोई विशेषता नही रखता हैँ । जब बुद्ध स्वयं आत्माको अब्याकृत कोटिमे डाल गए हैं तो उनके 
शिथ्योका दाशंनिक क्षेत्रमे भी आत्माके विषयमें परस्परविरोधी दो विचारोमे दोलित रहना कोई आइजयं की 
बात नही है। आज महापडित राहुल साकृत्यायन बुद्धेफे इन विचारोंको अभौतिक अनात्मवाद जैसे उभय 
प्रतिषेघक' नामसे पुकारते हैँ । वे यहु नहीं बता सकते कि आख़िर आत्माका स्वरूप है क्‍या ? क्या वेंदना, 
संज्ञा, संस्कार और विज्ञान स्कन्‍्ध भी रूपस्कन्धकी तरह स्वतत्र सत्‌ है ? बया आत्माकी रूपस्कन्धकी तरह 
स्वतंत्र सत्ता है ? और यदि तिर्वाणम चित्तसतति निरुद्ध हो जातो हैँ तो चार्वाकके एक जन्त तक सीमित 
देहात्मवादसे इस अनेकजन्म-सीमित पर निर्वाणमे विनष्ट होनेवाले अभौतिक अनात्मवादमें क्‍या मौलिक 
विशेषता रह जाती हैं ? अन्तमे तो उसका निरोध हो ही जाता है । 


महावीर इस असगतिके जालमे न तो स्वयं पड़े और न शिष्योको ही उनने इसमे डाला | यही 
कारण है जो उन्होने आत्माका समग्रभावमे निरूपण किया हैं और उसे स्वतन्त्र द्रव्य माना है। 

जैसा कि पहले लिखा जा चुका है कि धर्मका लक्षण है स्वभावमें स्थिर होना । आत्माका अपने 
शुद्ध आत्मस्वरूपमे लीन होना ही घ॒मं हैं और इसकी निर्मल ओर निदचर शुद्ध परिणति ही मोक्ष है। यह 
मोक्ष आत्मतत्त्यकी जिज्ञासाके बिना हो हो नहीं सकता । परतत्रताके बन्धनकों तोडना स्थातथ्य सुखके लिए 
होता है। कोई बैद्य रोगीसे यह कहे कि 'तुम्हें इससे क्या मतरूब कि आगे क्‍या होगा, दवा खाये जाओ; तो 
रोगी तत्काल वैद्य पर विववास करके दवा भले ही खाता जाय, परल्तु आयुर्वेदकी कक्षामे विद्यार्थियोकी 
जिज्ञासाका समाधान इतने मात्रसे नही किया जा सकता । रोगकी पहचान भी स्वास्थ्यके स्वरूपको जाने 
बिना नही हो सकती । जिन जन्मरोगियोको स्वास्थ्यके स्‍्वरूपकी हॉकी ही नही मिली वे तो उस रोगकों 
रोग ही नहों मानते और न उसकी निवृत्तिको चेष्टा ही करने हैं | अत हर तरह मुमुक्षुक लिए आत्मतस्वका 
समग्र शान आवध्यक हें । 


आत्माके तीन प्रकार 

आत्मा तीन प्रकारके है--बहिरात्मा, अन्तरात्मा और परमात्मा। जो शरीर आदि परपदार्थोंको 
अपना रूप मानकर उनकी ही प्रियमोगसामग्रीमे आसक्त हैं वे बहिमुंख जीव बहिरात्मा हैं। जिन्हें स्वपर- 
विवेक या मेदविज्ञान उत्पन्न हो गया हैं, जिनकी शरीर आदि बाह्मपदार्थोसे आत्मदृष्टि हुट गई हैं ये 
सम्यरृष्टि अन्तरात्मा हैं। जो समस्त कमंमल-कलकोसे रहित होकर शुद्ध चिन्मात्र स्वरूपम मग्न हैं वे 
परमात्मा हैं। यही संगारी जात्मा अपने स्वरूपका ययार्थ परिज्ञानकर अन्तदुंब्टि हो क्रश परसात्मा बन 
जाता है। अत. आत्मवमंकी प्राप्ति या बच्चन-मुक्तिके लिये आत्मतत्तका परिज्ञान नितान्त आवश्यक है | 


चारित्रका आधार 

चारित्र अर्थात्‌ अहिसाकी साधनाका मुख्य आधार जीवतत्वके स्वरूप और उसके समान अधिकारकी 
अर्यादाका तस्वज्ञान ही बन सकता है । जब हम यह जानते और मानते हैं कि जगत्‌मे वर्तमान सभी आत्माएँ 
खंड और मलत: एक-एक स्वतस्त्र समानशक्ति वाले द्रव्य हैं। जिस प्रकार हमे अपनी हिंसा रुचिकर नही 
है, हम उससे विकंऊ होते हैं और अपने जीबनको प्रिय समझते हैं, सुख चाहते हैं, दु:खसे चबडाते हैं. उसो 
तरह अन्य भात्माएँ भी यही चाहती हैं। मही हमारी आत्मा अतादिकालसे सृद्म निगोद, वृक्ष, बनस्पत्ति, 
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कोंडा, सकोडा, पशु, पक्षी आदि अनेक दारीरोको धारण करती है और न जाने इसे कौन-कौन शरीर धारण 
करना पड़ेंगे | मनुष्योमे जिन्हें हम नीच, अछत आदि कहकर दुरदूराते हैं और अपनी स्वार्थपूर्ण सामाजिक, 
राजनैतिक और आर्थिक व्यवस्थाओं और बन्धनोते उन समानाधिकारी मनुष्योके अधिकारोंका निर्देशन 
फरके उनके विकासको रोकते हैं, उन नीच और अछनोमे भी हम उत्पन्न हुए होगे। आज मनमें दूसरोंके 
प्रति उन्ही कुत्सित भावोंकों जाग्रत करके उस परिस्थितिका निर्माण अबक््य ही कर रहे है जिससे हमारी 
उन्हीमे उत्पन्न हौनेकी अधिक सम्भावना है | उन सूक्ष्म निगोदसे लेकर मनुष्यों तकके हुमारे सीधे सम्पर्कमें 
आलेवाले प्राणियोके मूलभत स्वरूप और अधिकारकों समझे बिना हम उनपर करुणा, दया आदिके भाव ही 
नहीं छा सकते, और न समानाधिकारमुछक परम अहिसाके भाव ही जाग्रत कर सकते हैं। चित्तमें जब 
उन समस्त प्राणियोमें आत्मौपम्यथकी पृष्य भावना लहर मारती है तभी हमारा प्रत्येक उच्छुवास उनकी 
मंगलकामनामे भरा हुआ निकलता है और इस पवित्र घमंको नहीं समझनेवाले सघर्षशीक हिसकोंके शोषण 
और निर्दकतसे पिसती हुईं आत्माके उद्धारक्री छटपटाहट उत्पन्न हो सकती हैं । इस तत्त्वज्ञानकी सुवाससे 
ही हमारी परिणति परपदार्थोंके सग्रह औौर परिग्रहकी दुष्प्रवत्तिस हटकर लोककल्याण और जीवसेवा की ओर 
झुकती है। अत अहिंसाकी सबंभू तमत्रीकी उत्कृष्ट साधनाके लिए स्वभूतोके स्वरूप और अधिकारका ज्ञान 
तो पहले चाहिये ही । न केवल ज्ञान हो, किन्तु चाहिये उसके प्रति दृढ़ निष्ठा । 

इसी सर्वात्मसमत्वकी मूलज्योति महावोर बननेवाले क्षत्रिय राजकुमार वर्घभानके मनभे जगी थी 
और तभी बे प्राप्तराजविभूतिको बन्चन मानकर बाहर भीतरकी सभी गाँठे खोलकर परमलिग्रस्थ बने और 
जगत्‌में मानव॒ताकों वर्णमे दको चक्‍कोमे पीसनेवाले तथोक्त उच्चाभिमानियोकों झकझोरकर एक बार रुककर 
सोचनेका शीतल बातावरण उपस्थित कर सके । उनने अपने त्याग और तपस्यथाके साधक जीवनसे महुत्ताका 
मापदण्ड ही बदल दिया और उन समस्त त्रासित, शोषित, अभिद्रावित और पीडित मनुष्यतनधारियोकों 
आत्मवत्‌ समझ धर्मके क्षेत्रम समानरूपसे अवसर देनेवाले समवसरणकी रचना की । तात्पयं यह कि अहिंसाकी 
विविध प्रकारकी साधनाओके लिए आत्माके स्वरूप और उसके मुल अधिकार-मर्यादाका ज्ञान उतना ही 
आवश्यक है जितना कि परपदार्थोंसे विवेक प्राप्त करनेके लिए 'पर' पुदूगलका ज्ञान । बिना इन दोनोंका 


वास्तविक ज्ञान हुए भम्यग्दर्शनकी वहु अमरज्योति नहीं जल सकती, जिसके प्रकाशमे मानवता मुसकुराती 
है और सर्वात्मममताका उदय होता है । 


इस आत्मसमानाधिकारका ज्ञान और उसको जीवनमे उतारनेकी दृढ़ निष्ठा ही सर्वीदयकी भूमिका 
हो सकती है | अत वँयक्तिक दु खकी निवृत्ति तथा जगत्‌मे शान्ति स्थापित करनेके लिए जिन व्यकितियोंसे 
यह जगत्‌ बना है उन व्यक्तियोके स्वरूप और अधिकारकी मीमाकों हमे समझना ही होगा । हम उसकी 
तरफसे आँख मूंदकर तात्कालिक करुणा या दयाके आँसू बहा भी लें, पर उसका स्थायी हलाज नहीं कर 
सकते । अतः भगवान्‌ महावीरने बन्धनमुक्विके लिये जो बेंधा है तथा जिससे बेंघा है इन दोनो तत्वोका 
परिज्ञान आवदयक बताया । बिना इसके अन्यपरम्पराके समलोच्छेद करनेका सद्धूल्य ही नहीं हो सकता और 
चारित्रके प्रति उत्साह ही हो सकता है ! चारित्रकी प्रेरणा तो विचारोसे ही मिलती हू । 
२. अजीवतत्त्व 

जिस प्रकार आत्मतत्त्वका ज्ञान आवश्यक हू, उसी प्रकार जिस अजीबके सम्बन्धसे आत्मा बिहकुत 
होता है, उसमे विभावपरिणति हांती है उन अजीवसल्वके ज्ञानहीं भी आवश्यकता हैं। जब तक हम इस 
अजीवतत्त्वकों नही जानेंगे तब्र तक 'किन दोमे बन्च्र हुआ है' यह मूल बात हो अज्ञात रह जाती है। अजीव- 
तत्त्वमें धर्म, अब, आकाश और कालका भल्ते ही सामान्यश्ञात हो; क्योंकि इनसे आत्माका कोई भला बुरा 
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नहीं होता, परन्तु पुद्गल द्रव्यकः किचित्‌ विशेषज्ञान अपेक्षित है। शरीर, मत, इन्द्रियाँ, श्वासोण्छवास और 
गश्चनन आदि सद्द पुदूगलका ही है । जिसमें शरीर तो बेतनके संसगगते च्रेतनायमान हो रहा हैं। जगत्‌में रूप, 
रस, गर्ध और स्पर्ंवाले यावत्‌ पदार्थ पौदूगलिक है। पृथ्वी, जल, वायु, अग्नि सभी पौदगलिक हैं । इनमें 
किसीमे कोई गुण प्रकट रहता है और कोई अनुदूभूत । यद्यपि अग्निस रस, वायुमे रूप और जलने गन्ध 
अनुद्भत है फिर भी ये सब पुदूगलजातीय ही पदार्थ हैं। शब्द, प्रकाश, छाया, अन्धकार, सर्दो, गर्मी सभी 
पुदूगल स्कर्धोंकी अवस्थाएँ हैँं। मुमुक्षुके लिए शरीरकी पौद्गलिकताका ज्ञान तो इसलिए अत्यन्त जरूरी हैं 
कि उसके जीवनकी आसक्तिका मुख्य केन्द्र बही है | यद्यपि ्ञाज आत्माका ९९ प्रतिशत विकास और प्रकाश 
झरीराधीन है, शरीरके पुजॉंके बिगढते ही वर्तमान शञान-विकास रुक जाता हैं और शरीरके नाश होनेपर 
वर्तमान ध्षक्षितयाँ प्राय. समाप्त हो जाती हैं, फिर भी आत्माका अपना स्व॒ततन्र अस्तित्व तेल-बत्तीसे भिन्‍म 
ज्योतिकी तरह है ही | शरोरका अणु-अणु जिसकी शक्तिसे संचालित और चेततायमान हो रहा हूँ वह अन्त - 
ज्योति दूसरी ही है । यह आत्मा अपने सूक्ष्म कामंणशरीरके अनुसार वर्तमान स्थूछ शरोरके नष्ट हो जानेपर 
दूसरे स्थूल शरीरको धारण करता है । आज तो आत्माके सात्त्तिक, राजस और तामस सभी प्रकारके 
विचार और सस्‍्कार कामंणशरीर और प्राप्त स्थूछ शरीरके अनुसार ही विकसित हो रहे है । अत मुमुक्ष के 
लिए इस धरीर--पुदुगलकी प्रकृतिका परिज्ञान अत्यन्त आवश्यक हैँ, जिससे वह इसका उपयोग आत्माके 
विकासमें कर सके, छासमे नहा । यदि आहार-विहार उत्तेजक होता हैँ ता कितना हो पवित्र विचार करने- 
का प्रयास किया जाय, पर सफलता नही मिल सकती । इसलिये बुरे सस्कार और विचाराका शमन करनेके 
लिए या क्षीण करनेके लिए उनके प्रवक्त निभित्तभूत शरीर॒की स्थिति आदिका परिज्ञान करना हो होगा । 
जिन परपदार्थोंसे आत्माको विरक्‍त होना हू और जिन्हें 'पर' समझकर उनकी छोना-झपरीकी दइन्द्रदशासे 
ऊपर उठना है भौर उनके परिग्रह और सग्रहमे ही जीवनका बहुभाग नही नष्ट करना हू तो उस परकों 
'पर' समझना ही होगा । 


३. बन्धतत्त्व 


दो पदार्थोंके विशिष्ट सम्बन्धनों बन्ध कहते हैं । बन्ध दो प्रकारका है--एक भावबन्ध और दूसरा 
दृव्यबस्ध । जिन राग-ढ्ेंष और मोह आदि विकारी भाबोंसे कर्मका बच्चन होता है उन भावोंकों भावषन्ध 
कहते हैं। कमंपुद्गलोंका आत्मप्रदेशोसे सम्बन्ध होना द्रव्यवन्ध कहुलाता है । द्रव्यवन्ध भात्मा और पुद्गलका 
सम्बन्ध है। यह तो निश्चित है कि दो द्रव्योंका संयोग ही हो सकता है, तादात्म्य अर्थात्‌ एकत्व नहीं । दो 
मिलकर एक देखें, पर, एककी सत्ता सिटकर एक दोष नहीं रह सकता । जब पुद्गलाणु परस्परमें बन्धकों 
प्राप्त होते हैं तो भी वे एक विक्षेष प्रकारके संयोगको ही प्राप्त करते हैं। उनमे स्निर्परता और रूक्षताके 
कारण एक रासायतिक मिश्रण होता है, जिसमें उस स्कन्ध॒के अन्तर्गत सभी परमाणुओंकी पर्याय बदलती है 
और मे ऐसी स्थितिमें आ जाते हैं कि अमुक समय तक उन सबकी एक जैसो पर्याय होती रहती है । स्कल्घ 
जपनेमें कोई स्वतस्त्र द्रध्य नही है किन्तु वह अमुक परमाणुओंकी विद्योष अवस्था ही है और अपने आयारभूत 
परमाणुओंके अधीन ही उसकी दशा रहती है। पुद्गछोंके बन्धमे यही रासायनिकता हैँ कि उस अवस्थामे 
उनका स्वतंत्र विछक्षण परिणमन नही होकर प्रायः एक जैसा परिणमन होता है परन्तु आत्मा और कमे- 
पुदगलोंका ऐसा रासायनिक मिश्रण हो ही तहीं सकता । यह बाल जुदा है कि कर्मस्करघके भा जानेसे आत्मा 
के प्रिणमनमे विलक्षणता भा जाती हैं और आत्माके निभित्तसे कमंस्कन्धकी परिणति विरक्षण हो जाती है; 
पर हहने सबसे इन दोसोंके सम्बन्धनो रासायनिकमिश्रण संशा नही दो जा सकतो; क्योंकि जोव और कमंके 
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बन्धमे दोनोंकी एक जैसी पर्याय नहीं होती | जीवकी पर्याय चेतनरूप होती है और पुदूगलकी अधेतनरूष | 
पुदुगलका परिणमन रूप, रस, गनन्‍्व और स्पर्शादिख्यसे होता है और जीव चैतन्यके विकासरूपसे । 
चार बन्ध 

यह वास्तविक स्थिति हैं कि नूतन कर्मपुद्गलोका पुराने बंधे हुए कमंशरोरके साथ रासायनिक 
मिश्रण हो जाय और वह नूतन कर्म उस पुराने कर्मपुदूगलके साथ बेधकर उसी स्कन्धमे शामिल हो जाय 
और होता भी यही है । पुराने कमंशरीरसे प्रतिक्षण अमुक परमाणु खिरते हैं और उसमे कुछ दूसरे नये 
शामिल होते हैं| परन्तु आत्मप्रदेशोंसे उत्क बन्ध रासायनिक हगिज नही हे । वह तो मात्र सयोग हैं । यही 
प्रदेशबन्ध कहलाता हैं। प्रदेशबन्धकी व्याख्या तत्त्वाथंसूत्र ( ८२४ ) में इस प्रकारकी है--' नामप्रत्यया 
सर्वतोीं योगविशेषात्‌ सुक्ष्मेकक्षेत्रावगाहस्थिता: रावात्मिप्रदेशेष्वनन्तानन्तप्रदेशा' ।” अर्थात्‌ योगके 
कारण समस्त आत्मप्रदेशोपर सभी ओरसे सूक्ष्म करमंपुद्गल आकर एकक्षेत्रावगाही हो जाते है--जिस क्षेत्रमें 
आत्मप्रदेश हैं उसी क्षेत्रमे वे पुदूगछ ठहर जाते हैं। इसीका नाम प्रदेशबन्ध है और द्रव्यबन्ध भी यही हैं । 
अत आत्मा और कमंशरीरका एकक्षेत्रावगाहके सिवाय अन्य कोई रासायनिक मिश्रण नही हो सकता । 
रासायनिक मिश्रण यदि होता है तो प्राचीन कमंपुद्गकोसे ही नवीन कमंपुदूगलोका, आत्मप्रदेशोसे नही । 

जीवके रागादिभावोंसे जो योग अर्थात्‌ आत्मप्रदेशों मे हलन-चलन होता हे उससे कमके योग्य पुद्ूगल 
खिचते हैं । वे स्थल शरोरके भीतरसे भी खिचते हैं और बाहरसे भो। इस योगमे उन कमंवगेणाओं मे 
प्रकृति अर्थात्‌ स्वभाव पडता है। यदि वे कमंपुदूगल किसीके ज्ञानमे बाधा डालनेवाली क्रियासे रग्रे है तो 
उनमे ज्ञानके आचरण करनेका स्वभाव पडेगा और यदि रागादि कषायोसे खिचे हैं, तो चारिश्रके नष्द 
करनेका । तात्पयं यहू कि आए हुए कर्म॑पुद्ूगलोको आत्मप्रदेशोसे एकक्षेत्रावगाही कर देना तथा उनमे ज्ञाना- 
वरण, दर्शंनावरण आदि स्वभावोका पड जाना योगसे होता है । इन्हे प्रदेशवन्ध और प्रकृतिबन्ध कहते हैं । 
कषायोंकी तीम्रता और मन्दताके अनुसार उस कर्मपुद्गलमे स्थिति और फल देनेकी हाक्ति पडनी है, यह 
स्थितिबन्ध और अनुभागबन्ध कहलाता है। ये दोनो बन्ध कषायसे होते हैँ । केवली अर्थात्‌ जीबन्मुक्त 
व्यक्तिको रागादि कषाय नहीं होती, अत उनके योगके हारा जो कमंपुद्गल आते हैं वे द्वित्तीय समयमे झड 
जाते है । उनका स्थितिबन्ध और अनुभागबन्ध नहीं होता। यह बन्ध्चक्र, जबतक राग, द्वेष, मोह और 
बासनाएँ आदि विभाव भाव हैँ, तब तक बराबर चलता रहता हैं । 


४. गाज्व-तत्त्त 

मिथ्यात्य, अविरति, प्रमाद, कषाय और योग ये पाँच बन्धके कारण हैं । उन्हें आख्रव-प्रत्यय भी 
कहते हैं। जिन भावोंसे कर्मोंका आद्रव होता है उन्हें भावास्रव कहते हैं और कमंद्रव्यका आना द्रव्याखव 
कहलाता है । पुदूगलोमे कमंत्वपर्यायका विकास होना भी द्रव्यास्रव कहा जाता है । आत्मप्रदेशों तक उनका 
भाना भी द्रव्यात्नव है। यद्यपि इन्ही मिथ्यात्त आदि भावोकों भाववन्ध कहा है, परन्तु प्रथमक्षणभावी ये 
भाव चूंकि कर्मोंको खीचनेकी साक्षात्‌ कारणभूत योगक्रियामे निभिन होत हैं अत भावास्रव कहे जाते हैं 
और अग्नरिमक्षणभावी भाव भावबन्ध । भावाल्नव जैसा तीव्र, मन्द और मध्यम होता है, तज्जन्य आत्मप्रदेशोका 
परिस्पन्द अर्थात्‌ योग क्रियासे कम भी तैसे ही आते है और आत्मप्रदेशोसे बंघते हैं । 


मिथ्यात्व 
इन आज्रवोमे मुख्य अनन्तकमंबन्धक है मिथ्यात्व अर्थात्‌ मिथ्यादुष्टि | यह्‌ जीव अपने आत्मस्थरूपको 
भूलकर दारीरादि परद्रव्यमें आत्मबुद्धि करता है । इसके समस्त विचार और क्रियाएँ शरीराश्चित व्यवह्रॉमें 
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उलझी रहती हैं। लौकिक यश, छाम आदिकी दृष्टिसे यह धमंका आचरण करता है। इसे स्वपरविवेक 
नहीं रहुता । पदार्थोके स्वख्पमे आम्ति बनी रहती है । तात्पयं यह कि कल्याणमार्गस इसकी सम्यक्‌ श्रद्धा 
नही होती । यह मिथ्यात्व सहज और गृहीत दो प्रकारका होता है ! इन दोनो मिथ्यादुष्टियोसे इसे तस्‍्त्वरचि 
जागृत नहीं होती । यह्‌ अनेक प्रकारकी देव, गुर तथा लोकमूढ़ताओंको धर्म मानता है। अनेक प्रकारके ऊँच- 
नीच भ्रेदोंकी सृष्टि करके मिथ्या अहकारका पोषण करता है । जिस किसी देवको, जिस किसी भी वेषधारी 
गुरुको, जिस किसी भी शास्त्रको भय, आशा, स्नेह और लोभसे माननेको तैयार हो जाता है ।न॒ उसका 
अपना कोई सिद्धान्त होता है और न व्यवह्या र । थोड़ेसे प्रतोमनसे वह सभी अनर्थ करनेको प्रस्तुत हो जाता 
है । ज्ञान, पूजा, कुल, जाति, बल, ऋड्धि, तप और दारीरके मदसे मत्त होता है और दूसरोको तुख्छ समझ 
उनका तिरस्‍्कार करता है। भय, स्वायं, घृभा, परनिन्दा आदि दुर्गुणोका केन्द्र होता है। इसको समस्त 
प्रवत्तियोंके मूलमें एक ही कुटेव रहती है और वह है स्वर्पविध्रम । उसे आत्मस्वरूपका कोई श्रद्धान नहीं 
होता, अतः वह बाह्मपदार्थोंमें माया रहता है । यही मिथ्यादृष्टि समस्त दोषोकी जननी है, इसीसे अनन्त 
ससारका बन्ध होता हैं । 
अविरति 

सदाचार या चारित्र धारण करनेकी ओर रुचि या प्रवृत्ति नहीं होना अविरति है । मनुष्य कदाचित्‌ 
चाहे मी, पर कषायोंका ऐसा तीद्र उदय होता हैं जिससे न तो वह सकलचारित्र घारण कर पाता हैं और न 
देशाचारित्र ही । 

क्रोधादि कषायोंके चार मेद चारित्रको रोकनेकी धाक्तिकी अपेक्षासे भी होते है-- 

१ अनन्तानुबन्धी---अनन्त ससारका बन्ध करानेवाली, स्वरूपाचरणचारित्र न होने देनेवाली, 
पत्थरकी रेखाके समान कषाय । यह मिथ्यात्वके साथ रहती है । 

२. अप्रत्याख्यानावरण--देशचारित्र अर्थात्‌ श्रावकके अणृव्रतोको रोकनेवालो, मिट्टीकी रेखाके 
समान कषाय । 

३ प्रत्याश्यानावरण--सकलचारित्रको न होने देनेवाली, घूलिकी रेखाके समान कषाय । 

४. संज्वलन कषाय--पूर्ण आरित्रमें किचित्‌ दोष उत्पन्त करनेवाली, जलरेखाके समान कंषाय । 
इसके उदयसे यथाव्यातचारित्र नही हो पाता । 
शक इस तरह इन्द्रियोके विषयोंमें तथा प्राणिविषयक असंयममे निरणंल प्रवृत्ति होनेसे कर्मोंका आस्ब 

|| 


प्रमाद 

असावधानीको प्रमाद कहते हैं। कुशल कर्मोंमें अनादर होता प्रमाद है । पाँचो इन्द्रियोंके विषयमे 
लीन होनेके कारण; राजकथा, चोरकपा, स्त्रोकधा ओर भोजनकथा आदि विकथाओमे रस लेनेके कारण; 
क्रोपष, मान, माया और छोम इस चार कवायोंसे कलूषित होनेके कारण; तथा निद्रा और प्रण यमें मग्न 
होनेके कारण कुशल कर्श्ब्य मार्गमें अनादरका भाव उत्पन्न होता है। इस असायधानीसे कुशलकमंके प्रति 
अमास्चा तो होती ही है साथ-हीन्‍्साथ शिसाकी भूमिका भी तैयार होने रलूगती है । हिंसाके मुख्य हेतुओंमें 
प्रभादका प्रमुक्ष स्थान है! दुसरे ग्राणीका घांत हो या न ही, प्रमादी व्यक्तिको हिसाका दोष सुनिश्ित है। 
प्रयत्यपूर्वक प्रतुलि करनेबाले अप्मसत साधनरे द्वारा बाह्य हिंसा होनेपर भी वहु अहिंसक ही है। अतः 
प्रभाव हिसाका मुस्य धार है। इसीलिए मयवान्‌ महावोरमे बार-बार गौतम गणघरको चेताया था कि 
“समर्थ गोयम मा पमायए' अर्थात्‌ गौतम, क्षणभर सी प्रमाद न कर । 


ड१५ 
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आत्माका स्वरूप स्वभावत' शालत्र और निविकारों है। पर क्रोध, मान, साया और लोभ ये चार 
कैायें उसे कस देती हैं और स्वरूपसे च्युत कर देती हैं । ये चारों आत्माकी विभाव दशाएँ हैं। क्रोध कषाय 
देषरूप है। यह द्वेघका कारण और द्वेषका काये है। मान यदि क्रोधको उत्पस्न करता है तो द्वेषरूप है । 
लोभ रागरूप है । साया यदि लोभको जागृत करती है तो रागरूप है। तात्पयँं यह कि राग, देष और मोहकी 
दोष-ब्रिपुटीमें कषायका भाग ही मुख्य है। मोहरूपी मिथ्यात्वके दूर हो जानेपर सम्यग्दृष्टिको राग और 
देष बने रहते हैं । इनमे लोभ कषाय तो पद, प्रतिष्ठा, यशकी लिप्सा और संघवृद्धि आदिके रूपमें बड़े-बड़े 
मुनियोंको भी स्वरूपस्थित नहीं होने देती | यह राग-देषरूप इन्द्र ही समस्त अनर्थोंका मूल है । यही प्रमुख 
आख्व है ! न्यायसूत्र, गीता और पाली पिटकोमें भी इस द्वन्द्रकों पापका मूल बताया है। जैनागमोंका प्रत्येक 
वाक्य कषाय-शमनका ही उपदेश देता है । जैन उपासनाका आदर्श परम निग्न॑न्थ दशा है । यही कारण है कि 
जैन मूर्तियाँ वीतरागता और अकिज्चनताकी प्रतीक होती है । न उनमें हेषका साधन आयुध है और न 
रागका आधार स्त्री आदिका साहचरयें ही | वे सवंधा निविकार होकर परमवीतरागता और अकिज्चनताका 
पावन संदेष् देती हैं । 

इन कषायोंके सिवाय हास्य, रति, अरति, शोक, भय, जुगुप्सा, स्त्रीवेद, पुरुषबंद और नपुसकवेद ये 
नव नोकषायें हे । इनके कारण भी आत्मामें विकारपरिणति उत्पन्त होती है | अत ये भी आज्रव हैं । 


योग 


मन, वचन और कायके नि्मित्तसे आत्माके प्रदेशोंमे जो परिस्पन्द अर्थात्‌ क्रिया होती हैं उसे योग 
कहते हैँ । योगकी साधारण प्रसिद्धि योगभाष्य आदिमे यद्यपि चित्तवृत्तिके निरोधरूप ध्यानके अथंमें है, परन्तु 
जैन परम्परामें चँकि मन, वचन और कायसे होनेवा ठी क्रिया क्मंपरमाणुओसे आत्माका योग अर्थात्‌ सम्बन्ध 
कराती है, इसलिए इसे ही योग कहते हैं. और इसके निरोधको ध्यान कहने है । आत्मा सक्रिय है, उसके 
प्रदेशों परिस्पन्द होता हैं । मन, वचन और कायफे निमित्तसे सदा उसमे क्रिया होती रहती है । यह क्रिया 
जीवन्मुक्तके बराबर होती है। परममुक्तिसे कुछ समय पहुले अयोगकेवलो अवस्थामे मन, बंचन और कायकी 
क्रियाका निरोध होता है, और तब आत्मा निर्मंछ और निदचल बन जाता हैं । सिद्ध अवस्थामे आत्माके पूर्ण 
शुद्ध रूपका आविर्भाव होता है । न तो उममें कमंजन्य मलिनता हो रहती है और न योगको चंचलता ही । 
सच पूछा जाय तो योग ही आख्रव है। इसीके द्वारा कमोंका आगमन होता है ! शुभ योग पृण्यकमंका आज्ञव 
कराता है और अशुभयोग पापकर्मका । सबका शुभ चिन्तन यानी अहिंसक विचारधारा शुभ मनोयोग है । 
हित, मित, प्रिय वचन बोलना शुभ वचनयोग है और परको बाधा न देनेवारी यत्नाचा रपूर्वक प्रवुत्ति शुभ- 
काय होता है। और इनसे विपरीत चिन्तन, वचन तथा काय-स्रवृत्ति अल्युभ मन-वचन-काययोग है । 


दो आखस्रव 


सामान्‍्यतया आल्व दो प्रकारका होता है। एक तो कषायानुरंजित योगसे होनेवाछा साम्परायिक 
आखंव--जो बन्धका हेतु होकर संसारकी वृद्धि करता है। दूसरा मात्र योगके होनेवाला ईर्यापथ आखस्ब--- 
जो कबायका चेंप न होनेके कारण आगे बन्धन नहीं कराता । यहु आख्रव जीवन्मुक्त महात्माओंके जब तक 
शरीरका सम्बन्ध है, तब तक होता हैं। इस तरह योग और कवाय, दूसरेके ज्ञानमें बाघा पहुँचाना, दूसरेको 
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कष्ट पहुँचाना, दूसरेकी निरदा करना आदि जिस-जिस प्रकारके ज्ञानावरण, दर्शंनावरण, वेदतीय आदि 
क्रियाओमें संखग्न होते हैं, उस-उस प्रकारसे उन-उन कर्मोंका आख्रव और बन्ध कराते हैं। जो क्रिया प्रघान 
होती है उससे उस कमंका बन्व विशेष रूपसे होता है, दोष कर्मोंका गौण | परभवमे शरीरादिकी प्राप्तिके छिए 
आयु कमका आख्रव वर्त मान आयुके त्रिभागमे होता है । शेष सात कर्मोंका आख्रव प्रतिसमय होता रहता है। 


५, मोक्षतस्व 


बन्धन-गुवितिको मोक्ष कहते है ! बन्धके कारणोंका अभाव हौनेपर तथा संचित कर्मोंकी निजंरा होते- 
से समस्त कर्मोंका समुछ उच्छेद होना मोक्ष है। आत्माकी बैभाविकी दाक्तिका संसार अवस्थामे विभाव 
परिणमन होता है। विभाव परिणमनके निर्मित्त हट जानेसे मोक्ष दशामे उसका स्वाभाविक परिणमन हो 
जाता है | जो आत्माके गुण विकृत हो रहे थे वे ही स्वाभाविक दशामे आ जाते हैं। मिथ्यादर्शान सम्यग्दर्शन 
बन जाता है, जज्ञान ज्ञान ज्ञान जाता है और अचारित्र चारित्र । इस दशामे आत्माका सारा नकशा ही बदल 
जाता है। जो आत्मा अनादिकालसे मिथ्यादर्शन आदि अशुद्धियो और कछुषताओका पुञ्ज बना हुआ था, 
वही निर्मल, निश्चल और अनन्त चैतन्यमय हो जाता हैं। उसका आगे सदा शुद्ध परिणमन ही होता है । वह 
निस्तरग समुद्रकी तरह निविकल्प, निश्चल और निर्मल हो जाता है। न तो निर्वाण दक्षामे आत्माका 
अभाव होता है और न वह अचेतन ही हो जाता हैं । जब आत्मा एक स्वर॒न्त्र मौकछिक ब्रव्य है, तब उसके 
अभावकी या उसके गुणोके उच्छेदकी कल्पना ही नही की जा सकती । प्रतिक्षण कितने ही परिवर्तन होते जाँय, 
पर विश्वके रगमझचसे उसका सम्‌ल उच्छेद नहीं हो सकता । 


दोपनिर्वाणकी तरह आत्मनिर्वाण नहीं होता 


बुद्धसे जब प्रश्न किया गया कि 'मरनेके बाद तथागत होते हैं या नहीं?” तो उन्होंने इस प्रइनकों 
अब्याकृत कोटियमें डाल दिया था | यही कारण हुआ कि बुड़के शिष्योने निर्वाणफे सम्बन्धमे अनेक प्रकारकी 
कल्पनाएँ की । एक निर्वाण वह जिसमे चित्तसन्तति निरास्तव हो जाती है, यानो चित्तका मैल घुछ जाता 
हैं। इसे सोपधिशेष' निर्वाण बहुते हैं । दूसरा निर्दाण कह, जिसमें दीपकके समान चित्तसतति भी बुझ जातो 
है. अर्थात्‌ उसका अस्तित्व ही समाप्त हो जाता है । यह 'निरुपधिद्ेष” निर्वाण कहुछाता है । रूप, बेदना, 
विज्ञान, सज्ञा और सस्कार इन पंच स्कन्घरूप आत्मा माननेका यह सहज परिणाम था कि निर्वाण दशामे 
उसका अस्तित्व न रहे । आदचर्य है कि बुद्ध निर्दाण और आत्माके परछोकगा[मित्वक निर्णय बताये बिना 
ही मात्र दु खनिर्व त्तके सर्वाज्भलीग औचिस्यका समर्थत करते रहे । 


यदि निर्वाणमें चित्तसन्ततिका निरोध हो जाता है, वह दीपककी छो को तरह बुझ जाती है, तो बुद्ध 
उच्छेदवादके दोषसे बौसे बच सके ? आत्माके नास्तित्वसे इनकार तो वें इसी मयसे करते थे कि आत्माको 
नास्ति माना जाता है तो चार्वाकफी तरह उच्छेदवादका प्रसंग आता है। निर्वाण अवस्थामे उच्छेद मानने 
और मरणके बाद उछछेद माननेमें तात्विक दृष्टिसि कोई अन्तर नही है। बल्कि चार्वाकका सहज उच्छेद 
सबको सुकर क्या अनायाससाध्य होनेसे सुग्राह्म होगा और बुद्धका निर्वाणोत्तर उच्छेद अनेक प्रकारके ब्रह्म- 
चयंवास और ध्यान आदिके कष्टसे साध्य होसेके कारण दुर्ग्राह्म होगा । जब चित्तसन्तति भौतिक नहीं है 
और उसकी संसार-काहमें प्रतिसंधि ( परलोकगमन ) होती है, तब निर्वाण अवस्थामें उसके समझोच्छेदका 
कोई औशित्य समझमें नहीं आता। अतः मोक्ष अवस्थामें उस चित्ततंततिकी सत्ता मानना ही चाहिए, जो 
कि अनादिकारूसे श्रालवमसि मलिन हो रही थी और जिसे साधनाके द्वारा निरालव अवस्थामें पहुंचाया 
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गया है । तस्‍्वसंग्रहपज्जिका ( पृष्ठ १०४ ) में आचार्य कमलशीखने संसार और निर्वाणके स्वरूपका प्रति- 
पादन करनेवाला यह प्राचीन इलोक उद्घृत किया है--- 


“चित्तमेव हि संसारो रागादिक्लेशवासितस्‌ | 
तदेव तेविनिमुक्त॑ भवान्त इति कथ्यते ॥” 

अर्थात्‌--रागादि क्लेश और वासनामय चित्तको संसार कहते हैं और जब घही चित्त रागादि बलेश 
और बासनाओसे मुक्त हो जाता हैं, तब उसे भवान्त अर्थात्‌ निर्वाण कहते हैं। इस इलोकमे प्रतिपादित 
संसार और मोक्षका स्वरूप ही युवितसिद्ध और अनुभवगम्य है। चि्तकी रागादि अवस्था ससार है और 
उसोकी रागादिरहितता मोक्ष" हैं । अत समस्त कर्मोके क्षयसे होनेवाला स्वरूपलछाम ही मोक्ष" हैँ। आत्माके 
अभाव या चैतन्यके उच्छेदको मोक्ष नही कह सकते ! रोगको निवृत्तिका नाम आरोग्य है, न कि रोगीकी 
निवत्ति या समाप्ति । दूसरे दब्दोमे स्वास्थ्यलाभको आरोग्य कहते है, न कि रोगके साथ-साथ रोगीकी 
मृत्यु या समाप्तिको । 
निर्वाणमे ज्ञानादि गुणोका सर्वथा उच्छेद नही होता 

वैशेषिक बुद्धि, सुख, दु ख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म और संस्कार इन नव विशेषगुणोंके 
उच्छेदको मोक्ष कहते है । इनका मानता है कि इन विशेष गुणोंकी उत्पत्ति आत्मा और मनके सयोगसे होती 
है । मनके सयोगके हट जानेसे ये गुण मोक्ष अवस्थामे उत्पन्न नही होते और आत्मा उस दशामे निगुण हो 
जाता हैं | जहाँ तक इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म, संस्कार और सासारिक दुःख-सुखका प्रदन है, ये सब 
कमंजन्य अवस्थाये है, अत मुक्तिमे इनकी सत्ता नही रहती । पर बुद्धिका अर्यात्‌ ज्ञानका, जो कि आत्माका 
निज गुण है, उच्छेद सर्वथा नही माता जा सकता । हाँ, संसार अवस्थामे जो खडज्ञान मन और इन्द्रियके 
सयोगसे उत्पन्न होता था, वह अवश्य ही मोक्ष अवस्थामे नही रहता, पर जो इसका स्वरूपभूत चैतन्य हूँ, जो 
इन्द्रिय और मनसे परे है, उसका उच्छेद किसी भी तरह नहों हो सकता । आख़िर निर्वाण अवस्थामे जब 
आत्माकों स्वल्‍्पर्थिति व॑शे षिकको स्वीकृत ही है तब यहु स्वरूप यदि कोई हो सकता है नो वहु उसका 
इन्द्रियातीत चैतन्य ही हा सकता हैं । ससार अवस्थामें यही चैतन्य इन्द्रिय, मन और पदार्थ आदिके निमित्त- 
से सानाविव विषयाकार बुद्धियोके रूपमे परिणति करता था। इन उपाधियोके हट जानेपर उसका स्वस्वरूप- 
मग्न होना स्वाभाविक ही है । कमके क्षयोपशमसे होनेवाले क्षायोन्‍शमिक ज्ञान तथा कर्मजन्य सुखदु खादिका 
विनाश तो जैन मी मोक्ष अवस्थामें मानते है, पर उसके निज चैतन्यका विनाश तो स्वरुपो च्छेदक होनेसे 
कृथमपि स्वीकार नही किया जा सकता । 


मिलिन्द-प्रइनके निर्वाण वर्णनका तात्पय॑ 


सिलिन्द-प्रशनमे निर्वाणका जो वर्णन है उसके निम्नजिखित वजग्र ध्यान देते योग्य हैं। “सृष्णाके 
निरोध हो जानेसे उपादानका निरोध हो जाता हे, उपादानके निरोबसे भवका निरोध हो जाता है, भवका 
निरोध होनेसे जन्म लेना बन्द हो जाता है, पुतर्जन्मके बन्द होनेसे बृढ़ा होना, मरना, शोक, रोना, 
१. ' मुक्तिनिर्मलता घिय- (--व्संग्रह पृष्ठ १८४ 
२. “आत्मलाभ विदुर्मोक्ष जीवस्यान्तर्मलक्षयात्‌ । 
ताभावो नाप्यर्चतन्यं ने चैतत्यमनर्थकम ॥ --सिद्विवि० पृ० ३८४ 
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फीटना, दुःख, बेचैसी और परेणानो सभी दु ख रुक जाते हैं। महाराज, इस तरह भिरोध हो जाना हो 
निर्वाण है / ( पृ० ८५ ) 

“सिर्वाण न कर्मके कारण, न हेतुके कारण और न ऋतुके कारण उत्पस्न होता है ।” ( पृ० ३३९ ] 

“हु महाराज, निर्वाण निगुण है, किसीने इसे बताया नहीं है। निर्वाणके साथ उत्पन्न होने और 
न उत्पन्न होनेका प्रश्न ही नहीं उठता। उत्पन्न किया जा सकता है अथवा नहीं, इसका भी प्रएन नहीं 
आता । निर्वाण वर्तमान, भूत और मविष्यत्‌ तोनो कालोंके परे है। निर्याण न आाँखसे देखा जा सकता हैं, 
न कानसे सुना जा सकता है, न ताकसे सूघा जा सकता हैं, न जीभमसे चखा जा सकता है और न दारीरसे 
छुआ जा सकता हूँ । निर्वाण मनसे जाना जा सकता हैँ । अहंत्‌ पदकों पाकर भिक्षु विशुद्ध, प्रणोत, ऋजु 
तथा आवरणो और सासारिक कामोसे रहित मनसे निर्वाणकों देखता है । ( पृ० ३३२ ) 


“निर्वाणमे सुख ही सुख है, दू खका लेश भी नहीं रहता” ( पु० ३८६ ) 
“महाराज, निर्वाणमें ऐसी कोई भी बात नही है, उपमाएँ दिखा, व्याख्या कर, तर्क और कारणके 
साथ निर्वाणके रूप, स्थान, काल या डीलडौल नहीं दिखाये आ सकते । ( पृ० ३८८ ) 


“महाराज, जिस तरह कमल पानीसे सबंधा अलिप्त रहुता है उसी तरह निर्वाण सभी क्लेशंसि 
अल्प्त रहता है। निर्वाण भी छोगोकी कामतृष्णा, भवतृष्णा और विभवतृष्णाकी प्यासको दूर कर देता 
है । ( पृ० ३९१ ) 

“निर्वाण दवाकी तरह बलेशरूपी विषको शान्त करता है, दु खरूपी रोगोंका अन्त करता है और 
अमृतरूप है । वह महासमुद्रकी तरह अपरम्पार है| वहु आकाशकी तरह न पैदा होता है, न पुराना होता हैं, 
न मरता है, न आवागमन करता है, दुर्शेय है, चोरोसे नहीं चुराया जा सकता, किसी दूसरे पर निर्भर नहीं 
रहता, स्थच्छन्द खुला और अनन्त ? | वहु मणिरत्नको तरह सारी इच्छाओंको पूरा कर देता है, मनोहर है, 
प्रकाशमान है और बड़े कामका होता है। वहू लाल चन्दनकी तरह दुलेभ, निराली गंधवाला और सज्जनों 
द्वारा प्रशसित है । बह पहाडकी जोटीकी तरह अत्यन्त ही ऊँचा, अचल, अगभ्य, राग-देषरहित और क्लेद 
बीजोके उपजनेके अयोग्य हैं। वह जगह न तो पूर्व दिशाकी ओर है. न पश्चिम दिशाकी ओर, न उत्तर 
विशाकी ओर और न दक्षिण दिशाकी ओर, न ऊपर, न नोचे और न टेडे । जहाँ कि निर्वाण छिपा है । 
निर्वाणके पाये जानेकी कोई जगह नही है, फिर भी निर्वाण है। सच्ची राह पर चल, पनको ठीक ओर 
लगा सिर्वाणका साक्षात्कार किया जा सकता है | ( पृ० ३९२-४०३ तक हिन्दी अनुवाद का सार ) 

इन अबतरणोसे यह मालम होता हूँ कि बुद्ध निर्वाणका कोई स्थान विद्येष नही मानते थे और न 
किसी काऊविशेषमे उत्पन्त या अनुत्पन्नकी चर्चा इसके सम्बन्धमें को जा सकती है। वंसे उसका जो स्वरूप 
“'इन्द्रियातीत सुसमय, जन्म, जरा, मृत्यु आविके क्लेशोंसे शुन्‍्य इत्यादि क्षब्दोंके द्वारा वणित झेता है, वह 
शुन्य या अभावात्मक निर्वाणका म होकर सुखरूप निर्वाण का है । 

निर्वाणको बुद्धने आकाशकी तरह असंस्कृत कहा है। असस्कृतका अथ है जिसके उत्पाद, व्यय और 
प्रौब्य त हों। जिसकी उत्पत्ति या अनुत्पत्ति आदिका कोई विवेचन नहीं हो सकता हो, वहू अतंस्कृत पदार्थ 
है। माध्यसिक कारिकाकी संस्कृत-परीक्षाम उत्पाद, व्यय और भौव्यको सस्क्त॒का लक्षण बताया है । सो 
यदि असंस्कृतता निर्वाणके स्थानके सम्बन्धमें है तो उचित ही है, क्‍योंकि यदि निर्वाण किसी स्थानविक्षेषपर 
है, तो बह जगत॒की तरह सन्ततिकी दुष्टिसे अनादि अनन्त ही होगा; उसके उत्पाद-अनुत्पादकी चर्चा ही व्यर्थ 
है । किन्तु उसका स्वरूप जन्म, जरा, मृत्यु श्ादि समस्त वलेशोंसे रहित सुखमय ही हो सकता है । 
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अप्वचोषने सोन्दरनन्दमे ( १६ । २८, २९ ) निर्वाण प्राप्त आत्माके सम्बन्धसे जो यह लिखा है" कि 
लेलके चुक जालेपर दीपक जिस तरह न किसी दिशाको, न किसी विदिक्षाको, न आकादकों और न पृथ्वी 
को जाता है. किन्तु केवल बुझ॒ जाता है, उसी तरह कृती कलेशोका क्षय होनेपर किसी दिल्ला-विदिशा, 
बाकाद या पावालको नही जाकर द्ान्त हो जाता है | यह वर्णन निर्वाणके स्थान विशेषकी तरफ ही लगता 
है तन कि स्वरूपकी तरफ। जिस तरह ससारी आत्माका नाम, रूप और आकारादि बताया जा सकता है, 
उस तरह निर्वाण अवस्थाको प्राप्त व्यक्तिका स्वरूप नहीं समझाया जा सकता । 


। वस्तुत' बुद्धने आत्माके स्व॒रूपफे प्रदनको ही जब अव्याकृत करार दिया, तब उसकी अवस्थाविदेष- 
चविर्वाणके सम्बन्ध विवाद होना स्वाभाविक हो था। भगवान्‌ महावीरने मोक्षके स्वरूप और स्थान दोनोके 
सम्बन्पमें सयुक्तिक विवचन किया है। समस्त कर्मोंके विनाशके बाद आत्माके निर्मल और निरचल चैतन्य- 
स्वरूपकी प्राप्ति हो मोक्ष हैं और मोक्ष अवस्थामे यह जीव समस्त स्थूछ और सूक्ष्म शारीरिक बन्धनोंसे 
सबंधा मुक्त होकर छोकके अग्रभागमे अन्तिम शरी रके आकार होकर ठहरता है । भागे गतिके सहायक धर्म- 
दरब्यके न होनेसे गति नहीं होती । 


मोक्ष न कि निर्वाण 


जैन परम्परामे मोक्ष गब्द विशेष रूपसे व्यवहत होता हैं उसका सीधा अथं है छटना अर्थात्‌ अनादि- 
कालसे जिन कर्मंबन्धनोरे यह आत्मा जकडा हुआ था, उन बन्धनोकी परतन्त्रताकों काट देना । बन्धन कट 
जानेपर जो बेंधा था, वह स्वतन्त्र हो जाता है। यही उसकी मुक्ति है किन्तु बौद्ध परम्परामे 'निर्वाण' अर्थात्‌ 
दीपककी तरह बुझ् जाना, इस शब्दका प्रयोग होनेसे उसके स्वरूपमे ही घुटाछा हो गया है । कक्‍्लेशोके बुशने 
की जगह आत्माका बुझना ही निर्वाण समझ लिया गया है। क्रमेके नाश करनेका अर्थे भी इतना ही है कि 
करमपुदूगल जीवसे भिन्‍न हो जाते हैं उनका अत्यन्त विनाश नहों होता । किसी भी सत॒का अत्यन्त विनाश 
न कभी हुआ है और न होगा । पर्यायान्तर होना ही 'नाश' कहा जाता है । जो कमपुदुगल अमुक आत्माके 
साथ संयुक्त होनेके कारण उस आत्माके गुणोका घात करनेकी वजहसे उसके लिए कर्मत्व पर्यायकों धारण 
किये थे, मोक्षमे उसकी कमंत्व पर्याय नष्ट हो जाती है। यानी जिस प्रकार आत्मा कमंबन्धनसे छटकर छुदध 
सिद्ध हो जाता है उसी तरह कमंपुद्गल भी अपनी पर्यायसे उस समय मुक्त हो जाते हैँ । यों तो सिद्ध स्थान 
पर रहनेवाली आत्माओके साथ पुद्गछो या स्कन्‍्धोका संयोग सम्बन्ध होता रहता है, पर उन पुदूगलोकी 
उनके प्रति कमंत्व पर्याय नही होती, अत बहू बन्ध नहीं कहा जा सकता । अत जैन परस्परामे आत्मा और 
कमपुदुगलका सम्जन्ध छट जाना ही मोक्ष है । इस मोक्षम दोनों द्रव्य अपने निज स्वरूपमे बने रहते हैं, न 
तो आत्मा दीपकको तरह बुझ जाता है और न कमंपुद्गकूका ही सर्वथा सम्‌ल नाझ होता है। दोनोंकी 
पर्यायास्तर हो जाती है । जीवको शुद्ध दशा और पुदुगछकी यथासभव शुद्ध या अशुद्ध कोई भो अवस्था हो 
जाती है । 
५ संवर-तत्त्व 

सवर रोकनेको कहते हैं । सुरक्षाका नाम संवर हूं। जिन द्वारोसे कर्मोंका आज्नव होता था, उन द्वारों 
का निरोध कर देना सवर कहदठाता है। आज्ब योगसे होता है, अत योगकी निवृत्ति ही मूलतः संबरके 


१. इलोंक पृ० १३९ पर देखी । 
२, जोवाद विश्लेषण मेद, सत्रो नात्यस्तसंक्षय. --आप्सप० एोक ११५। 
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पदपर प्रतिष्ठित हो सकती है। किन्तु सन, वचन और कायकी प्रवृत्तिको सर्वधा रोकनःर संभव नहीं है । 

शारीरिक आवध्यकताओंकी पूतिके लिए आहार करना, मल्मजका विसजंत करना, ललना-फिरना, बोलना, 

रखना, उठाना आवि क्रियाएँ करनी ही पड़ती हैं। अन जितने अशोसे मत, वचन और कायकी क्रियाजोंका 

निरोध है, उतने अंशको गृप्ति कहते हैं। गुप्ति अर्थात्‌ रक्षा । मन वचन और कायकी अकुशल प्रवृत्तियोंसे 

रक्षा करना । यह गुप्ति ही संवरणका साक्षात्‌ कारण है! ग्रुप्सिके अतिरिक्त समिति, धर्म, अनुप्रेक्षा, परी-, 
पहुजय और चारित्र आदिसे भी सबर होता है। समिति आदिमें जितना निवृत्तिका अंश है उतना सबरका 
कारण होता है और प्रवृत्तिका अदा शुभ बन्धका हेतु होता है । 

समिति 


समिति अर्थात्‌ सम्यक्‌ प्रवृत्ति, सावधानीसे कार्य करना । समिति पाँच प्रकार को है । ईर्या समिति- 
चार हाथ आगे देखकर चलना । भाषा समिति--हित-मित-प्रिय बचने बोलना । एषणा समिति--विषधिपूर्वक 
निर्दोष आहार लेना। आदान-निक्षेपण समिलसि--देख-शोधकश किसी वंस्तुका रखना, उठाना। उत्सस 
समिति--देख-शोधकर निज॑न्तु स्थानपर मलम्‌त्रादिका विसजंन करना । 


धर्म 


आत्मस्वरूपकी ओर ले जानेवाले और समाजको संघारण करनेनाले विचार और प्रवृत्तियाँ धमं हैं । 
घरम्मं दश हैं । उत्तम क्षमा--क्रोधका त्याग करना | क्रोघके कारण उपस्थित होनेपर वस्तुस्वरूपका विधारकर 
विवेकजछसे उसे शान्त करना ! जो क्षमा कायरताके कारण हो और आत्मामें दीनता उत्पन्न करे वह धर्म 
नहीं है, बहू क्षमाभास है, दूषण हे । उत्तम मादब--मुदुता, कोमछता, विनेयभाव, मालका त्याग ! ज्ञान, 
पूजा, कुछ, जाति, बल, ऋद्धि, तप और शरोर आदिकी किचित्‌ विशिष्टताके कारण आत्मस्वरूपको न 
भूछना, इनका मद न चढ़ने देना | अहंकार दोष है और स्वाभिमान गुण | अहकारमे दूसरेका तिरस्कार 
छिपा है और स्वाभिमानमे दूसरेके मानका सम्मान है । उत्तम आजेब -- ऋजुता, सरलता, मायाचारका 
त्याग । सन, वचन और कायकी कुटिलताको छोडना । जो मनमे हो, वही वचनमे और तदनुसार ही कायकी 
चेष्ठा हो, जीबन-व्यवहारमे एकरूपता हो। सरलता गुण है और भोद्पन दोष । उत्तम शौच--शुचिता, 
पविश्वतां, निलॉभ वृतस्ति, प्रतोभनमें नहों फैसना | लोभ कषायका त्यागकर मनमे पवित्रता छाना । क्ौच 
गुण है, परन्तु बाह्य सोला और चौकापथ आदिके कारण छूछ करके दूसरोंसे घुणा करना दोष है । उत्तम 
सत्य--प्रामाणिकता, विश्वास-परिपालन, तथ्य और स्पष्ट भाषण । सच बोलना धर्म है, परन्तु परनिन्‍्दाके 
अभिप्रायसे दूसरोके दोषोंका ढिढोरा पीटना दोष हैं। परको बाधा पहुँचानेवाला सत्य भी कभी दोष हो 
सकता है। उत्तम सयम---इन्द्रिय-विजय और प्राणि-रक्षा । पाँचो इन्द्रियोकी विषय-प्रवृत्तिपर अकुण रखना, 
उनकी निरगंल प्रवृत्तिकों रोकना, इन्द्रिय।को वशमें करना । प्राणियोकी रक्षाका ध्यान रखते हुए, खान-पान 
और जीवन-व्यवहारकों अहिंसाकी भूमिकापर चलाना । संयम गुण है, पर भाव-शत्य बाह्य क्रियाकाण्डका 
अत्यधिक आग्रह दोष है। उत्तम तप--इच्छानिरोध । सनकी आशा और तृष्णाओ को रोककर प्रायष्लित्त, 
बिनम, वैयावृत्य ( सेवा ), स्वाघ्याय और व्युत्सग ( परिप्रहत्याग ) की ओर चित्तवृत्तिका मोडना ! ध्यान 
करना भी तप है। उपवास, एकाशन, रससत्य, एकास्तवास, मौन, कायक्लेश शरीरको सुकुमार न होने 
दैना आदि बाह्य तप हैं। इच्छानिवृत्ति ककके अकिचन बननाहझूप तप गुण हे और मात्र कायकक्‍्लेद करना, 
पंचास्नि तपना, हृठयोगकी कठित क्रियाएँ आदि बालतप हैँं। उत्तम स्याग--दान देना, त्यागकी भूमिकापर 
जाना । शाक्त्यनुसार भूखोंको भोजन, रोगीको ओषध, अज्ञाननिवृत्तिके लिए शानके साधन जुटाना और 
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प्राणिमात्रको अभम देना | देश और समाजऊे निर्माणके लिए, तन, घन आदिका त्याग | लाभ, पूजा और 
शुयाति आदिके उद्देदयसे किया जानेवाला त्याग या दान उत्तम त्याग नहों है। उत्तम आकिल्चन्य--अकिम्म्य 
नसभाव, बाह्य पदार्थो्सें ममत्वका त्याप । घन-धान्‍्य आदि बाहा परिणग्रह तथा दारीरमें यहु मेरा नहीं है, 
आत्माका घन तो उसके चैतन्य आदि गुण है, 'नास्ति में किचन '--मैरा कुछ नहीं, आदि भावनाएँ 
आकिश्चन्य हैं । भौतिकतासे हुटकर विशुद्ध आव्यात्मिक दृष्टि प्राप्त करना । उनम ब्रद्मचयं--हब्रह्म अर्थात्‌ 
आत्मस्वरूपमे विचरण करना । स्त्रो-सुखसे विरक्त होकर समस्त दारौरिक, मानसिक और आध्यात्मिक 
दाक्तियोंको आत्मविकासोन्मुख करना । मतकी शुद्धिके बिना केवछ शारीरिक ब्रह्मचयं न तो शरीरको ही 
काम पहुँचाता है और न मन तथा आत्मामे ही पवित्रता लाता है । 
अनुपेक्षा 

सद्विचार, उत्तम भावनाएँ और आत्मचिन्तन अनुप्रेक्षा है । जप्रवृकी अनित्यता, अशरणता, ससारका 
स्वरूप, आत्माका अकेला ही फल भोगना, देहकी भिन्‍नतता और उसकी अपविषता, रागादि भावोकी हेयता, 
सदाचारकी उपादेयता, लोकस्वरूपका शिन्तन और बोधिकी दुलंभता आदिका बार-आर विचार करके 
जिततको सुसंस्कारी बनाना, जिससे वह इन्द्र दशामे समताभाव रख सके । ये भावनाए चित्तको आस्रवंकी 
ओरसे हटाकर सवरकी तरफ शुकाती हैं । 


परीषहजय 

सांधकको मूख, प्यास, ठंडी, गरमी, डास-मच्छर, चरूने-फिरने-सोने आदिमे ककड़, कॉँटे जादिकी 
बाधाएँ, बध, आक्रोश और मल आदिकी बाधाओंकों शान्तिसे सहना चाहिए । नग्न रहकर भी स्त्री आदिको 
देखकर प्रकृतिस्थ बने रहना, चिरतपस्था करनेपर भी यदि ऋद्धि-सिद्धि नहीं होती तो तपस्थाके प्रति- 
अनादर नहीं होना और यदि कोई कऋद्धि प्राप्त हो जाय तो उसका गयव॑ नही करना, किसीके सत्कारना 
पुरश्कारमें हुए और अपमानमें खेद नहीं करना, भिक्षा-भोजन करते हुए भी भात्मामे दीनता नही आने दे 
हत्यादि परीषहोंके जयसे चारित्रमें दृढ़निष्ठा होती है और कर्मोंका आखब रुक कर सबर होता है । 


सारित्र 

अहिसा, सत्य, अचौयं, बहा चर्यं और अपरि ?हका सपूर्ण परिपालन करना प्रणं चारित्र हैं। चारित्र- 
के सामायिक आदि अनेक भेद हैं । सामायिक--समस्त पापक्रियाओका त्याग और समताभावकी आराघना । 
छेदोपस्थापना--बतोंमे दूषण छग जानेपर दोषका परिहार कर पुन. ब्रतोमे स्थिर होना । परिहारविशुद्धि-- 
इस चारित्रके घारक व्यक्तिके क्षरोरमे इतना हलकापन आ जाता हैं कि स्वेत्र गसन आदि प्रव त्तियाँ करने- 
पर भी उम्तके शरीरसे जीवोकी विराधना--हिंसा नही होती । सृक््मसाम्पराय--समस्त क्रोधादिकबायोका 
नाथ होनेपर बचे हुए सृक्ष्म लोभके नाशकी भी तैयारो करना । यथार्यात--सम्रस्त कपायोके क्षय होनेपर 
जीवन्मुक्त व्यक्तिका पूर्ण आत्मस्वरूपमे विचरण करना। इस तरह गुप्ति, समिति, धम, कनुप्रेश्ञा, परीषहुजय 
और खारित्रसे कमंशत्रुके आनेके द्वार बन्द हो जाते है। यही सवर है । 
६. निर्जरा तत्त्व 


गृप्ति आदिसे स्वतः सबृत--सुरक्षित व्यक्ति आगे आलेवाले कर्मोंको तो रोक हो देता है, साथ हो 
हक कर्मोंकी निजेरा करके क्रमण मोक्षको प्राप्त करता है । निर्जरा झडनेकों कहते हैं। यह दो प्रकार 
“एक ओपक्रमिक या अविपाक तिजंरा और दूसरी अनौपक्रमिक या सविपाक निर्जरा । तप आदि 
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सॉधनोओंके द्वारा कर्मोंको बलोत्‌ उदयमें छाकर बिना फल दिये धडा देना आऑँविर्षीक निर्जरा है। स्वांमॉर्थिके 
क्रमते श्रतिलसथ कर्मोका फल देकर झडते जाना सविषाक निजंरों हैं। यह सविपाक निजंररा प्रतिसमय हुई 
एक भ्राणीके हीती हो रहती है । इसमें पुराने कर्मोंकी जगह नूतन कर्म लेते जाते हैं। गुप्ति, सौमाति और 
खासकर तपरूपी अग्निस कर्मोंको फल देनेके पहुठे हो भस्म कर देना अविपाक या जौपक्रेमिक निर्जेरा है) 
'कर्मोंकी गति टल ही नहीं सकती' यह एकान्त नियम नहीं है। आलिर कर्म हैँ क्या ? अपने पुराने सेंस्कोरे 
ही वस्तुत कर्म हैं। यदि आत्मामें पुरषार्थ है. और बह साधना करे, तो क्षणमात्रमें पुरानो बासनाएँ क्षीण 
हो सकती हैं । 
“नाभुक्‍त क्षीयते कम॑ कल्पकोटिशलैरॉप ।" 

मर्थात सैकड़ों कल्पकाल बीत जानेपर भी बिना भोगे कर्मोंका नाहझ् नहीं हो सकता । यह मत 
प्रवाहपलित साधारण प्राणियोको छाग्रू होता है । पर जो आत्मपुरुषार्थी साधक हैं उनकी ध्यानरूपी अश्नि तो 
क्षणमात्रम समस्त कर्मोंको भस्म कर सकती है-- 


“ध्यानाग्नि सर्वकर्माणि भस्मसात्‌ कुरुते क्षणात्‌ ।” 
ऐसे अनैक महात्मा हुए हैं जिन्होंने अपनी साघनाका इतना बल प्राप्त कर लगा था कि साधु दोक्षा 
लेते ही उन्हें कैवल्यकी प्राप्ति हो गई थी । पुरानी वासताओ और राग द्वेष तथा मोहके कुसस्कारोंको 
नष्ट करनेका एकमात्र मुख्य साधन है-- ध्यात---अर्थात चित्तको वृत्तियोका निरोध करके उसे एकाग्र 
करना । 


हस प्रकार भगवान्‌ महावीरने बन्ध ( दुख ) बन्त्रके कारण ( आश्रव ) मोक्ष और मोक्षके कारण 
( सवर और निर्जरा ) इन पाँच तत्वोके साय-ही-साथ उस आत्मतत्त्वके ज्ञानरी खास आवश्यकता बताई 
जिससे बन्धन और मोक्ष होता हे । इसी तरह उस अजीव तत्त्वके ज्ञानकी भी आवश्यकता है जिससे बेंघकर 
यह जीव अनादिकालसे स्वस्ूपच्युत हो रहा है । 
मोक्षके साधन 

वैदिक सस्कृ तिसें विचार या तत्वज्ञानको मोक्षका साधन माना हु जब कि श्रमणसस्कृति चारित्र 
अर्थात्‌ आचारको मोक्षका साधन स्वीकार करतो है । यद्यपि वैदिक सस्कृतिते तस्‍्वज्ञातके साथ-ही-साथ बैराग्य 
और सन्‍्यासकों भी मुक्तिका अज्रु माना है प्र वैराग्यका उपयोग तत्त्वज्ञानकी पुष्टिमे किया है. अर्थात्‌ 
वैराग्यसे तत्त्वज्ञान पुष्ट होता है और फिर उससे मुक्ति चिछती है। पर जैन त/थंकरोने. सम्यग्दशनज्ञानचा रि- 
त्राणि मोक्षमागं । (त० सू० १।१ ) सम्यग्द्शशी, सैसवरललि और सम्यकचारित्रको मोक्षका मार्ग बताया है । 
ऐसा सम्यग्झ्ञाान जो सम्यकचारित्रका पोषक मी वैर्धेक मंहीं हैं; मीलका साधन नही होता | जो ज्ञान जीवन- 
में उतरकर आत्मशोधन करे, वही मोक्षका सैंधन है । जन्तेंत संकेधी श्रद्धा ओर शञानका फल चारित्र-शुद्धि ही 
है । शाम थोड़ा भी हो पर यदि वह जीबेेशिडिंगें शैरेणीः हैंही है तो साथक है । अधहिसा सयम और तप 
साधनाएँ है मात्र ज्ञानव्प नही हैं । कोर शर्षि भर के है अैरिं वह आत्मगोयन नहीं करता । तस्‍्वोकी दृढ़ 
श्रद्धा अर्थात सम्यर्दर्शन मोक्षमहुलको पहिली सीढ़ी हैं | भय, आशा स्नेह और लोभसे जो श्रद्धा चल और 
मलिम हो जाती है वह श्रद्धा अन्धविश्वासकी सीमामे दही है । जीवन्त श्रद्धा वह है जिसमें प्राणी तककी बाजी 
लऊगाकर तत्वको फायम रखा जाता है । उस परम अबगाढ़ बुढ़ निष्ठाकों दुनियाका कोई भी प्रदोभन 
विवलित नही कर सकता उसे हिंछा नहो सकता। इस ज्योत्तिके जवते हो सावकृको अपने छद्यका स्पष्ट 
वहन होने छूगता है । उसे फ्रतिक्षण शेदविद्यान और स्वानुभूत्रि होल। है। बड़ सममत्रा है कि जम आर्मु- 
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स्वस्पकी प्राप्तिमें है, न कि शुष्क बाह्य क्रियाकाण्डम ! इसलिये उमकी परिणति एक विलक्षण प्रकार की 
हो जाती है । आत्मकल्याण, समाजहित, देशनिर्माण और मानवताके उद्धारका स्पष्ट मार्ग उसकी आँखोंमें 
झूलता है और वह उसके लिये प्राणोकी बाजी तक लगा देता हैँ । स्वृरूपज्ञान और स्वाधिकारकी मर्थादाका 
ज्ञान सम्यध्तान है। और अपने अधिकार और स्वरूपकी सुरक्षाक्रे अनुक्‌ ' जीवनव्यवहार बनाना सम्यक्‌- 
चारित है। तात्पर्य यह कि आत्माकी वहु परिणति सम्यकवारित्र है जिसमे केवल अपने गृण और पर्यायों 
तक ही क्षपना अधिकार माता जाता है और जीवन-व्यवहारमे तदनुकूल ही प्रवृत्ति होती है, दूसरेके अधिकारो- 
को हृडपनेकी भावना भी नही होती । यह व्यक्तिस्वातन्थ्यकी स्वावल्‍म्ब्री चर्या हो परम सम्यकचारित्र है। 
अत. अमणसंस्कृतिते जीवनसाधना अहिसाके मोलिक समत्वपर प्रतिष्ठित की है, और प्राणिमात्रके अभय 
और जीवित रहनेका सतत विचार किया है । निष्कृ् यह है कि सम्पर्दशंत और सम्यग्ज्ञानसे परिपृष्ट 
सम्यकचारित्र ही मोक्षका साक्षात्‌ साधन होता है। 





पंट्द्रव्य विवेचन 


छह द्रव्य 

द्रत्यका सामान्य लक्षण बहू है--जो मौलिक पदार्थ श्रपनी पर्यायोकी क्रमश प्राप्त हो चहु द्रष्य है । 
द्रव्य उत्पाद, व्यय और भौन्‍्यसे युक्त” होता है। उसके मल छह बेद है---१. जीव, २. पुदूगऊ, ३ घर्म, 
४. अधरमे, ५ आकाह और ६. काल । वे छट्दो द्रव्य प्रमेय होते हैं । 


१. जीव द्रव्य 


जीव द्रव्यकों, जिसे आत्मा भी कहुते है, जेनदर्शनमे एक स्वतत्र मौलिक माना हैँ। उसका सामान्य 
लक्षण उपयोग" हूँ । उपयोग अर्थात चैतन्यपरिणति । चैतन्य ही जीवका असाधारण गुण है जिससे वहू समस्त 
जड्द्रब्योसे अपना पृथक्‌ अस्तित्व रखता हूँ । बाह्य ओर आम्यन्तर कारणोसे इस चैतन्यके ज्ञान और दर्शन 
रूपमे दो परिणमन होते हैं । जिस समय चैतन्य 'स्व' से भिन्‍न किसी जेयकों जानता हैं उस समय वह 'ज्ञान' 
कहलाता हैं और जब चैतन्यमात्र चंतन्याकार रहता ह, तब वहू 'दर्शोन' कहुलाता हू । जीव असंस्यात 
प्रदेशवाला है । चूँकि उसका अनादिकाछसे सूक्ष्म कामंण शरीरसे सम्बन्ध हूं, अत वहु कर्मोदयसे प्राप्त शरीरके 
आकारके अनुसार छोटे-बड़े आकारकों धारण करता हँ। इसका स्वरूप निम्नछिखित गाथामे बहुत स्पष्ट 
बताया गया है-- 


“जीवों उवओगमओ अमुत्ति कत्ता सदेहपरिमाणो | 
भोत्ता संसारत्यो सिद्धो सो विस्सप्तोड़ढगई ॥ 
--द्रव्यस ग्रह गाया रे 


अर्थात्‌--जीव उपयोगरूप है, अम्‌्तिक हैँ, कर्त्ता है, स्ववेहपरिमाण है, भोकता है, संसारी है, सिद्ध 
हैं और स्वभावसे ऊध्वंगमन करनेवाला है । 


यद्यपि जीवमे रूप, रस, गध और स्पर्श ये चार पुद्गलके धर्म नहीं पाये जाते, इसलिए वह स्वभावसे 
अम॒तिक है। फिर भी प्रदेशोंम सकोच और विस्तार होनेसे वह अपने छोटे-बड़े हरीरके परिमाण हो जाता 
हैं। आत्माके आकारके विषयमे भारतीय दर्शनोम मुख्यतया तीन मत पाये जाते हैं। उपनिषद््मं आत्माके 
सर्बंगत और व्यापक होनेका जहाँ उल्लेख सिलता है, वहाँ उसके “अगुष्ठमानत्न तथा अगुरूप होनेका भी 
कथन है । 


१, “अपरिचतसहावंणप्पायव्वयघुवत्तसंजुत्त । 
गुणवं च सपज्जाय॑ं जं त वब्य ति बुज्यति ॥३॥ --प्रवचनसार | 
“दवियदि गण्छदि ताईं ताइ सब्मावपज्जयाइ । --पंचा० गा० ९। 
२, “उपयोगो लक्षणम्‌ “-तत्त्वाथंसूच २।८ । 
“सर्वव्यापितमात्मानम्‌ । -हवे० ११६ | 
४. अद्टयुष्ठमात्र पुरुष:--हवे० २।१३ | कठो० ४१२। 
“अशीयान्‌ ब्रीहेवा यवाद्वा'" --छान्‍दो० ३।१४३ | 


ल्‍५्ण 


३८४ : डॉ० महेन्‍्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-प्रन्य 


व्यापक आत्मवाद 
वैदिक दर्शनोमें प्राय आत्माकों अमृतें और व्याफी हृव्येकार किया है। व्यापक होनेपर भी छरीर 


और मनके सम्बन्वसे शरोरावच्छिनन ( शरीरके भीतरके ) आत्मप्रदेशोमे शानादि पिशेष गुणोंकी उत्पत्ति 
होती हैँ । अमृत्तं होनेके कारण आत्मा निष्क्रिय भी हैं। उसमे गति नहीं होती । शरीर और भन चकछता है, 
और भक्‍नेसे सम्बद्ध आात्मप्रदेशोमे ज्ञानादिको अनुभतिका साधन बनता जता है । 

इस व्यापक आत्मवादमे सक्से डा प्रधन यह है कि---एक अखण्ड द्रव्य कुछ भागोमे सगुण और कुछ 
भागोंमे निर्गुण कैसे रह सकता हैं ? फिर जछ सब आत्माओका सम्बन्ध सबके दारीरोके साथ हैं, तब अपने- 
अपने सुख, दुःख और भोगका नियम बनना कठिन हैं। अदृष्ट भी नियामक नहीं हो सकता, क्योंकि प्रत्येकके 
कदृष्टका सम्बन्ध उमकी आत्माकी तरह अन्य शेष आत्माओके साथ भी हू । शरीरसे बाहर अपनी आत्माकी 
सत्ता सिद्ध करना अत्यन्त दुष्कर कार्य हैं| व्यापक पक्षमे एकके भोजन करनेपर दूसरेको तृप्ति होनी चाहिए, 
और इस तरह समस्त व्यवहारोंका साकयं हो जायगा। मन और द्ारीरके सम्बन्धकी विभिन्‍नतासे व्यवस्था 
बैठाना भी कठिन है। सबसे बडी बात तो यह हैं कि इसमे संसार और मोक्षत्री व्यवस्थाएँ ही चौपट हो 
जातो हैं । यह स्ंसम्मत नियम हे कि जहाँ गृण पाये जाते है, वही उसके आधारभूत द्रव्यका सदुभाव माना 
जाता है। गुणोके क्षेत्रते गुणोकरा क्षेत्र न तो बड़ा होता है, और न छोटा हो । सवंत्र आकृतिमे गुणीके बराबर 
हो गण होते है । अब यदि हम विचार करते है तो जब ज्ञानदर्शनादि आत्माके गुण हमे शरीरके बाहर 
उपलब्ध नही होते तब गुणोंके बिना गुणीका सदभाव शरीरके बाहर कैसे माना जा सकता हे ? 


अणु आत्मवाद 

इसी तरह आत्माकों अणुरूप माननेपर, अेंगूठेमे कॉटा चुभनेसे सारे शरीरके आत्मप्रदेशोमे कम्पन 
और दु.खका अनुभव होना असम्भव हर जाता है। अणुरूप आत्माकी सारे शरीरमे अतिशीघ्र गति माननेपर 
भी इस काका उचित समात्रान नही होता, क्योकि क्रम अनुमवमे नहो आता | जिस समय अण आत्माका 
चक्षुके साथ सम्बन्ध होता है, उस समय भिन्‍्नक्षेत्रव्तों रसना आदि इन्द्रियोके साथ युगपत्‌ सम्बन्ध होना 
असभव है । किन्तु नीबुको आँखसे देखते ही जिल्ला इन्द्रियमे पानीका आना यह सिद्ध करता हैं कि दोनो 
इच्द्रियोके प्रदेशोसे आत्मा युगपत्‌ सम्बन्ध रखता है। सिरसे लेकर पैर तक अणुरूप आत्माके चकक्‍कर लगानेमें 
कालमेद होना स्वाभाविक है जो कि सर्वांगीण रोमाञ्चादि कार्य ज्ञात होनेवाल्ली युगपत्‌ सुखानुभृतिके 
विरुद्ध है। यही कारण हे कि जैमददातमे आत्माके प्रदेशोंभ सकोच और विस्तारकी वाक्ति मानकर उसे 
शरीरपश्मिणवाला स्वीकार किया हुँ। एक ही प्रश्न इस सम्बन्ध उठता हैं कि-- अमतिक आत्मा कैसे 
छोटे-बडे शरीरपें भरा रह सकता हैँ, उसे तो व्यापक ही होना चाहिए या फिर अणरूप 7 किन्तु जब 
अनादिकाछूसे इस आत्मामे पौदृगलिक कर्मोंका सम्बन्ध है, तब उसके शुद्ध स्वभावका आश्रय लेकर किये 
पर हा कहाँ तक सगत हैं ? 'इस प्रकारका एक अमूर्तिक द्रव्य है जिसमे कि स्वभावसे संकोच और 
बस्‍्तार होता हैं ।' यह माननेमे युक्तिका बल अधिक है; मे गुणोंका 
अपने शरोरके भोतर ही होता है ४ ल्‍3७७७०७०७ 23205 
भूत-चेतन्यवाद 

चार्वाक पृथ्वी, जल, अग्नि और वायु हस भूतचतुष्टयके विशिष्ट रासायनिक मिश्रणसे दारीरकी 
उत्पत्तिकी तरह आत्माकी भी उत्पत्ति मानते हैं। जिस पकार महुआ आदि पदाथोंके सडानेसे शराब बनती 
हैं बौर उसमें मादक शक्ति स्वय आा जाती है उसी तरह भूतचतुष्टयके विश्चिष्ट संयोगसे चैतन्य शक्ति भी 
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खत्वत्त ही! जाती है । अतः चँतन्य आत्माका घमं न होकर दारीरका ही धर्म हे ओर इसलिए जीवमकी घारा 
गर्भसे लेकर मरणपयंन्त ही चछती है। मरण-कालमे दारीरयस्थमे विकृति आ जानेसे जीवन-शक्ति समाश्श 
हो जाती है । यह वेहात्मवाद बहुत प्राचीन कालसे प्रचक्तित है और इसका उल्लेख उपनिषदोमे भी देश 
जाता है। 

देहसे भिन्‍त आत्माकी सत्ता सिद्ध करनेके लिए 'अहुम्‌' प्रत्यय हो सबसे बड़ा प्रमाण है, जो 'अहं 
सुस्ती, अहं दुखी आदिके झरूपमें प्रत्येक प्राणीके अनुभवमे आता हैं। मनुष्योके अपने-अपने जन्मान्तरीय 
संस्कार होते हैं, जिसके अनुसार वें इस जन्ममे अपना विकास करते हैं। जन्मान्तरस्मरणकी अनेकों घटनाएँ 
सुनी गई हैं, जिनसे यह सिद्ध होता है कि इस वर्तमान दरीरको छोडकर आत्मा नये शरीरकों घारण करता 
है । यह ठीक है कि--5स कर्मपरतंत्र आत्माकी स्थिति बहुत कुछ शरीर और शरीरके अवयबोंके अधीन 
हो रही है । मस्तिष्कके किसी रोगसे विकृत हो आनेपर समस्त अजित ज्ञान विस्मृतिके गर्भमे घला जाता है । 
रम्तवापकी कमी-बेशी होलेपर उसका हृदयकी गति और मनोभावोके ऊपर प्रभाव पड़ता हूँ । 

आधुनिक भूतवादियोने भी थाइराइड और पिचुयेटरी ( [7970५४9 ६080 2॥0७(07५ ) प्रन्थियोंमेंसे 
उत्पन्न होनेवाले हॉरमोन ( स्े००7/0॥० ) नामक द्रव्यके कम हो जानेपर ज्ञानादिगुणोम कमी आ जाती है, 
यह सिद्ध किया है। किन्तु यहु सब देहपरिमाणवाले स्वतन्त्र आत्मतत्त्वके माननेपर ही सभव हो सकता हैं; 
क्योकि संसारी दक्षामें आत्मा इतना परतन्त्र है कि उसके अपने निजी गुणोका विकास भी बिना इन्द्रियादिके 
सहारे नही हो पाता ! ये भौतिक द्रव्य उसके गृुणविकासमे उसी तरह सहारा देते हैं, जैसे कि झ्वरोश्लेसे देखने- 
वाले पुरुषको देखनेमे ध्रोखा सहारा देता है । 'कही-कही जैन ग्रन्थोमे जीवके स्वरूपका वर्णन करते समय 
पुदुगल विशेष्रण भी दिया है, यह एक नई बात हैं। वस्तुत वहाँ उसका तात्पय इतना ही हैं कि जीवका 
वर्तमान विकास और जीवन जिन आह्वार, शरीर, इन्द्रिय, भाषा और मन पर्याप्तियोके सहारे होता है के 
सब पौद्गलिक हैं। हस तरह निमित्तकी दृष्टिसे उसमे 'पुदूगल' विशेषण दिया गया है, स्वरूपकी दृष्टिस्े 
नही । आल्मवादके प्रसगमें जेनदश नका उसे धरीररूप न मानकर पृथक्‌ द्रब्य स्वीकार करके भी शरीरपरि- 
साण मानना अपनी अनोखी सूझ हैं और इससे भौतिकवादियोके द्वारा दिये जानेवाले आक्षेपोका निशाकरण 
ही जाता है । 
इच्छा आदि स्वतन्त्र आत्माके धम है 

इच्छा, सकल्पशवित और भाजनाएँ केवल भौतिक मस्तिष्ककी उपज नहीं कही जा सकतो, क्योंकि 
किसी भी भौतिक यन्त्रमे स्‍्व्य चलने, अपने आपको टूटनेपर सूघारने और अपत सजातीयको उत्पन्त करने- 
की क्षमता नहीं देखी जाती। अवस्थाके अनुसार बढ़ना, घावका अपने आप भर जाना, जीणं हो जाना 
इत्यादि ऐसे धर्म है, जिनका समाधान केवल भौतिकतासे नहीं हो सकता । हजारो प्रकारके छोटे-बडे यन्‍्त्रों 
का आविष्कार, जगतके विभिन्‍न कार्य-कारणभावोका स्थिर करना, गणितके आधारपर ज्योतिषबिश्ञाका 
विकास, मनोरम कल्पनाओंसे सर्शहत्थाकाशको रग-बिरंगा करना आदि बातें, एक स्वय समर्थ, स्वयं चैतन्य- 
शाली द्रब्यका ही कार्य हो सकती हैं । प्रदन उसके व्यापक, अणु-परिमाण या मध्यम परिणामका हमारे सामने- 
है। अनुभव-सिद्ध कार्यकारणभाव हमे उसे संकोच और विस्तार-स्वभाववाला स्वभावतः अमृतिक द्रव्य मानले 
को प्रेरित करता हैं। किसी असंयुकत अखण्ड द्रव्यके गुणोका विकास नियत प्रदेशोमे नही हो सकता । 


१, “जीवों करा श्र वसा य पाणी भोक्ता य पोस्गछो । 
--उद्धुत, घबरा टी० प्र पु०, पृष्ठ, ११८ । 
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यह प्रधन किया आ सकता हे कि जिस प्रकार आत्माकों श्वरीरपरिमाण साननेपर भी देखनेकी शाक्ति 
जाँखमें रहुनेवाले आत्मप्रदेशोंं ही मानी जाती है ओर सूंघनेकी शक्ति नाकमे रहनेवाले आत्मप्रदेशोमे ही, 
उसी तरह आत्माकों व्यापक माने करके शरीराम्तगंत्त आत्मप्रदेशोंमे ज्ञानादि गुणोका विफास माना जा सकता 
है ? परन्तु शरीरप्रभाण आत्मामे देखने और सूंघनेकी शक्ति केवल उन-उन आत्मप्रदेशोमे ही नहीं मानी गई 
है, अपितु सम्पूर्ण आत्मामे । वह आत्मा अपने पूर्ण शरीरमे सक्रिय रहता हैं, अत्त: वहु उन-उन अक्षु, नाक 
भादि उपकरणोंके श्रोखोसे रूप और गंध आदिका परिज्ञान करता है । अपनी बासनाओ और कर्म-सस्कारोके 
कारण उसकी अनन्त शक्ति इसी प्रकार छिन्न-विच्छिन्न रूपसे प्रकट होती है । जब कर्मबासनाओ और सूक्ष्म 
कमंशरीरका सपक्क छट जाता है, तब यह अपने अनन्त चैतन्य स्वरूपमे छीन हो जाता हैं। उस समय इसके 
आत्मप्रदेश अन्तिम समयके आकार रह जाते हैं; क्योकि उनके फैलने और सिकुडनेका कारण णो कर्म था, 
वहु नष्ट हो चूका है; इसलिए उनका अन्तिम शरीरके आकार रह जाना स्वाभाविक ही है । 

ससार अवस्थामें उसकी इतनी परतत्र दशा हो गई है कि वहु अपनी किसी भी हाक्तिका विकास 
बिना शरीर और इन्द्रियोंके सहारे नही कर सकता है । और तो जाने दो जिए, यदि उपकरण नष्ट हो जाता 
है, तो वह अपनी जाग्रत्‌ शक्तिको भी उपयोगमें नही छा सकता । देखना, सूंघना, चखना, सुनना और 
स्पर्श करना ये क्रियायें जैसे इन्द्रियोके बिना नहीं हो सफती, उसी प्रकार विचारना, संकल्प और इच्छा 
आदि भी बिना मनके नही हो पाते; और मनकी गति विधि समग्र दारीर-यस्त्रके चालू रहनेपर निर्भर करती 
है । इसी अत्यन्त परनिर्भरताके कारण जग्रतके अनेक विचारक इसकी स्वनत्र सत्ता माननेकों भी प्रस्तुत नही 
हैं। वर्तमान शरीरके नष्ट होते ही जीवनभारका उपाजित ज्ञान, कला-कौशल और चिरभावित भावसाएँ 
सब अपने स्थुलरूपमें समाप्त हो जाती है । इनके अतिसूक्ष्म संस्कार-बीज ही शेष रह जाते हैं। अत प्रतीति, 
अनुभव और युक्ति हमे सहज ही इस नतीजेपर पहुँचा देती है, कि आत्मा केवल भृतचतुष्टयरूप नही है, 
किस्तु उनसे भिन्‍त, पर उनके सहारे अपनी शक्तिकों विकसित करनेवाला, स्वतंत्र, अखण्ड और अमृर्तिक 
पदार्थ है। इसकी आनन्द और सौन्‍्दर्यानुभूति स्वय इसके स्वतस्त्र अस्तित्वके ख़ासे प्रमाण हैं। रग और 
देषका होना तथा उनके कारण हिसा आदिके आरम्भमे जुट जाना भौतिकयत्रका काम नहों हो सकता । कोई 
भी यन्त्र अपने आप चले, स्वय बिगड़ जाय और बिगडने पर अपनी मरम्मत भी स्वय कर छे , स्थय प्रेरणा 
ले, और समझ-बुझकर चरझे, यह असंभव है । 
कर्त्ता और भोक्‍ता 


आत्मा स्वय कर्मोंका कर्ता है ओर उनके फलोका भोक्ता हैँ । साख्यकी तरह वहू अकर्ता भौर 
अपरिणामी नहीं है और न प्रकृतिके द्वारा किये गए कर्मोंका भोक्ता ही । इस सवंदा परिणामी जगतृम्े प्रत्पेक 
पदार्थका परिणमन-चक्र प्राप्त सामग्रीसे प्रभावित होकर और अन्यको प्रभावित करके प्रतिक्षण चर रहा है । 
आत्माकी कोई भी क्रिया, चाहे वह मनसे विचारात्मक हो, या वचनव्यवह्ारर्प हो, या शरीरकी प्रवृत्तिरूप 
हो, अपने कार्मण शरीरमे और आसपासके वातावरणमे निश्चित असर डालती हैं । आज यह वस्तु सूक्ष्म कैमरा 
यखसे प्रमाणित की जा चुकी है । जिस कुर्सीपर एक व्यक्ति बैठता हैं, उस व्यक्तिके उठ जानेफे बाद अमुक 
समय तक वहाँके वातावरणमे उस व्यक्तिका प्रतिबिम्ब कैमरेसे लिया गया है। विभिन्‍न प्रकारके विचारों 
और मावनाओंकी अ्रतिनिधिभूत रेखाएँ मस्तिष्कमे पडती हैं । यहू भी प्रयोगोसे सिद्ध किया जा चुका है । 

चैतन्य इन्द्रियोंका धमं भी नहीं हो सकता; वर्योंकि इन्द्रियोंके बने रहनेपर चैतन्य नष्ट हो जाता 
है। यदि प्रत्येक इन्द्रियका धर्म चैतन्य माना जाता है; तो एक इन्द्रियके द्वारा जाते गये पदार्यका इन्द्रियान्तरसे 
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अनुसन्धान नही होना चाहिए | पर इमलीको या आमकी फॉकको देखते ही जीममें पानी भा जाता हैं। अतः 
ज्ञात होता है कि आँख और जीभ आदि इन्द्रियोका प्रयोदता कोई पृथक्‌ सूत्र-संचालक है । जिस प्रकार दारौर 
अधशेतन है उसी तरह इन्द्रियाँ भी अवेतन हैं, अत' अचेतनसे चैतन्यकी उत्पत्ति नहीं हो सकती । यवि हो; तो 
उसके रूप, रस, गन्ध और स्पर्श आदिका अन्वय च॑तन्यम उसी तरह होना चाहिए, जैसे कि मिट्टीके रूपादि- 
का अन्वय भिट्टीसे उत्पन्न घडेमे होता है। 


तुरन्त उत्पन्न हुए बालक दूध पीने आदिफी चेष्टाएँ उसके पू्वभवके संस्कारों को सूचित करती हैं । 


कहा भी है-- 
“तदहजेस्तनेहातो रक्षोदुष्टे: भवस्मृतेः | 
भूतातन्वयनात्‌ सिद्ध: प्रकृतिज्: सनातन. ॥” 
--उद्घृत, प्रमेषरत्नमाला ४८ ॥ 
अर्थात्‌ू--तत्काऊ उत्पन्न हुए बाऊुककी स्तनपानकी चेष्टासे, भूत, राक्षस आदिके सदभावसे, परलछोक- 
के स्मरणसे और भौतिक रूपादि गुणोंका चैतन्यमें अन्बय न होनेसे एक अनादि अनन्त आत्मा पृथक द्रव्य सिद्ध 
होता है, जो सबका ज्ञाता हैं। 
रागादि यबातपित्तादिके धर्म॑ नहीं 
राग, द्रेष, क्रोध आदि विकार भी चैतन्यके ही होते हैं । थे वात, पित्त और कफ आदि भौतिक 
द्रव्योके धर्म नहीं हैं, क्योकि" वातप्रकृतिवालेके भी पित्तजन्य द्वेष मौर पित्त प्रकृतिवालेके भी कफजन्य राग 
और कफ-प्रकृतिवालेके भी वातजन्य मोह आदि देले जाते हैं । वातादिकी वृद्धिमि रागादिकी वृद्धि नही देखी 
जाती, अत' हन्हें वात, पिल आदिका धर्म नही माना जा सकता | यदि ये रागादि बातादिजन्य हो तो सभी 
वातादि-प्रकृतिबालोंक समान रागादि होने चाहिये । पर ऐसा नही देखा जाता । फिर वैराग्य, क्षमा और 
शाश्ति आदि प्रतियक्षी भावनाओसे रागादिका क्षय नही होना चाहिये ! 


विचार वातावरण बनाते हैं 


इस तरह जब आत्मा और भौतिक पदार्थोंका स्वभाव ही प्रतिक्षण परिणमन करनेका है और वाता- 
वरणके अनुसार प्रभावित होनेका तथा वातावरणकों भी प्रभावित करनेका है; तब इस बातके सिद्ध करनेको 
विशेष आवदयकता नहीं रहृतो कि हमारे अमृत॑ व्यापारोंका भौतिक जगत्‌पर क्‍या असर पड़ता है ? हमारा 
छोटे-से छोटा दाब्द ईथरकी तरंगोंमे अपने केगके अनुसार, गहरा या उचला कम्पन पैदा करता है। यह 
झनझनाहूट रेडियो-यन्त्रोके द्वारा कानोसे सुनी जा सकती है । और जहाँ प्रेषक रेडियो-यन्त्र मौजूद हैं, बहसि 
ती यथेच्छ दाब्दोको मिह्चित स्थानोपर भेजा जा सकता है। ये सस्कार वातावरणपर सूक्ष्म और स्थूऊ रूपमें 
बहुत कालतक बने रहुते हैं। कालकी गति उन्हें धुंघछा और नष्ट करती हैँ । इसी तरह जब आत्मा कोई 
अच्छा या बुरा विचार करता है, तो उसकी इस क्रियासे आस-पासके वातावरणमें एक प्रकारकी खलबली 
मत जाती है, और उस विचारकी दक्तिके अनुसार वातावरणमें क्रिया-प्रतिक्रिया होती है। जगत॒के कल्याण 
और मंगरक-कामनाके विचार चिसको हलका और प्रसन्‍न रखते हैं । वे प्रकाशरूप होते हैं और उनके संस्कार 
बातावरणपर एफ रोशनी डालते हैं, तथा अपने अनुरूप पुदूगल परमाणुओंकों अपने शरीरके मीतरसे ही, या 
शरीरके बाहुरसे खोच लेते हैँ । उन विचारोके सस्कारोंसे प्रभावित उन पुदुूगल द्रव्योंका सम्बन्ध अमुक काल- 
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तक उस आत्माके साथ बना रहता है। इसीके परिपाकसे आत्मा कालान्तरमें अच्छे और बुरे अनुभव और 
प्रेरशाओंकों पाता है | जो पुदुगठ द्रब्य एक बार किन्‍्ही विचारोसे प्रभावित होकर खिचा या बचा है, 
उसमें भी कालान्तरमसे दूसरे-दूसरे विचारोसे बराबर हेरफेर होता रहता है। अन्तमे जिस-जिस प्रकारके जितने 
संस्कार बचे रहते हैं; उस-उस प्रक।/रका वातावरण उस व्यक्तिको उपस्थित हो जाता हूँ । 


बातावरण और आत्मा इतने सूक्ष्म प्रतिबिस्बग्राही होते हैं कि ज्ञात या अशञात भावसे होनेवाले प्रत्येक 
स्पन्दनके संस्कारोंकों वे प्रतिक्षण ग्रहण करते रहूते हैं । इस परस्पर प्रतिबिम्ब ग्रहण करनेकी क्रियाको हम 
“प्रभाव” धाब्दसे कहते हैं | हमे अपने समान स्वभाववाले ध्यक्तिकों देखते ही क्यों प्रसन्‍नता होती है ? और 
क्यों अबानक किसी व्यक्तिको देखकर जी घृणा और क्रोधके भावोसे भर जाता है ? इसका कारण चित्तकी 
वह प्रतिबिम्तग्राहिणी सूक्ष्म शक्ति है, जो आँखोकी दूरबीनसे शरीरको स्थल दीवारकों पार करके सामने- 
बालेके मनोभाबोका बहुत कुछ आभास पा लेती हैं । इसीलिए तो एक प्रेमीने अपने मित्रके इस प्रद्नके उत्तरमें 
कि “तुम मुझे कितना चाहते हो ?” कहा था कि “अपने हृदयमे देख लो । कषिश्रेष्ठ कालिदास तथा 
विश्यकवि टैगोरने प्रेमकी व्याख्या इन दब्दोमे को है कि जिसको देखते ही हृदय किसी अनियबंजनीय भावोगे 
बहने लगे वही प्रेम है और सौदयं वह हैँ जिसको देखते ही भाँखे और हृदय कहने लगे कि 'न जाने तुम 
क्यों मुझे अच्छे छगते हो ?” इसीलिए प्रेम और सौदयंकी भावनताओके कम्पन एकाकार होकर भी उनके बाह्य 
आधार परस्पर इतने भिन्‍न होते है कि स्थुल विचारसे उनका विश्लेषण कठिन हो जाता हूँ। तास्पर्य यह 
कि प्रभावका परस्पर आदान-प्रदान प्रतिक्षण चाल है। इसमे देश, काछ और आकारका भेद भी व्यवधान 
नहीं दे सकता । परदेदमे गये पतिके ऊपर आपत्ति आनेपर पतिपरायणा नारीका सहसा अनमता हो जाना 
इसी प्रभावसूत्रके कारण होता है ! 


इसीलिए जगतूके महापुरुषोने प्रत्येक भव्यको एक ही बात कही हैँ कि अच्छा वातावरण बनाम, 
मंगलमय भावोकों चारो ओर बिखेरो । किसी प्रभावशाली योगीके अजिन्‍्त्य प्रेम और जअहिसाकी बिर्वमैत्री 
रूप सजीवन घारासे आसपासकी वनस्पतियोका असमयमे पुष्पित हो जाना और जातिविरोधी सॉँप-नेवला 
आदि प्राणियोंका अपना साधारण बैर भूलकर उनके अमृतपूत बातावरणमें परस्पर मैत्रीके क्षणोका अनुभव 
करना कीई बहुत अनहोनी बात नही है, यह तो प्रभावकी अचिन्त्य शक्तिका साधारण स्फुरण है । 


जैसी करनी वेसी भरनी 

निष्कर्ष यह है कि आत्मा अपनी मन, वचन और कायकी क्रियाओंके द्वारा वातावरणसे उंन॑ पुंदूगरू 
परमाणुओको श्षीच लेता हैँ, या प्रभावित करके कमेरूप बना देता है, जिनके सम्पर्कमें आते ही वहू फिर उसी 
प्रकारके भावोकों प्राप्त होता हे । कल्पना कीजिए कि एक निर्जन स्थान किसी ह॒त्यारेने दृष्टबुद्धिसि किसी 
लिदोष व्यक्तिकी हत्या की । मरते समय उसने जो दाब्द कहे और चेष्टाएँ की वे यद्यपि किसी दुसरेसे तहीं 
देखीं, फिर भी हत्यारेके मन और उस स्थानके वाताबरणमें उनके फोटो बराबर अकित हुए है । जब कभी 
भी वह ह॒त्यारा शान्तिके क्षणोमे बैठता है, तो उसके वित्तपर पडा हुआ वहु प्रतिबिम्ब उसकी आँखोंके सामने 
झूलता है, और वे शब्द उसके कानोसे टकराते हैं। बहु उस स्थानमें जानेसे घबड़ाता हे और स्थयं अपनेमें 
परेशान होता हैँ । इसीको कहते हैं कि पाप सिरपर बढ़कर बोलता है ।' इससे यह बात स्पष्ट ससझेमें मा 
जाती है कि हर पदार्थ एक कैमश है, जो दूसरेके प्रभावको स्थृद्ध या सृक्ष्म रूपसे ग्रहण करता रहता है; और 
उल्हीं प्रभावोकी जौसतसे चित्र-विचित्र वातावरण और अनेक प्रकारके अच्छे-बुरे मनोमावोंका सजं॑न होता है । 
यहु एक सामात्य सिद्धान्त हैँ कि हुर पदा्थे अपने सजातीयमें घुल-मिल जाता है, और विजातीय॑से संघर्ष 
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करता हैं। जहाँ हमारे विचारोंके अनुकूल वातावरण होता है, यानी दूसरें लोग भी करोब-करीय हुमारी 
विचार-घाराके हुते हैं वहाँ हमारा चित्त उनमें रच-पत्र जाता है, किन्तु प्रतिकूड यातावरणमे बचित्तको 
आकुरूता-व्याकुलता होती है | हर चित्त इतनो पहचान रखता है । उते भुलावेम नही ढाला जा सकता । यदि 
तुम्हारे घित्तमें दूसरेके प्रति घृणा है, तो तुम्हारा चेहरा, तुम्हारे शब्द और तुम्हारी चेष्टाएँ सामनेवाले 
व्यक्तिम सदभावका सचार नहीं कर सकती और वातावरणको निर्मल नही बना सकती । इसके फलस्वरूप 
तुम्हें भी घृणा और तिरस्कार ही प्राप्त होता हैं। इसे कहते हैं--- जैसी करनी तैसी मरनो ।' 

हृदयसे अधिसा और सद्भावनाका समुद्र कोई महात्मा अहिसाका अमृत लिये क्‍यों खूँखार और 
बबेरोंके बीच छाती खोलकर चला जाता है ? उसे इस सिद्धान्लपर विश्वास रहता हैं कि जब हमारे मनमें 
इनके प्रति लेशमात्र दुर्भाव नही हैं और हम इन्हें प्रेमका अमृत पिछाना चाहते हैं तो ये कब तक हमारे सब्‌- 
भावको दठुक रायेंगे । उसका महात्मत्व यही है कि यह सामनेवाले ध्यक्तिके रगातार अनादर करनेपर भी सच्चे 
हंदयसे सदा उसकी हित-चित्तना ही करता है। हम सब ऐसो जगह खड़ हुए हैं जहाँ चारो ओर हमारे 
भीतर-बाहुरके प्रभावकी ग्रहण करनेवाले बौमरे लगे हैं, और हमारी प्रत्येक क्रियाका लेखा-जोखा प्रकृतिकी 
उस महाबहीमे अंकित होता जाता है, जिसका हिसाब-किताब हमे हर समय भुगतना पड़ता है । बह भुगतान 
कभी तत्काल हो जाता है और कभी कालान्तरमें । पापकर्मा व्यक्ति स्वयं अपनेम शकित रहता है, और 
अपने ही मनोमावोसे परेशान रहता हैं। उसकी यह परेशानी ही बाहरी वातावरणसे उसकी इष्टसिद्धि नहीं 
करा पाती । 

चार व्यक्ति एक ही प्रकारके व्यापारमें जुटते हैं, पर चारोकों अछग-अरूग प्रकारका जो नफॉ- 
नुकसान होता है, वह अकारण ही नही हैं। कुछ पुराने और कुछ तत्कालीन भाव वातावरणोका निचोड 
उन-उन व्यक्तियोके सफल, असफल या अधघं॑सफल होनेमे कारण पड जाते हैं। पु<षकी बृद्धिमानी और 
पृरुषार्थ यही है कि बहु सदुभाव और प्रशस्त वातावरणका निर्माण करे | इसीके कारण वह जिनके सम्परकमे 
आता है उनकी सदबुद्धि और हृदयकी रुक्षानकों अपनी ओर खीच छेता हैँ, जिसका परिणाम होता है-- 
उसकी लौकिक कार्योंकी सिद्धिमि अनुकूछता मिलना। एक व्यक्तिके सताचरण और सद्विचारोकी शोहरत 
जब चारो और फैलतोी है, तो वहु जहाँ जाता है, आदर पाता है, उसे सन्‍्मान मिलता और ऐसा बातावरण 
प्रस्तुत होता है, जिससे उसे अनुकूछना ही अनुकूख्सा प्राप्त होती जाती हूँ। इस वातायरणसे जो 
बाह्य विभूति या अन्य सामग्रीका छाभ हुआ है उसमे यद्षपि परम्परासे व्यक्तिके पुराने संस्कारोंने काम 
लिया है; पर सीधे उन संस्कारोंने उन पदार्थोंको नहों खीोचा हैँ | हाँ, उन पदार्थोके जुटने और जुटानेमें 
पुराने संस्कार और उमके प्रतिनिधि पुदूगकू द्रव्यके विषाकने वासावरण अवश्य बनाया है । उससे उन-उन 
पदार्थोंका संयोग और वियोग रहता है | यह तो अलाबछकी बात है । मनुष्य अपनी क्रियाओंसे जिनने गहरे 
या उथऊे संस्कार और प्रभाव, वातावरण और अपनी आत्मापर डालता है उसीके तारतम्पसे मनुष्योके इष्टा- 
निध्टका चक्र चलता है । तत्काल किसी कार्यका ठीक कार्यक्रारणभाव हमारी समझमे न सी आये, पर कोई 
मी कार्य अकारण नही हो सकता, यहु एक अटल सिद्धान्त है । इसी तरह जोवन और मरणके क्रममें भी कुछ 
हमारे पुराने रुस्कार और कुछ सस्कारप्रेरित प्रवृत्तियाँ तथा इहछोकका जीवन-व्यापार सब मिजकर कारण 
बनते हैं । 
नुतन दरगेर धारणकी प्रक्रिया 

जब कोई भी प्राणी अपने पूर्व दरीरको छोडता है, तो उसके जीवन भरके बिचारों, बचन-ज्यंवहारों 
और धारीरको क्रियाओंसे जिस-जिस प्रकारके संस्कार आत्मापर्‌ और आत्मासे चिरसंयुक्त कार्मण-दरीरपर 

३७ ह॒ 
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पढ़ें हैं, भर्धात्‌ कामंश-श्रीरके साथ उन संस्कारोके प्रतिनिधिभृत पुद्गल ब्रब्योका जिस प्रकारके रूप, रस, 
बन्ध और स्पर्शादि परिणमनोसे युक्त होकर सम्बन्ध हुआ है, कुछ उसी प्रकारके अनुकूल परिणमनवाली 
परिस्थितिमे यह आत्मा नूतन जन्म ग्रहण करनेका अवसर खोज लेता है और वह पुराने शरीरके नष्ट होते 
ही अपने सूक्ष्म कामण शरीरके साथ उस स्थान तक पहुँच जाता हैं। इस क्रियामे प्राणीके शरीर छोडनेके 
समयके भाव और प्रेरणाएँ बहुत कुछ काम करती है। इसोलिए जैन परम्पर।मे समाधिमरणको जीवनकी 
अन्तिम परीक्षाका समय कहा है; क्योकि एक बार नया शरीर धारण करनेके बाद उस शरीरकी स्थिति तक 
खगभग एक जैसी परिस्थितियाँ बनी रहनेकी सम्भावना रहती है। मरणकालकी इस उत्क्रान्तिकों सम्हाल 
केनेपर प्राप्त परिस्थितियोके अनुसार बहुत कुछ पुराने संस्कार ओर बंधे हुए कर्मोंम हीनाधिकता होनेकी 
सम्भावना भी उत्पन्न हो जाती है । 

जैन श्षास्त्रोमें एक मारणाम्तिक समुद्घात नामकी क्रियाका वर्णन आता है। इस क्रियामे मरणकाछ- 
के पहले इस आत्माके कुछ प्रदेश अपने वर्तमान शरीरको छोड़कर भी बाहर निकलने है और अपने अगले 
जन्मके योग्य क्षेत्रकों स्पशंकर वापिस आ जाते हैं। इन प्रदेशके साथ कामंण शरीर भी जाता है और उसमें 
जिस प्रकारके रूप, रस, गध और स्पर्श आदिके परिणमनोका तारतम्य हैं, उस प्रकारके अनुकल् क्षेत्रकी 
ओर ही उसका झुकाव होता है । जिसके जीवनमें सदा ध्ं और सदाचारकी परम्परा रही है, उसके कार्मण 
हरीरमें प्रकाशभय, ऊुघु और स्वच्छ परमाणुओकी बहुलता होती है। इसलिए उसका अमन लघु होनेंके 
कारण स्वभावत प्रकाशमय लोककी ओर होता है । और जिसके जीवनमे हत्या, पाप, छल, प्रपस्न्च, माया, 
मर््छा आदिके काले, गुरु और मैले परमाणुओका सम्बन्ध विद्येषहूपसे हुआ है, वह स्वभावतः अन्धकार- 
रझोककी ओर नीचेंकी तरफ जाता है। यही बात साख्य शास्त्रों मे-- 


“धर्मेण गमनमूध्व॑ गमनमधस्तात्‌ भवत्यधर्मेण । 
“सीाख्यका० ४४ । 


इस बाक्यके द्वारा कही गई है । तात्पययं यह हैं कि आत्मा परिणामी होनेके कारण प्रतिसमय अपनी 
मन, बचन और कायकी क्रियाओसे उन-उन प्रकारके शुभ और अशुभ सस्कारोम सस्‍्वय परिणत होता जाता 
है, और बातावरणको भी उसी प्रकारसे प्रभावित करता हैँ । ये आत्मसस्कार अपने पूबंबद्ध कामंण दरीरमे 
कुछ नये करंपरमाणुओका सम्बन्ध करा देते है, जिनके परिपाकसे वे सस्कार आत्मामे अच्छे या बुरे भाव 
पैदा करते हैं। आत्मा स्वयं उन सस्कारोका कर्ता है और स्वय ही उनके फठोका भोक्‍ता हैँ। जब यह अपने 
मूल स्वरूपको ओर दृष्टि फेरता है, तब इस स्वरूपदशंनके द्वारा धोरे-धीरे पुराने कुसंस्कारोको काटकर 
स्वरूपस्थितिरूप मुत्रित पा लेता है । कभी-कभी किन्ही विशेष आत्माओमे स्वम्ध्पन्ञानकी इतनो तीज ज्योति 
जग जाती है, कि उसके महाप्रकाशम कुसस्कारोका पिण्ड क्षणभरमे हो विछीन हो जाता है और वह आत्मा 
इस दारीरको घारण किये हुए भी पूर्ण वीतराग और पूर्ण ज्ञानी बन जाता है । यह जीबन्मुक्त अवस्था है । 
शस अवस्थामें आत्मगुणोके घातक संस्कारोका समल नाश हो जाता है। मात्र श्री रको धारण करनेमें कारण- 
मृत कुछ अघातिया सस्‍्कार शेष रहने हैं, जो शरीरके साथ सम्राल हो जाते है; तब यह आत्मा पूर्णरूपसे 
सिद्ध होकर अपने स्वभावानुसार ऊधष्वंगति करके लोकके ऊपरो छोरमें जा पहुँचता है । इस तरह यह बात्मा 
स्वयं कर्ता और स्वयं भोक्‍ता है, स्वयं अपने सस्कारो और बद्धकर्मोके अनुसार असडख्य जीव-योनियोमें ज नम - 
भरणके भारको ढ़ोता रहता है। यह सर्वंधा अपरिणामी और निरिप्त नही है, किन्तु प्रतिक्षण परिणामों हैं 
और वैभाविक या स्वाभाविक किसी भी अवस्थामें स्वयं बदलतेवाला है । यह निश्चित है कि एक बार 


४ / विशिष्ट निबन्ध : २९.१ 


स्वाभाविक अवस्थामें पहुँचनेपर फिर बँभाविक परिणमन नहीं होता, सदा शुद्ध परिणमन ही होता रहता 
है । ये सिद्ध कृतकृत्य होते हैं । उन्हे सृष्टि-कर्तृत्व आदिका कोई कार्य शेष नही रहता । 


सृष्टिचक स्वयं चालित है 


ससारी जीव और पुदगछोंके परस्पर प्रभावित करनेवाले संयोग-वियोगोंसे इस सृष्टिका महाचक्र 
स्वय चल रहा है । इसके लिए किसी नियंत्रक, व्यवस्थापक, सुयोजक और निर्देशककी आवध्यकता 
नही हैं। भौतिक जगत्‌का चेतन जगत्‌ स्वयं अपने बलाबछके अनुसार निर्देशक और प्रभावक बन जाता 
है। फिर यह आवश्यक भी नहीं है कि प्रत्येक भौतिक परिणमनके लिए किसी चेतन अधिष्ठाताकी 
नितान्त आवश्यकता हो | चेलन अधिष्ठाताके बिना भी असंश्य भौतिक परिवर्तन स्वयमेव अपनी कारण- 
सामग्रोके अनुसार होते रहते है । इस स्वभावत' परिणामी द्रब्योके महासमुदायरूप जगत॒कों किसीने स्वे- 
प्रथम किटी समय चलाया हो, ऐसे कारूकों कल्पना नही की जा सकती । इसीलिए उस जगतुकों स्वयंसिद्ध 
और अनादि कहा जाता है । अत न तो सर्वप्रथम इस जगत्‌-यन्त्रको चलानेके लिए किसो चारूककों आव- 
इयकता है और न इसके अन्तगंत जीवोके पृण्य-पापका लेखा-जोखा रखनेवाले विसो महालेखककी, और अच्छे- 


बुरे कर्मोका फठ देनेवाले और स्वर्ग या नरक मेजनेवाले किसी महाप्रभुकी ही । जो व्यक्ति शराब पिरभेगा 
उसका नश्या तीम्न या मन्द रूपमे उस व्यक्तिकों अपने ञ्राप आयगा ही । 


एक ईश्वर ससारके प्रत्येक अणु-परमाणुकी क्रियाका सचालक बने और प्रत्येक जीवके अच्छे बुरे 
कार्योंका भी स्वय वही प्रेरक हो और फिर वही बंठकर संसारी जीवोंके अच्छे-बुरे कर्मोका न्याय करके उन्हें 
मुगति और दुगतिमे भेजे, उन्हें सुख-दु:ख भोगनेको विवश करे यह कैसी क्रोडा है ! दुराचारके लिए प्रेरणा 
भी वही दे, और दण्ड भी वही । यदि सचमुच कोई एक ऐसा नियन्ता हैँ तो जगत्‌की विषमस्थितिके छिए 
मछत वही जवाब्देह है | अत- इस भूछ-मुलैयाके चक्रते निकलकर हमे वस्तुस्वरूपकी दृष्टिस ही जगत्‌का 
विवेचन करना होगा और उस आधारसे ही जब तक हम अपने ज्ञानको सच्चे दर्शानकी भूमिपर नहीं 
पहुँचायेगे, तब तक तत्त्वशानकी दिल्लामे नही बढ़ सकते । यह कैसा अन्धेर है कि ईश्वर हत्या करनेवालेको भी 
प्रेरणा देता है, और जिसकी हत्या होती है उसे भी, और जब हत्या हो जाती है, तो वही एकको हृत्यारा 
ठहराकर दण्ड भो दिलाता है। उसकी यह कैसी विवित्र लीला हैं। जब व्यक्ति अपने कार्यमें स्वतन्त्र ही नहीं 
४ अआ। हे ह॒त्याका कर्सा कैसे ? अत' प्रत्यक जीव अपने कार्योका स्वय प्रभु है, स्वय कर्ता है और स्वयं 

| 

अत. जगत्‌-कल्याणकी दृष्टिसे और वस्तुके स्वाभाविक परिणमनकी स्थितिपर गहरा विचार करनते- 
से यही सिद्धान्त स्थिर होता है कि यह जगत्‌ स्वयं अपने परिणामी स्वभावके कारण प्राप्त सामग्रीके अनु- 
सार परिवतंमान है । उसमें विभिन्‍न व्यक्तियोकी अनुकलता और प्रतिकछतासे अच्छेपन और बुरेपनकी 
कल्पना होती रहती हैँ । जगत्‌ तो अपनी गतिसे चक्का जा रहा है । “जो करेगा, वही भोगेगा । जो बोषयेगा, 
बही काटेगा ।' यहु एक स्वाभाविक व्यवस्था है । द्रब्योंके परिंशमन कही खेतनसे प्रभावित होते है, कही 
अचेतनसे प्रभावित और कहीं परस्पर प्रभावित । इनका कोई निश्चित नियम नही है, जब जैसी सामग्री 
प्रस्तुत हो जाती है, तब बैसा परिणमन बन जाता है । 


जीबोंके भेद संसारी और मुक्त 


जैसा कि ऊपरके विवेचनसे स्पष्ट होता है, कि यह जीव अपने संस्कारोंके कारण स्वयं बेचा है 
' और अपने पुरुषाधसे स्वयं छूटकर मुक्त हो सकता है, उसीके अनुसार जोब दो श्रेणियोमें विभाजित हो 
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जाते हैं । एक संसारी---जो अपने संस्कारोके कारण नाना योनियोमे शरोरोको धारणकर जन्म-मरण रूपसे 
संसरण कर रहे हैं । (२) दूसरे मुक्त--जों समस्त कर्मंसस्कारोसे छटकर अपने शुद्ध चैतन्यमे सदा परिव्- 
मान हैं । जब जोव मुक्त होता हे, तब बहू दीपशिखाकों तरह अपने ऊध्वं-गमन स्वभावके कारण धारीरके 
बन्चनोंको तोडकर छोकाग्रमे जा पहुँचता है, और वही अनन्तकाल तक शुद्ध्च॑तन्यस्वरूपमे लीन रहुता है । 
उसके आत्मप्रदेशोंका आकार अन्तिम शरीरके आकारके समान बना रहता हैं; क्योंकि आगे उसके विस्तारका 
कारण नामकर्म नही रहता । जीवोके प्रदेशोका संकोच और विस्तार दोनो ही कम॑निमित्तसे होते है । 
निर्मित्तके हुट जानेपर जो अन्तिम स्थिति हैं वही रह जाती है। यद्यपि जीवका स्वभाव ऊपरको गति करने- 
का हैं, किन्तु गति करनेमे सहायक घ्॒मंद्रव्य चूँकि लोकके अन्तिम भाग तक हो है, अत मुक्त जीवकी गति 
लोकाप्र तक हो होतो है, आगे नहीं । इसीलिए सिद्धोकी 'लोकाग्रनिवासी' कहते है । 

सिद्धात्माएँ चूंकि शुद्ध हो गई हैं, अतः उनपर किसी दूसरे द्रव्यका कोई प्रभाव नहीं पडता, और न 
वे परस्पर हो प्रभावित होती है । जिनका ससारचक्र एक बार रुक गया, फिर उन्हें ससारमे रुलनेका कोई 
कारण शेप नही रहता । इर्मालए इन्हें अनन्तसिद्ध कहते हैं। जीवकी 'ससार-यात्रा कबसे शुरू हुई, यह 
नही बताया जा सकता, पर 'कब समाप्त होगी यह निश्चित बताया जा सकता हू । असख्य जीवोने अपनी 
संस।रयात्रा समाप्त करके म॒जित पाई भी हैँ । इन सिद्धोंके सभी गुणोका परिणमन सदा छाद्ध ही रहता हूँ । 
ये कृतकृत्य है, निरजन हैं और केवल अपने शुद्धचितपरिणमनके स्वामी हैं। इनकी यह सिद्धावस्था नित्य 
इस अथंमे है कि वह स्वाभाविक परिणमन करने रहनेपर भी कभी विक्ृत या नष्ट नही होती । 

यहूु प्रदन प्राय उठता हूँ कि यदि सिद्ध सदा एकसे रहते हैँ, तो उनमे परिणमन माननेकी क्या 
आवश्यकता हैं” परन्तु इसका उनर अत्यन्त सहज हैं। और वह यह हू कि जब द्रव्यकी मलस्थिति ही 
उत्पाद, व्यय और श्रौव्यरूप है, तब किसी भी द्रव्यकों चाहे वह छुद्ध हो या अधुद्ध, इस मूल स्वभावकर अप- 
बाद कैसे माता जा सकता ह ? उसे तो अपने मूल स्वभावके अनुसार परिणमन करना ही होगा। चूँकि उनके 
विभाव प्रिणमनका कोई हेतु नहीं है, अत उनका सदा स्वभावरूपसे ही परिणमन होता रहता है। कोई 
भी द्रव्य कभी भी परिणमनचक्रसे बाहर नहीं जा सकता । 'तब परिणमनका क्‍या प्रयोजन ?' इसका सीघा 
उत्तर हँ--- स्वभाव 4 चूँकि प्रत्येक द्रव्यका यह निज स्वभाव है, अत उसे अनन्तकाल तक अपमे स्वभाव- 
में रहना ही होगा । द्रव्य अपने अगुरुल्घुगुणके कारण न कम होता हैँ और न बढ़ता है । वह परिणमनकी 
तोक्ष्ण घारपर चढ़ा रहनेपर भी अपना द्रव्यत्व नष्ट नही होने देता। यही अनादि अनन्त अविश्छिन्मता 
द्रब्पत्व है, और यही उसकी अपनी मौलिक विशेपता हैँ । अगुरुलघुगुणके कारण उसके न तो अ्रदेशोमे हो 
न्यूनाधिकता होती है, और न गुणोमे ही । उसके आकार ओर प्रकार भी सन्तुलित रहते हैं । 


सिद्धका स्वरूप निम्नछिखित गाथामे बहुत स्पष्ट रूपसे कहा गया है--- 
“णिक्कम्मा अट्टुगुणा किचुणा चरमदेहदो सिद्धा । 
लोयग्ग-ठिदा णिज्चा उप्पादवर्शह संजुत्ता ॥” 
“-नियमसार गा० ७२ 
अर्थात्‌-सिद्ध शानावरणादि आठ कर्मोंसे रहित हैं। सम्यक्त्व, झञान, दर्दान, वीर्य, सूकष्मतव, अब- 
गाहनत्व, अगुरुलधुत्व और अब्याबाघ इन आठ गुणोंसे युक्त हैं। अपने पूर्व अन्तिम शरी रसे कुछ न्‍्यून आकार- 
बाले हैं। नित्य हैं और उत्पाद-ध्ययसे युक्त हैं, तथा लोकके अग्रभागमें स्थित हैं । 
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इस तरह जीवद्रव्य संसारी और मुक्त दो प्रकारोंमें विभाजित होकर भी मल स्वभावसे समान गुण 
और समानदाक्तिवाला है । 


पुद्गल द्रव्य 

'बुदृगल' द्रव्यका सामान्य लक्षण" है--रूप, रस, ग़न्च और स्पशसे युक्त होना । जो द्रव्य स्कन्ध 
अवस्थामे पूरण अर्थात्‌ अन्य-अन्य परमाणुओसे मिलना और गलत अर्थात्‌ कुछ परमाणुओका बिछुड़ना, इस 
तरह उपचय और अपचयको प्राप्त होता है, वह 'पुदूगछ' कहुलाता है। समस्त दृष्य जगत्‌ इस 'पुदुगल' 
का ही विस्तार है। मूछ दृष्टिसे पुदुगलद्रब्य परमाणुरूप ही है। अनेक परमाणुओ्ओोसे मिलकर जो स्कन्घ 
बनता है, वह सयुकतद्रब्य ( अनेकद्रव्य ) है। स्कन्धर्ष्याय स्कन्धान्तगंत सभी पुद्गछ-परमाणुओकी संयुक्त 
पर्याय है । वे पुदूगल-परमाण जब तक अपनी बंघदाक्तिसे शिथिलऊ या निबिडरूपमे एक-दूमरेसे जुटे रहते हैं, 
तंव तक स्कन्‍्ध कहे जाते हैं । इन स्कन्घोका बनाव और बिगाड़ परमाणुओंकी बंधशक्ति और भेदशकितिके 
कारण होता है । 

प्रत्येक' परमाणुमें स्वभावसे एक रस, एक रूप, एक गन्ध और दो स्पश् होते है | छाछ, पीला, 
नीछा, सफेद और काला इन पाँच रूपोमेसे कोई एक रूप परमाणुमे होता है जो बदलता भी रहता है । तीता, 
कड़वा, कपायला, खट््‌टा और मीठा इन पाँच रसोंमेसे कोई एक रस परमाणुमे होता हूँ, जो परिवर्तित भी 
होता रहता है । सुगन्ध और दुग्गन्ध इन दो गन्‍्त्रोमेंते कोई एक गन्ध परमाणुमे अवश्य होती हे । शीत और 
उष्ण, स्निग्ध और रूक्न, इन दो युगलोमेसे कोई एक-एरू स्पशश अर्थात्‌ शोत और उष्णमेसे एक और. स्निरध 
तथा रूक्षमेसे एक, इस तरह दो स्पश प्रत्येक परमाणुमें अवश्य होते हैं। बाकी मृदु, कर्कश, गुर और लघु 
ये चार स्पर्श स्कन्‍्ध-अव स्थाके हैँ । परमाणु-अवस्थामे ये नही होते । यह एकप्रदेशी होता हैँ । यह स्कन्षोंका 
कारण भी है और स्कन्धोके भेदसे उत्पन्न होनेके कारण उनका कारय॑ भी है। पुदूगलकी परमाणु-अवस्था 
स्वाभाविक पर्याय है, और स्कन्ध-अवस्था विभाव-पर्याय है । 
स्कन्धो के भेद 


सस्‍्कन्ध अपने परिणमनोकी अपेक्षा छहु प्रकारके होते है? --- 

(१) अतिस्थूल-स्थूछ ( बादर-बादर )--जो स्कन्ध छिन्न-भिन्‍न होनेपर स्वय न मिल सके, वे 
छकडो, पत्थर, पव॑त , पृथ्वी आदि अति स्थूल-स्थुछ है । 

(२) स्थूछ ( बादर )--जो स्कन्ध छित्त-भिन्‍न होनेपर स्वयं आपसमे मिल जायें, वे स्थूल स्कन्घ 
हैं। जैसे कि दूध, घी, तेल, पानी आदि। 

(३) स्थूल-सूक्ष्म ( बादर-सूक्ष्म )--जो स्कन्ध दिखलेमे तो स्थूल हो, लेकिन छेदने-मेदने और ग्रहण 
करनेमे न आवें, वे छाया, प्रकादा, अन्धकार, चाँदनी आदि स्थूल-सुक्ष्म स्कन्ध है । 

(४) सूक्ष्म-स्थूल ( सूक्म-बादर )--जो सूक्ष्म होकरके भी स्थूल रूपमे दिल्लें, बे पाँचो इन्द्रियोंके 
विषय--स्परश, रस, गन्ध, बर्ण और धाबद सुक्ष्म-स्थूछ स्कन्ध हैं । 


१ “'स्पशरसगन्धवर्णवन्त: पुदूगला' “--तस्त्वाथंसू० ५॥२३ । 
२. “एयरसवण्णगंध दो फास सदृदकारणमसदुर्द /” --पंच्रास्तिकाय गा० ८१। 
३. “अधहपूलधू रूथूल थूछ॑ सुहुमं च सुहुमधूल च। 

सुहु्मं अहसूहुमं इति घरादिगं होइ छठ्मेयं ॥ 





“-नियमसार गा० २१-२४ । 
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(५) सुदक--जो सुक्ष्म होतेके कारण दन्द्रियोके द्वारा प्रहूण न किये जा सकते हों, ये कर्मवर्गणा 
जआादि सृकम स्कन्धर हूँ। 

(६) अतिसक्ष्म-- कमंबगंणासे भी छोटे द्रघ णुक स्कन्ध तक सक््मससक्ष्म हैं। 

प्रमाण परमातिसक्ष्म हैं। वह अविभागी है । शब्दका कारण होकर भी स्वय अछब्द है, शाइबत 
होकर भी उत्पाद और व्ययवाला है--यानी श्रयात्मक परिणमत करनेवाल। है । 
स्कृन्‍्ध आदि चार भेद 

चुदूगल द्रव्यके स्कन्घ, स्कन्तदेदा, स्कन्धप्रदेश और परमाण्‌ ये चार विभाग भी होते हैं । अनन्सानन्त 
परझसाणुओंसे स्कन्‍्ध बनता है, उससे आधा स्कन्धदेश और स्कन्धदेशका आधा स्कम्धप्रदेश होता हे । परमाणु 
संत. अविभागी होता है । इन्द्रियाँ, शरीर, मन, इन्द्रियोके विषय ओर इवासोच्छुवास आदि सब कुछ 
पुदूगल द्रव्यके ही विविध परिणमन * है | 


बन्‍्षकी प्रक्रिया 


इन परमाणुओंमें स्वाभाविक स्निग्धता और रूक्षता होनेके कारण परस्पर बन्ध* होता है, जिससे 
स्कस्घोंकी उत्पत्ति होती हैं। स्निग्ध और रूक्ष गुणोके शकत्यशकी अपेक्षा असख्य भेद होते हैं, और उनमें 
तारतम्य भी होता रहता हैं। एक शकत्यंश ( जधन्यगुण ) वाले स्निग्ध और रूक्ष परमाणुओका परस्पर 
बन्ध ( रासायनिक मिश्रण ) नहीं होता । स्निग्ध और स्निग्ध, रूक्ष और रूक्ष, स्निग्ध और रूक्ष, तथा रूक्ष 
और स्निग्क परमाणुओंसें बन्च तभी होगा, जब इनमे परस्पर गुणोके शक्त्यश दो अधिक हो, अर्थात्‌ दो 
गुणवाले ल्निग्प या रूक्ष परमाणुका बन्ध चार गुणवाले स्तिर्घ या रूक्ष परमाणुसे होगा । बन्धकालमे जो 
अधिक गुणवाला परमाणु है, वह कम गुणवाले परमाणुका अपने रूप, रम, गन्ध और स्पर्श रूपसे परिणमन 
करा छेता है।इस तरह दो परमाणुओंसे हथणुक, तीन परमाणुओसे श्यणक और चार, पाँच आदि 
परमाणुओंसे पतुरणुक, पत्चाणक आदि स्कतन्घ उत्पन्न होते रहुते हैं | महास्कन्धोके प्ेदसे भी दो अल्पस्कन्ध 
हो सकते हैं । यानी स्कन्घ, सघात और भेद दोनोसे बनते हैं। स्कन्ध अवस्थामे परमाणुओका परस्पर इतना 
सूक्ष्म परिणमन हो जाता है कि थोडो-सी जगहूमे असर्य परमाणु समा जाते हैं। एक सेर रूई और एक सेर 
लोहेमें साधारणतया परमाणुओकी सरूया बराबर होनेपर भी उनके निविड और शिथिकत बन्धके कारण 
रूई थुरूबछी हे और लोहा ठोस । रूई अधिक स्थानको रोकती हैं और लोहा कम स्थानकों | इन पुदूगलोके 
इसी सूक्ष्म परिणमनके कारण असंल्यातप्रदेशो लोकमे अनन्तानन्त परमाणु समाए हुए है । जैसा कि पहुछे 





१. “खंघा या संधदेसा खंधपदेसा व होंति परभाण । 
इति ते जदुव्वियष्पा पुम्गझणकाया मुणेयच्वा ॥ 
--पञ्चास्तिकाय गा० ७४-७५ | 
२. “शरीरवाड्मस:प्राणापाना: पुदूगलानाम्‌ ।* 


“तस्‍त्वायंसूत्र ५/१९। 
३. “स्निग्परुकत्वाद्‌ बन्धः । न जधन्यगुणानाम्‌ । गुणसास्ये सदुशानाम्‌ । द्रधधिकादिगुणाना तु । बसधेईधिकी 
पारिणामिकौ थ 


--तस्वाथसूत्र ५५३३-३७ । 
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छिखा जा चुका है कि प्रत्येक द्रव्य परिणामी है। उसी तरह थे पृद्गक द्रत्य भी उस मरिणसनके अपबाद 
नही हैं और प्रतिक्षण उपयुक्त स्थूल-बादरादि स्कल्बोंके रूपने बनते-बिगड़ते रहते हैं । 


शब्द आदि पुदुगलकी पर्याय हैं 

"शब्द, बन्ध, सूक्ष्मता, स्थुलता, संस्थात, भेद, अच्चकार, छाया, प्रकाश, उद्योत और गर्मी आदि 
पुदूगल द्रव्यकी ही पर्यायें हैं। शब्दको वैशेषिक आदि आकाशका गुण मानते हैं, किन्तु आजके विज्ञानने 
अपने रेडियो और ग्रामोफोन आदि विविध यन्त्रोंसे शब्दों पकड़कर और उसे हृष्ट स्थानमें मेजकर उसकी 
पौद्गलिकता प्रयोगसे सिद्ध कर दी है। यह दाब्द पुद्गऊके द्वारा ग्रहण किया जाता है, पुदुगलसे घररण 
किया जाता है, पुदूगलोसे रुकता है, पुद्गलोंको रोकता है, पुदूगक कान आदिके पर्दोको फाड देता हैँ और 
पौद्गलिक वातावरणमे अनुकम्पन पैदा करता है, अत' पौद्गलिक है । स्कन्धोके परस्पर संयोग, संघंथ और 
विभागसे शब्द उत्पन्त होता है । जिछ्ला मोर तालु आदिके संयोगसे नाना प्रकारके भाषात्मक प्रायोगिक दाब्द 
उत्पन्न होते हैं। इसके उत्पादक उपादान कारण तथा स्थछ निमित्त कारण दोनों ही पौद्गलिक हैं ! 


जब दो स्कन्‍्धोंके संघर्षते कोई एक शब्द उत्पन्न होता है, तो वहू आस-पासके स्कन्धोंको अपनी 
शक्तिके अनुसार दब्दायमान कर देता है, अर्थात्‌ उसके निमित्तसे उन स्कर्घोंमे भी शब्दपर्याय उत्पन्न हो 
जाती है । जैसे जलाशयमे एक कंकड़ डालने पर जो प्रथम लहर उत्पन्न होती है, वह अपनी गतिशक्सिसे 
पासके जूल़कों क्रमशः तरंगित करती जाती है और यह्ट वीचीतरंगन्याय' किसी-त-किसी रूपमें अपने बेगके 
अतुसार काफी दूर प्तक चाल रहुता है । 
एब्द शक्तिरूप नहीं है 


शब्द केवल शक्ति नही है, किन्तु शक्तिमान्‌ पृद्मक्षत्रव्य-स्कन्ध है, थो बाबु स्कन्धके द्वारा देक्षान्तरको 
जाता हुआ आसपासके वात्तावरणको क्षनझ्नता जाता है। मन्तरोंसे उसकी गति बढ़ाई जा सकती है ओर उसकी 
सूक्ष्म लहरकों सुदृर देशसे पकड़ा जा सकता हैं । वक्‍ताके ताछु आदिके संयोगसे उत्पन्न हुआ एक शब्द मुखसे 
बाहर निकलते ही चारो तशफके वातावरणको उसी दाब्दरूप कर देता है । बहु स्वयं भी नियत विशापें जत्सा 
हैं और जाते-जाते, शब्दसे छाब्द पैदा करता जाता है । शब्दके जानेका अर्थ पर्मायवाले स्कन्मका जाना हैं 
और दब्दकी उत्पत्तिका भी अथ्थ है आसपासके स्कन्योंमें शब्दपर्यायका उत्पन्त होता। तात्पयं यहू कि शब्द 
स्वय ब्रव्यकी पर्याय है, और इस पर्यायके आधार हैं पुद्गक स्कन्ध । अमृरतिक आकाशके गुणमें यें सन नाटक 
नही हो सकते । अम्‌्त द्वव्यका गुण तो अमत्तं हो होगा, वह मर्सके द्वारा गृहीत नहीं हो सकता । 

विदवका समस्त वातावरण गतिशील पुद्गलपरभाण और स्कन्धोते निर्भित है। उसीमें परत्पर संयोग 
आदि निर्मित्तोंसे गर्मी, सर्दी, प्रकाश, अन्धकार, छाया आदि पर्बायें उत्पन्य होती ओर नष्ट होती रहती हैं । 
गर्मी, प्रकाश और शब्द ये केवल शवितयाँ नहों हैं, क्योंकि दावितियाँ निराश्रय नहीं रह सकतीं | थे तो 
किसी-न-किसी आधारमे रहेंगी और उनका आधार हुँ--यहू पुद्गल द्रव्य । परमाणुको गति एक समभंयमें 
लोकान्त तक ( चौदहु राजु ) हो सकती है, और वहु गतिकारूमे आसपासके वातावरणको प्रभावित करता 
है । प्रकाश और शब्दकी गतिका जो लेखा-जोश्षा आजके विज्ञानने लगाया है, बहू परमाणुकी इस स्वाभाविक 
यतिका एक अल्प अंद है । प्रकाश और गर्भकि स्कन्च एकदेशसे सुदुर देश तक जाते हुए अपने वेग ( 00७७ ) 


६. "'बाब्दबन्बसौकम्यस्थौल्यसंस्थानभेदतमस्छायातपोश्ोतवन्तर्थ । 
«>-सत्वाथंसूत्त ५५२४ 


२९६ : डॉ भहेन्द्रकुमार जैन न्‍्यायाचाये स्मृति-अन्य 
के अनुसार वातावरणको प्रकादमय और गर्मी पर्यायसे युक्त बनाते हुए जाते हैं। यह भी सभव है कि जो 


प्रकाश आदि स्कन्ध बिजलीके टार्च आदिसे निकलते है, थे बहुत दूर तक स्वयं चले जाते हैं और अन्य गति- 
शील पुद्गल स्कन्धोंको प्रकांझ, गर्मी या शब्दरूप (पर्याय धारण कराके उन्हें आगे चला देते हैं। आजके 
वैज्ञानिकोने बेतारका तार और बिना तारके टेलीफोनका भी आविष्कार कर लिया है। जिस तरहु हम 
अमेरिकामें बोले गये शब्दोको यहाँ सुन लेने हैं, उसी तरह अब बोलनेवालेके फोटोकों भी सुनते समय देख 


सकेंगे । 
पुदूगलके खेल 


यह सब छाब्द, आकृति, प्रकाश, गर्मी, छाया, अन्धकार आदिका परिवहन तीन गतिशील पुदूगल- 
स्कन्धोंके दवरा ही हो रहा है। परमाण-बमकी विनाशक शक्ति और हॉइड्रोजन बमकी महाप्रह॒प शक्तिसे 
हम पुद्गलपरमाणुकी अनन्त शक्तियोंका कुछ अन्दाज लगा सकते हैं । 


एक दूसरेके साथ बँघना, सूक्ष्मता, स्थूलता, चौकोण, षटकोण आदि विविध आक्ृतियाँ, सुहाावनी 
चाँदनी, मगलमय उषाकी छाली आदि सभी कुछ पुदुगल स्कन्धोकी पर्यायें है। निरन्तर गतिशील और 
उत्पाद-व्यय-ध्रौव्यात्मक परिणमनवाले अनन्तानन्त प्रमाणुओके परस्पर सयोग और विभागसे कुछ नैसशिक 
और कुछ प्रायोगिक परिणमन इस विद्ववके रगमज्चपर प्रतिक्षण हो रहे है । ये सब माया या अविद्या नह्ी 
हैं, ठोस सत्य है । स्वप्नकी तरह काल्पनिक नही है, किन्तु अपनेमें वास्तविक अस्तित्व रखनेवाले पैदार्थ हैं । 
विज्ञानने एटममे जिन इलेक्ट्रोन और प्रोटोनको अविराम गतिसे चक्कर छगाते हुए देखा है, वहू सूक्ष्म या 
अतिसूक्ष्म पुदूगल स्कन्धमे बंधे हुए परमाणुओका ही गतिचक्र हैं। सब अपने-अपने क्रमसे जब जैसी कारण- 
सामग्री पा लेते है, वैसा परिणमन करते हुए अपनी अनन्स यात्रा कर रहे हैं । पुरुषकी कितनी-सी शक्ति ! 
बहू कहाँ तक इन द्रव्योके परिणमनोकों प्रभावित कर सकता है ? हाँ, जहाँ तक अपनी सूझ-बूझ और शक्तिके 
अनुसार वह यन्त्रोके द्वारा इन्हें प्रभावित और नियन्त्रित कर सकता था, वहाँ तक उसने किया भी हैं । 
पुदुगलका नियन्त्रण पौदूगलिक साधनोसे ही हो सकता हूँ और वे साधन भी परिणमनशील है । क्षत हमें 
द्रव्यकी मूल स्थितिके आधारसे ही तत्त्वविचार करना चाहिये और विश्वव्यवस्थाका आघार ढूँढ़ना नाहिए । 


छाया पुदुगलकी ही पर्याय है 

सूर्य आदि प्रकाशयुवत द्रव्यके निमित्तते आस-पास पुद्गलस्कन्ध भासुररूपकों घारणकर प्रकाशस्कन्ध 
बन जाते हैं । इसी प्रकाशकों जितनी जगह कोई स्थूछ स्कन्ध यदि रोक लेता है तो उतनी जगहुके स्कन्ध 
काले रूपको धारण कर लेते है, यही छाया या अन्धकार हू । ये सभी पुदुगल द्रव्यके खेल है | केवछ मायाकी 
आँखमिचौनी नही है और न 'एको5ह बहु स्याम्‌' की छीला। ये तो ठोस वजनदार परमार्थसत्‌ पुदूगल 
परमाणुओकी अविराम गति और परिणतिके वास्तविवः दृदय हैं । यह आँख मूंदकर की जानेबाली भावना 
नही है, किन्तु प्रयोगद्ालामे रासायनिक प्रक्रियासे किये जानेवाले प्रयोगसिद्ध पदार्थ हूँ। यद्यपि पुदूगलाणुओमे 
समान अनन्त शक्ति है, फिर भी विभिन्‍न स्कन्धोमे जाकर उनकी शक्तियोके भी जुदे-जुदे अनन्त भेद हो जाते 
हैं । जैसे प्रत्येक परमाणुमें सामान्यत. मादकश्षक्ति होनेपर भी उसकी प्रकटताकी योग्यता महुबा, दाख और 
कोदों आदिके स्कन्धोमे ही साक्षात्‌ है, सो भी अमुक जलादिके रासायनिक मिश्रणसे । ये पर्वाययोग्यताएँ 
कहुछाती हैं, जो उन-उन स्थूछ पर्यायोमे प्रकट होती हैं। और इत स्थूछ पर्यायोंके घटक सूक्ष्म स्कन्ध भी 
भ्रपन्ती उस जवस्थामें विशिष्ट दाक्तिको धारण करते है । 
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एक हो पुद्गल मौलिक है 

आधुतलिक विज्ञनने पहले ९२ मौलिक तस्व ( 2/67060(3 ) खोजे थे । उन्होंने इनके वजन और 
शक्तिके अंश निदिचत किये थे । मौलिक तत्त्वका अथे होता हैं-- एक तत््वका दूसरे रूप न होता । परन्तु 
अब एक एटम ( #(०पा ) हो मल तत्त्व बच गया है। यही एटम अपनेमें चारों ओर गतिशीछ इलेक्ट्रोन 
और प्रोटोनकी संख्याके मेदसे ऑक्सीजन, हॉइड्रोजन, चाँदो, सोना, छोहा, ताँवा, यूरेनियम, रेंडियम आदि 
अवस्थाओंकों घारण कर छेता है। ऑक्सीजनके अमुक इलेक्ट्रोन या प्रोटोनको तोडने या मिलानेपर वही 
हाइड़ोजन बन जाता है । इस तरह ऑक्सीजन और हाइड्रोजन दो मोलिक न होकर एक तत्त्वकी अवस्था- 
विशेष ही सिद्ध होते हैं। मलतत्व केवछ अणु ( /४०७ ) है । 
पुथिवी आदि स्वतन्त्र द्रव्य नहीं 

नैयासिक-यैदोषिक पृथ्वीके परमाणुओंमें रूप, रस, गन्ध और स्पर्श आदि चारों गुण, जकके 
परमाणुओंमे रूप, रस और स्पर्श में तीन गुण; अग्निके परमाणुओंमे रूप और स्पर्श ये दो गुण और कायुरमें 
केवल स्पश, इस तरह गृणमेद मानकर चारोको स्वतन्त्र द्रब्य मानते हैँ | किन्तु जब प्रत्यक्षते सीपमे पड़ा 
हुआ जल, पार्थिव मोती बन जाता है, पारथिव लकड़ी अग्नि बन जाती है, अग्नि भस्म बन जाती है, पाथिव 
हिम पिघलकर जल हो जाता है और ऑक्सोजन और हाइड्रोजन दोनो वायु मिलकर जल बन जाती हैं, तब 
इनमें परस्पर गुणभेदकृत जातिभेद मानकर पुथक्‌ द्रव्यत्व कैसे सिद्ध हो सकता है ? जेनदर्शनने पहलेसे ही 
समस्त पुदुगलपरमाणुऔका परस्पर परिणमन देखकर एक ही पृद्गर द्रव्प स्वीकार किया है। यह तो हो 
सकता है कि अवस्थाविशेषमे कोई गुण प्रकट हों और कोई अप्रकट । अग्निमें रस अप्रकट रह सकता है, 
बायुमे रूप और जहूमें गन्ध, किन्तु उक्त द्रव्योंमें उन गुणोंका अभाव नहीं माना जा सकता । यह एक सामान्य 
नियम है कि “जहाँ स्पर्श होगा वहाँ रूप, रस और गन्ध अवश्य ही होगे ।” इसी तरह जिन दो परदार्थोँका 
एक-दूसरेके रूपसे परिणमन हो जाता है वे दोनो पृथक्‌-जातीय द्रव्य नही हो सकते । इसीलिए आजके 
विशानको अपने प्रयोगोसे उसी एकजातिक अणृुवादपर आना पड़ा है । 
प्रकाश और गर्मी भी शक्तियाँ नहीं 

यद्यपि बिज्ञान प्रकाद, गर्मी और दाब्दको अभी केवल ( 2908४ ) शक्ति मानता है । पर, वह 
दाक्ति निराधार न होकर किसी-न-किसी ठोस आधारमे रहनेवालो ही सिद्ध होगी; क्‍योंकि ्षक्ति या गुण 
निराअय नही रह सकते । उन्हें किसी-त-फिसी मौलिक द्वव्यके आश्रयमें रहता हो होगा । ये शक्तियाँ जिन 
माध्यमोसे गति करती हैं, उन माध्यमोंकों स्वयं उस रूपसे परिणत कराती हुई ही जाती हैं। अतः यह प्रएन 
भनमें उठता है कि जिसे हम छाक्तिकी गति कहते हैं वहु आकाहमें निरन्तर प्रचित परमाणओमे अविराम 
गतिसे उत्पन्न होनेवाली दाक्तिपरपरा ही तो नहीं है ? हम पहुले बता आये हैं कि दाव्द, गर्मी और प्रक्दा 
किसी निषछ्चित दिशाको गति भी कर सकते हैं और समीपके वातावरणको शब्दायमान, प्रकाध्षमान और 
गरम भी कर देते हैं। यो तो जय प्रत्येक परमाणु गतिशील है और उत्पाद-व्ययस्वभावके कारण प्रतिक्षण 
नूतन पर्यायोंको घारण कर रहा है, तब दाब्द, प्रकाश और गर्मोकों इन्ही परमाणुओंकी पर्याय माननेमें ही 
वस्तु स्वरूपका संरक्षण रह पाता है । 

जैन ग्रन्थोंसें पुदूगल द्रब्योंकी जिन--अमंबर्गंणा, नोकमंवर्गणा, आह्ारबर्गंणा, भाषावर्गंणा, आदि 
रूपसे--+२३ प्रकारकों वर्गंणाओंका वर्णन मिलता है," वे स्वतन्त्र द्रज्य नहीं हैं। एक ही पुद्गलजातीय 
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स्कन्धोमें ये विभिन्‍न प्रकारके परिणमत, विभिस्त सामग्रीके अनुसार विभिन्‍न परिस्थितियोंमे बन जाते हैं । 
यह नहीं है कि जो परमाणु एक बार कर्मंव्गंणारूप हुए है; थे सदा कर्मवर्गंणारूप ही रहेंगे, अन्यरूप नही 
होंगे, या मन्य-परमाणु कमंवर्गणारूप न हो सकेंगे । ये भेद तो विभिन्‍न स्कन्‍्ध-अवस्थामे विकसित शक्तिभेदके 
कारण हैं । प्रत्येक दृब्यमे अपनी-अपनो ब्रब्यगत मल योग्यवाओंके अनुसार, जैसी-जैसो सामग्रीका जुढाव हो 
जाता है, वैसा-वैसा प्रत्येक परिणमन सम्मव है । जो परमाणु शरीर-अवस्थाके नोकरमंब्गंणा बनकर शामिल 
हुए थे, वही परमाणु मृत्युके बाद शरीरके खाक हो जानेपर अन्य विभिन्‍न अवस्थाओको प्राप्स हो जाते 
हैं । एकजातीय द्रव्योंमें किसी भी द्रब्यदाक्तिके परिणमनोका बन्धन नही रूगाया जा सकता । 

यहू ठीक है कि कुछ परिणमन किसी स्थूरूपर्यायको प्राप्त पुदूगछोसे साक्षात्‌ हो सकते है, किसीसे 
नही । जैसे मिद्टी-अवस्थाको प्राप्त पुदूगल परमाण ही घट-अवस्थाको धारण कर सकते हैं, अग्नि-अवस्था- 
को प्राप्त पुदूगल परमाणु नहों, यद्यपि भग्नि और घट दोनों हो पुद्गलकी ही पर्याये है। यह तो सम्भव है 
कि अस्निके परमाण्‌ कालान्तरमे मिट्टी बन जाये और फिर घडा बने; पर सीधे अग्निसि घडा नहीं बनाया 
जा सकता । मूलत. पुदूगलपरमाणुओंमें न तो किसी प्रकारका जातिमेद हैं, न शक्तिभेद हैं और न आकार- 
मेंद ही । ये सब मेद तो बीचकी स्कन्ध पर्यायोंमें होते हैं । 
गतिद्यीजता 
पुदूगऊ परमाणु स्वभावत क्रियाशील है । उसकी गति तीब्, मन्द और मध्यम अनेक प्रकारकी होती 
है । उसमें वजन भी ह्लोता है, किन्तु उसकी प्रकटता स्कन्घ अवस्थामे होती हूँ | इत स्कन्धोमे अनेक प्रकारके 
स्थुछ, सृक्ष्म, प्रतिघाती और अप्रतिघाती परिणमन अवस्थामेदके कारण सम्भव होते हैं। इस तरह यहू अणृ- 
जगत्‌ अपनी बाह्माम्यन्तर सामग्रीके अनुसार दृश्य और अदृश्य अनेक प्रकारकी अवस्थाओको स्वयमेंव घारण 
करता रहता है । उसमे जो कुछ भी नियतता या अनियतता, व्यवस्था या अब्यवस्था है, वह स्वयमेव है । 
बोचके पड़ावमे पुरुषका प्रयत्न इनके परिणमनोकों कुछ कालतक किसी विद्योष रूपमे प्रभावित और नियन्त्रित 
भी करता है| बीचमे होनेवाली अनेक अवस्थाओका अध्ययन और दर्शन करके जो स्थल कार्यकारणभाव 
नियत किये जाते है, वे भी इन द्रव्योकी मल-योग्यताओके ही आधारसे किये जाते हैं । 


धर्म द्रव्य और अधरमं द्रव्य 

अनन्त आकादामे लोकके अमुक आकारको निश्चित करनेके लिए यह आवध्यक हैँ कि कोई ऐसी 
विभाजक रेखा किसी बास्तविक आधारपर निश्चित हो, जिसके कारण जीव और पुद्गलोंका गमन वही 
तक हो सके; बाहुर नही । आकादय एक अम्‌तं, अखण्ड और अनन्तप्रदेक्षी दृग्य है। उसकी अपनी सब जगह 
एक सामान्य सत्ता हैं। अत- उसके अमुक प्रदेशों तक पुदूगल और जीवोका गमन हो और जागे नही, यह 
नियन्त्रण स्वयं अखण्ड आकाशद्रब्य नही कर सकता, क्योंकि उसमें प्रदेशमेद होकर भी स्वभावशभेद नही है । 
जीव और पुदुगल स्वयं गतिस्वभाववाले हैं, अत यदि वे गति करते हैं. तो स्वयं रुकनेका प्रन ही नही है; 
इसलिए जैन आचायोॉने लोक और अकोकके विभागके लिए छोकवर्ती आकादके बरावर एक अमूर्तिक, 
निष्क्रिय और अख्रण्ड घ्मंद्रव्य म्राना है, जो गतिशील जीव और पुदूगछोंको गमन करनेमें साधारण कारण 
होता है। यह किसी भी द्रव्यको प्रेरणा करके नहों चलाता; किन्तु जो स्वयं गति करते हैं, उनकों माध्यम 
बनकर सहारा देता है। इसका अस्तित्व लोकके भीतर तो साधारण है पर छोककी सीमाओंपर मिम्रन्तरणके 
रुपमें है । सीमाओंपर पता चलता है कि घ्ंद्रब्य भी कोई अस्तित्वशाक्री द्रग्य है; जिसके कारण समस्त 
जीव और पुद्गल अपनी यात्रा उसी सीमा तक समाप्त करनेको विवश हैँ, उसके आगे नहीं जा सकते । 
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जिस प्रकार गतिके लिए एक साधारण कारण धर्मद्रव्य अपेक्षित है; उसी तरह जीव और पुद्गलों- 
की स्थितिके छिए भी एक साधारण कारण होना चाहिए और वह है--अधर्म ब्रस्य ।यह भी छोकाकाशके 
बराबर है, रूप, रस, गन्ध, स्पर्श और शब्दसे रहित---अम्‌तिक है; निष्क्रिय है और उत्पाद-व्ययरूपसे परि- 
णमन करते हुए भी नित्य है । अपने स्वामाविक सन्तुरूत रखनेवाले अनन्त अगुरुल्घुगुणोसे उत्पाद-व्यय करता 
हुआ, ठहुरनेवाले जीव-पुदूगलोको स्थिति साघारण कारण होता है । इसके अस्तित्वका पता भी छोककी 
सीमाओंपर ही चछता हे । जब आगे घमेद्रब्य न होनेके कारण जीव और पुदूगरू दव्य गति नहीं कर सकते 
हब स्थितिके लिए इसकी महकारिता अपेक्षित होती है । भे दोनों द्रब्य स्वयं गति नहीं करते; किल्तु गभन 
करनेवाले और ठहरनेवाले जीव और पृद्गलोंकी गति और स्थितिमें साघारण निमित्त होते हैं| छोक और 
अछोकका विभाग ही इनके सदभावका अचक प्रमाण हूँ। 

यदि आकाशको ही स्थितिका कारण मानते हैं, तो आकाश तो अछोकमे भी मौजूद है । वह चूँकि 
अखण्ड द्रव्य है, अत यदि वहु लोकके बाहरके यदार्थोंकी स्थितिमें कारण नहीं हो सकता; तो छोकके भीतर 
भी उसकी कारणता नहीं बन सकती | इसलिए स्थितिके साधारण कारणके रुपमें अधमसंद्रब्यका पुथक 
अस्तित्व हैँ 

ये धर्म और अधर्म द्रव्य, पुण्य और पापके पर्यायवाची नही हैं--स्वतंत्र द्रव्य हैं। इनके असख्यात 
प्रदेश हैं, अत- बहुप्रदेशी होनेके कारण इन्हें अस्तिकाय” कहते हैं और इसलिए इनका 'धर्मास्तिकाय' और 
अधर्मास्तिकाय' के रूप॑मे भी निर्देश होता है। इनका सदा शुद्ध परिणमन होता है। द्रव्यके मूल परिणामी- 
स्वभावके अनुसार पूर्व पर्यायकों छोड़ने और उत्तर पर्यायको धारण करनेका क्रम अपने प्रवाहदी अत्तित्वको 
बनाये रखते हुए अनादिकालसे चला आ रहा है और अनन्त काल तक चाल रहेगा। 


आकाश द्रब्य 


समस्त जीव-अजीवादि द्रब्योको जो जगह देता है अर्थात्‌ जिसमें ये समस्त जीव-पुद्गलादि द्न्य 
युगपत्‌ अवकाश पाये हुए हैं, वह आकाश द्रव्य है। यद्यपि पुदूगलादि द्रब्योमे भी परस्पर हीनाणिक रूपमे 
एक दूसरेको अवकाश देना देखा जाता है, जैसे कि टेबिल पर किताब या बर्तनमें पानी आादिका, फिर भी 
समस्त द्रृव्योको एक साथ अवकाश देनेवाला आकाश ही हो सकता है । इसके अनन्त प्रदेश हैँ । इसके सध्य 
भागमें चौदह राजू ऊँचा पुर्षाकार छोक हैं, जिसके कारण आकाश छोकाकाश और अलोकाकादके खूपमें 
विभाजित हो जाता हैं । लोकाकाश असख्यात प्रदेशोंमे है, शेष अनन्त अलोक है, जहाँ केवल आकाश ही 
आकाश है। यह निष्क्रिय हैं और रूप, रस, गन्ध, स्पश और शब्दादिसे रहित होनेके कारण अमृतिक है । 
“अवकाश दान' ही इसका एक असाधारण ग्रुण है, जिस प्रकार कि घर्मंद्रव्यका गसनकारणत्व जौर अपमेद्रव्य- 
का स्थितिकाश्णत्व | यह्‌ सर्वव्यापक है ओर अखणष्ड है । 
दिल्ला स्वसन्त्र द्रव्य नही 

इसी आकाशके प्रदेशोंमें सूमोदियकी अपेक्षा पूर्व, पश्चिम आदि दिक्षाओंकी कल्पना की जाती है । 
दिशा कोई स्वतन्त्र द्रव्य नही है। आकाशके प्रदेशोंकी पंक्तियाँ सब तरफ कपड़ेमें तन्‍्तुकी तरह श्रेणीबद्ध हैं । 
एक परमाणु जितने आकाक्षकों रोकता है उसे प्रदेश कहते हैं। हस नापसे आकाएके अनन्त प्रदेषा हैं। यदि 
पूर्व, पश्चिम आदि व्यवहार होनेके कारण दिश्ाकों एक स्वृत्तरते द्रव्य माना जाती है, तो पूर्वदेश, पश्चिसदेश 
आदि व्यवहारोंसे देख द्रव्य' भी स्वेतन्त्र मानना पड़ेगा । फिर प्रान्त, जिला, तहंसील आदि बहुतसे स्वतन्त 
दरब्धोंकी करुपना करती पंड़ेसी । 
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शब्द आकाशका गुण नही 

आकाशमे शब्द गुणकी कल्पना भी आजके वैज्ञानिक प्रयोगोंने असत्य सिद्ध कर दी है। हम पुदूृगल 
द्रव्यके वर्णनमें उसे पौदूगलिक सिद्ध कर आये हैं। यह तो मोटी-सो बात हूँ कि जो शब्द पौद्गलिक हन्द्रियोंसे 
गृह्दीत होता है पुदूगलीसि टकराता है, पुदुगलोसे रोका जाता है, पुदुगलोंको रोकता है, पुद्गलोमें भरा जाता 
है, बह पौद्गलिक हो हो सकता है । अन इब्द गुणके आधारके रूपमे आकाशका अस्तित्व नहीं माना जा 
सकता । न 'पुदुगल द्वव्य' का ही परिणमन आकाश हो सकता है; क्योंकि एक हो द्रव्यके मत्त और अम्‌त्तं, 
व्यापक और अब्यापक आदि दो विरुद्ध परिणमन नही हो सकते । 


आकाझ प्रकृतिका विकार नहीं 

साख्य एक प्रकृति तस्व मानकर उसीके पुथिवी आदि भूत तथा आकाश ये दोनो परिणमन मानते 
हैं। परन्तु विचारणीय बात यह है कि---एक प्रकृतिका घट, पट, पृथिवी, जल, अग्नि और वायु आदि अनेक 
रूपी भौतिक कार्याके आकारमें हो परिणमन करना युक्ति और अनुभव दोनोसे विरुद्ध हैँ, भयोकि ससारके 
अनन्त रूपी भौतिक कार्योंकी अपनी पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ता देखी जातो है। सत्त्त रज और तम इन तीन गुणोका 
सादृश्य देखकर इन सबको एकजातीय या समानजातीय तो कहा जा सकता है, पर एक नहीं । किड्चत्‌ 
समानता होनेके कारण कार्योका एक कारणसे उत्पन्न होना मी आवश्यक नहीं हैं। भिन्‍न-भिन्‍न कारणोसे 
उत्पन्न होनेवाले सैकडों घट-पटादि कार्य कुछ-न-कुछ जडत्व आदिके रूपसे समानता रखते ही हैं। फिर 
मुतिक और अमूर्तिक, रूपी और अरूपी, व्यापक और अव्यापक, सक्रिय और निष्क्रिय आदि रूपसे विरुद्ध 
घमंवाले पृथिवी आदि और आकाशको एक प्रकृतिका परिणमन मानना ब्रह्मवादकी मायामे ही एक अशसे 
समा जाना है। ब्रह्मबाद कुछ आगे बढ़कर चेतत और अचेतन सभी पदार्थोंको एक ब्रह्मका विवर्त मानता 
है, और ये साख्य समस्त जडोको एक जड प्रकृतिकी पर्याय । 


यदि त्रिगुणात्मकत्वका अन्यय होनेसे सब एक त्रिगुणात्मक कारणसे समुत्पन्त हैं, तो आत्मत्थका 
अस्वय सभी आत्माओमे पाया जाता हूँ, और सत्ताका अन्वयय सभी चेतन और अचेतन पदार्थोंम पाया जाता 
है; तो इन सबको भो एक 'अद्वतसत्‌' कारणसे उत्पन्न हुआ मानना पड़ेगा, जो कि प्रतीति और वैशानिक 
प्रयोग दोनोसे विरुद्ध हैं। अपने-अपने विभिन्‍न कारणोसे उत्पन्न होनेवाके स्वतन्त् जड़चेतन और मर्त्त-अम् 
आदि विविध पदार्थोमे अनेक प्रकारके पर-अपर सामान्योका सादृह्य देखा जाता है, पर इतनेमात्रसे सब 
एक नही हो सकते । अतः आकाद् प्रकृतिकी पर्यायन होकर एक स्वतन्त्र व्रब्य है, जो अमृत्तं, निष्क्रिय, 
सर्वग्यापक और अनन्त है । 


जल आदि पुदुगल द्रव्य अपनेमें जो अन्य पुद्गलादि द्रब्योको अबकाद या स्थान देते हैं, वह उनके 
तरल परिणमन और शिथिल बन्धके कारण बनता है। अन्ततः जलादिके भीतर रहनेवाफा आकाश ही 
अबकाद देनेबाछ्ा सिद्ध होता हूँ । 

इस आकाएसे ही परमंद्रत्य भौर अपमंद्रव्यका गति और स्थितिरूप काम नहीं निकाला जा सकता, 
क्योंकि यदि आकाश्ष ही पुदूगलादि द्र॒ब्योंकी गति और ह्थितिमें निमित्त हो जाय तो लोक और अलोकका 
विभाग ही नही बन सकेगा, और मुक्त जीव, जो छोकान्‍्तमें झहरते हैं, वे सदा अनन्त आकाप्षमें ऊपरकी 
ओर उड़ते रहेंगे । अत: आकाशकों मन और स्थितिमें साधारण कारण नहीं माना जा सकता | 

यह आकाए भी अन्य द्रव्योंकी माँति उत्पाद, व्यय और प्रौव्य इस सामान्य द्रष्यलक्षणसे युक्त 
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है, और इसमें प्रतिक्षण अपने अगुर-लघ गुणके कारण पूर्वी पर्यायका विनाश और उत्तर पर्यामका उत्पाद 
होते हुए भी सतत अविस्छिन्नता बती रहती है। अत. यह भी परिणामीनित्य है । 


आजका विज्ञान प्रकाद और दाब्दकी गतिके छिए जिस ईथररूप माध्यमकी कल्पना करता हैं, वह 
आकाश नहीं है। बहू तो एक सूक्ष्म परिणमन करनेबाला लोकव्यापी पुदूगल-स्कन्घ ही है; क्योंकि मुत्ते- 
दरष्योंकी गतिका अन्तरंग आघार अमूर्स पदार्थ नही हो सकता । आकाशके अनन्त प्रदेश इसलिए माने जाते 
हैं कि जो आकाशका भाग काशीमें है, वही पटना आदियें नही है, अन्यथा काशी और पटना एक ही क्षेत्रमें 
आ जायेंगे । 


बौद्ध-परम्परामे आकाशका स्वरूप 


बौद-परस्परामे माकाशकों असस्कृत धर्मोम गिनाया हैं और उसका “वर्णन " अनावृति ( आवरणा- 
भाव ) छपसे किया है । यह किसीको आवरण नहीं करता ओर न किसीसे आवृत होता है । सस्कृतका अर्थ 
है, जिसमे उत्पादादि घमं पाये जायें । किन्तु सर्वक्षणिकवादी बौद्धछधा, आकाशको असस्कृत अर्थात्‌ उत्पादादि 
घर्मसे रहित मानना कुछ समझमे नहीं आता । हसका वर्णन भले ही अनावृत्ति रूपसे किया जाय, पर वह 
भावात्मक पदार्थ है, यह वैभाधिकोंके' विवेखनसे सिद्ध होता है। कोई भी भावात्मक पदार्थ बौद्धके मतसे 
उत्पादादिशुस्य कैसे हो सकता है ? यहु तो हो सकता है कि उसमें होनेवाले उत्पादादिका हम वर्णन न कर 
सकें, पर स्वरूपभत उत्पादादिसे इनकार नहीं किया जा सकता और न केवल वह आवरणामावरूप ही माना 
जा सकता है। 'अभिषम्मत्यसगहू' में आकाशधातुको परिच्छेदरूप माना है। वह चार महाभूतोंकी तरह 
निष्पन्न नहीं होता, किन्तु अन्य पृथ्वी आदि धातुओंके परिच्छेद-दर्शेनमात्रसे इसका ज्ञान होता है, इसलिए 
इसे परिच्छेदरूप कहते हैं; पर आकाश केवल परिच्छेदरूप नही हो सकता; क्योंकि वह अथक्रियाकारी है। 
अतः वह उत्पादादि रक्षणोंसे युक्त एक संस्कृत पदार्थ है । 


कालद्रग्य 


समस्त द्वब्योके उत्पादादिरूप परिणमनमे सहुकारी 'कालद्रव्य' होता हे। इसका लक्षण हूँ बत॑ना । 
यहू स्वयं परिवर्तत करते हुए अन्य द्वज्योके परिवर्तंनमे सहकारी होता हैं और समस्त लोकाकाझषमें घड़ी, 
घंटा, पल, दिन, रात आदि व्यवहारोम निर्मित्त होता है । यह भी अन्य द्रव्योकी तरहु उत्पाद-ज्यय-भ्रौध्य 
लक्षणबाला है। रूप, रस, गन्ध, स्पर्श आदिसे रहित होनेके कारण अमतिक हैँ । प्रत्येक लोकाकाशके प्रदेश- 
पर एक-एक काल-पव्य अपनी ह्वतन्त्र सत्ता रखता हैं। घर्म और अधमं द्रव्यकी तरह वह लोकाकादव्यापी 
एकद्रव्य नहीं हैं; क्योंकि प्रत्येक जाकाश प्रदेशपर समयभेद इसे अनेकद्रव्य माने बिना नही बत सकता । लंका 
और कुरुक्षेत्रमे दिन, रात भादिका पृथक्‌-पृथक्‌ व्यवहार ततत्स्थानोके कालभेदके कारण ही होता है । एक 
अज्षण्ड द्रव्य माननेपर कालभेद नही हो सक्कता । द्रब्योमे परत्व-अपरत्व ( छहुरा-जेठ ) आवि व्यवहार कालसे 
ही होते हैं। पुरानापन-नयापत्र भी कालकृत ही है । अतीत, वर्तमान और भविष्य ये व्यवहार भी काझकी 
क्रमिक पर्यायोसे होते हैं। किसी भी पदार्थके परिणमनको अतीत, वर्तमान या भविष्य कहना काछकी अपेक्षा- 
से ही हो सकता है । 


१. “तत्राकाशमनाबृति: “अभिषमंकोद १ | ५। 
२, “छिकमाकाशवात्वास्यम्‌ आलोकतमसी किल । --अभिषरमंकोश १ । २८। 
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वेक्षेषिककी मान्यता 

वैश्ेषिक कालको एक ओर व्यापक द्रव्य मानते हैं, परन्तु मित्य और एक द्रव्यमें जब स्थयं अतीताँदिं 
जेद नही हैं, तव उसके निमित्तसे अन्य पदार्थोंमे अतीतादि भ्रेद कैसे नापे जा सकते हैँ ” किसी भी द्रब्यका 
परिभसन किसी समयमे हो तो होता है । बिना समयके उस परिणमनको अतीत, अनारशत या कतमान कैसे 
कह जा सकता है ? तात्पय॑ यह है कि प्रत्येक आकाहा-प्रदेशपर विभिन्‍न द्रव्योके जो बिलक्षण परिणमन हो 
रहे हैं, उनमे एक साधारण निर्ित्त काल हैँ, जो अणुरूप है और जिसको समयपर्यायोके समुदायमे हम घड़ी, 
घंटा आदि स्थूल कारूका नाप बनाते हैं। अलोकाकाणमे जो अतीतादि व्यवहार होता है, वह लोकाकाथ्वर्ती 
कालके कारण ही । चूँकि लोक और अलोकवर्सी आकाश, एक अखण्ड द्रव्य है, अत. लोकाकादमे होनेवाला 
कोई भी परिणमन समणे आकाशमें ही होता है। कार एकप्रदेशी होनेके कारण द्रव्य होकर भी 'अस्तिकाय 
नहीं कहा जाता; क्योंकि बहुप्रदेशी द्रब्धोंकी ही 'अस्तिकाय' संज्ञा है । 

एवेताम्जर जैन परम्परामे कुछ आचाय कालको स्वतन्त्र द्रव्य नही मानते । 


बोद-परम्परामें काल 

बौद्-परम्परामे काहू केवछ व्यवहारके लिए कल्पित होता है | यह कोई स्वमावसिद्ध पदार्थ नहीं 
है, प्रज्मप्तिमात्र है । ( अदठशालिनी १।३।१६ ) | किन्तु अतीत, अनासत और वर्तमान आदि व्यवहार मुख्य 
कालके बिना नहीं हो सकते | जैसे कि बालकम छोरका उपचार मुख्य शेरके सदूभावमे ही होता है, उच्ती 
तरह समस्त कालिक व्यवहार मुख्य कालद्रब्यके बिना नही बन सकते । 

इस तरह जोब, पुदूगल, धर्म, अधमं, आकादा और काल ये छ द्रव्य अनादि-सिड्ध मौलिक हैं । 
सबका एक ही सामान्य लक्षण है--उत्पाद-व्यय-प्रौव्ययुक्तता । इस छक्षणका अपवाद कोई भी द्वब्व क्रमी 
भी नही हो सकता । द्रव्य चाहे शुद्ध हो या अणुद्ध, वे इस सामान्य कृप्षणसे हर समय सयुक्त रहते हैं । 
वेशेषिककी द्रव्यमान्यताका विचार 

वैशेषिक पृथ्वी, जल, अग्ति, वायु, आकाश, काल, दिशा, आत्मा और मन ये नव द्रव्य मानते हैं । 
इनमें पृथ्वी आदिक चार द्रव्य तो 'रूप-रस-गन्घ-स्पद्-वत्त्व' इस सामान्य लक्षणसे युक्त होनेके कारण पुद्गल 
द्रव्यमे अन्तर्भुत हैं। दिशाका आकाश्षमें अन्तर्भाव होता है । मन स्वतन्त्र द्रव्य नही है, वह यथासम्मव जोव 
और पुदृगलकी ही पर्याय हैं । मन दो प्रकारका होता हैे--एक द्रव्यमन और दूसरा भावमन । द्रव्यमन आत्मा- 
को विचार करनेमे सहायता देनेबाले पुदूगल-परमाणुओका स्कन्‍्ध हैं। 'शरीरके जिस-जिस भागमे आत्माका 
उपथोग जाता है; वहाँ-वहाँके श्षरीरके परमाणु भी तत्काल मनरूपसे परिणत हो जाते हैं । अथवा, हृदय- 
प्रदेशमें अचटदल कमलके आकारका व्रव्यमन होता है, जी हिताहितके विचारमे आत्माका उपकरण बनता है । 
विभार-स्षक्ति आत्माकी है। अत: मावमन आत्मरूप ही होता है। जिस प्रकार भावेन्द्रियाँ आत्माकौ ही 
विशेष शक्तियाँ हूँ, उसी त'रहु मावमन भी नोइखियाबरणकर्मके क्षयोपशमसे प्रकट' होनेवाल्ी आत्माकी एक 
विक्तयें शक्ति है; अतिरिक्त द्रव्य नहों । 


णवीय| 5 
त्मनोअुुग्राहका' पुद्गला: वीयंविशेषाव्जनसमर्था मनसस्‍्त्वेन परिणता इति कुत्वा पौदृग लिकम्‌'”“मनस्त्वेन 
हि परिणताः पुदूगल्ाः गुणदोषविचारस्मरणादिकार्य कृत्वा तदभन्‍्तरसमय एवं मनस्त्यात्‌ प्रध्यवस्ते 

“्वस्वाथवा० ५। १९। 
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बौद्ध-परपरामें हृदव-वस्तुको एक पृथक्‌ धातु माना है", जो कि द्रव्यमनका स्थानीय हो रकता है । 
अभिषमंकीश' में' छह शानोंके समातास्तर कारणभू त पूर्वज्ञानकों मन कहा है। यह भावसतका स्थान अहम 
कर सकता है, क्योंकि चेतनात्मक है। हस्तियाँ मसकी सहायताके बिना अपने विषयोंका ज्ञान नहीं कर 
सकतीं, परस्तु अन अकेछा ही गुणदोषधियार आदि व्यापार कर सकता है । मतका कोई निश्चित विषय नहीं 
है, बल: बहू सवंविधयक होत! है । 
गुण आदि स्वतन्त्र पदार्थ नहीं 

वैशेषिकने द्रव्यके सिवाय गुण, कम, सामान्य, विशेष, समवाय और अभाव में छह पदार्थ और मारे 
हैं। वैशेषिककी मान्यता प्रत्ययके आधारसे चलती है। चूँकि गुण: गुण.” इस प्रकारका प्रत्यय होता है, भतः 
गुण एक पदार्थ होना चाहिए । कर्म कर्म हस प्रत्ययके कारण कर्म एक स्वतन्त्र पदार्थ माना गया है । 
'अनुगताकार, प्रत्ययसे पर और अपर रुपसे अनेक प्रकारके सामान्य माने गये हैं । अपूथक्सिड्ध' पदार्थोकि 
सस्वन्ध स्मापनके लिए 'समवाय' की आवश्यकता हुईं। नित्य परमाणुओंमें, शुद्ध आत्माओमे, तथा मुक्त 
आत्माओंके मनोंमें परस्पर विलक्षणताका बोध करानेके लिए प्रत्येक नित्य द्रब्यपर एक विशेष पदार्थ माना 
गया हैं। कार्योत्यत्तिके पहुले वस्तुके अभावका नाम प्रागभाव है ! उत्पत्तिके बाद होनेवाला विनाध्ष प्रभ्यंस- 
भाव हूँ | परस्पर पदार्थोके स्वरूपका अभाव अन्योन्याभाव और श्रैकाछिक संसर्गका निषेघ करनेवाला अत्यन्ता- 
भाव होता है । इस तरहु जिसने प्रकारके प्रत्यय पदार्थोर्मे होते है, उतने प्रकारके पदार्थ बैशेषिकने माने हैं । 
वैशेषिकको 'सम्प्रत्ययोपाध्याय' कहा गया हैं । उसका यही बर्थ है कि वैशेषिक प्रत्ययके आघारसे पदा्थकी 
कल्पना करनेबाला उपाध्याय है । 

परन्तु विचारकर देखा जाय तो गुण, क्रिया, सामान्य, क्शिष, समवाय और अभाव ये सब द्र॒व्यकी 
पर्यायें ही हूँ । द्रव्यके स्वरूपसे बाहुर गुणादिकी कोई सत्ता नहीं हैं | द्रब्यका लक्षण है गुणपर्यायवाला 
होता । श्ञानादिगुणोका आत्मासे तथा रूपादि गुणोका पुद्गलसे पृथक्‌ अस्तित्व न तो देखा ही जाता है, और न 
युक्तिसिद्ध ही है । गुण ओर ग्रुणीको, क्रिया और क्रियावानको, सामान्य और सामान्यवानूकों, विशेष और 
नित्य द्रव्योंको स्वयं वैशेषिक अयुतसिद्ध सानते हैँ, अर्थात्‌ उक्त पदार्थ परस्पर पृथक्‌ नहीं किये जा सकते । 
गुण आदिको छोड़कर द्रव्यकी अपनी पृथक्‌ सत्ता क्‍या है * हसी तरह द्रव्यके बिना गुणादि निराधार कहां 
रहेंगे ? इनका द्रब्यके साथ कथचित्‌ तादात््य सम्बन्ध है। इसीलिए कही  गुणसन्द्रावों द्रव्यम्‌' यह भी: 
द्रब्यका छक्षण मिलता है । 

एक ही द्रव्य जिस प्रकार अनेक गुभ्ोका अलण्ड पिण्ड हे, उसी तरह जो द्रव्य सक्रिय हैँ उनमे 
होनेवाली क्रिया भी उसी ढ्रब्यकी पर्याय है, स्वतंत्र नहीं है। क्रिया या कर्म क्रियावानसे भिन्‍न अपना 
अस्तिल्ल तही रखते। 
इसी तरह पृथ्वीत्यादि भिन्न द्रव्यकर्ती सामान्य सदुशपरिणामरूप ही हैं। कोई एक, नित्य और 


१, “तापज्रपर्णीया अपि हुद्यबस्तु मनोविज्ञानघातोराश्य कस्पयन्ति ।” 
-₹फुटाब अभि०, पु० ४९ । 
२. “वष्णामसन्तरातीत विज्ञान यद्धि तन्‍्मबः | “-अभिषमंकेष्च १ | १७। 
३. “मुणगपर्य यषददब्यम्‌ । --तत्त्वाधंसूत्र ५। २३८ । 
४. ''मल्यर्प कल्वपि निवंदत युणसन्द्राबो हस्ममिद्ि । “-पात० बहाभाष्य ५। १ | ११९ | 
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व्यापक सामान्य अनेक द्रव्योंगें मोतियोंसें सूतकी तरहु पिरोया हुआ नहीं है। जिन द्रव्योंगें जिस रूपसे 
सादृष्य प्रतीत होता है, उन द्रव्योका बहू सामान्य मान लिया जाता है | वह केवल बुद्धिकल्पित भी नही 
है, किन्तु सादृह्य रूपसे वस्तुनिष्ठ है; और बस्तुकी तरह ही उत्पादविनाशभौव्यशाली है । 

समवाय सम्बन्ध है । यह जिनमें होता है उन दोनो पदार्थोंकी ही पर्याय है । शानका सम्बन्ध आत्मामें 
भाननेका मही अथं हें कि ज्ञान ओर उसका सम्बन्ध आत्माकी ही सम्पत्ति हैँ, आत्मासे भिन्‍न उसकी स्वलन्त्र 
सत्ता नही है । कोई भी सम्बन्ध अपने सम्बन्धियोकी अवस्थारूप ही हो सकता है। दो स्वतस्व् पदा्थोसे 
होतेवाला संयोग भी दोमें न रहकर प्रत्येकमें रहता है, इसका सयोग उसमे और उसका संयोग इसमें । याने 
सयोग प्रत्येकनिष्ठ होकर भी दोके द्वारा अभिव्यकत होता है । 

विद्येष पदारथको स्व॒तन्त्र साननेकी आवद्यकता इसलिए नही है कि जब सभी द्रब्योका अपना-अपना 
स्वतन्त्र अस्तित्व है, तब उनमें विलक्षणप्रत्यय भी अपने निजो व्यक्तिलके कारण ही हो सकता है । जिस 
प्रकार विशेष पदार्थोंमे बिलक्षण प्रत्यय उत्पन्न करनेके लिए अन्य विशेष पदार्थोंकी आवश्यकता नही है, वह 
स्वयं उनके स्वरूपसे ही हो जाता है, उसी नरहू द्रग्योंके निजरूपसे ही विलक्षणप्रत्यय भाननेमे कोई बाधा 
नही है । 

इसी तरह प्रत्येक द्रव्यकी पूर्वर्याय उसका प्रागभाव हूँ, उत्तरपर्याय प्रध्वंसाभाव है, प्रतिनियत निज- 
स्वरूप अन्योन्याभाव है और असंसर्गोयरूप अत्यन्ताभाव है । अभाव भावान्तररूप होता है, वह अपनेमे कोई 
स्वतन्त्र पदार्थ नहीं है। एक द्रव्यका अपने स्वरूपमें स्थिर होना ही उसमे पररूपका अभाव है। एक ही 
द्रव्यकी दो भिन्‍न पर्यायोमे परस्पर अभाव-व्यवहार कराना इतरेतराभावका कायें हैँ और दो द्रब्योमें परस्पर 
अभाव क्षत्यन्ताभावसे होता है । अत गरुणादि पृथक्‌ सस्ता रखनेवाले स्वतन्त्र पदार्थ नही हैं, किन्तु द्रब्यकी ही 
वर्यायें हैं। भिन्‍न प्रत्ययके आधारसे ही यदि पदार्थोंकी व्यवस्था की जाय; तो पदार्थोकी गिनती करना ही 
कठिन है । 

इसी तरह अवयवी द्रव्यकों अवयवोंसे जुदा मानना भी प्रतीतिविरुद्ध है। तन्तु आदि अवयव ही 
झमुक आकारसें परिणत होकर पटसंज्ञा पा छेते हैं। कोई अछग पट नामका अवयवी तन्तु नामक अवयदवोंमें 
समवाय-सम्बन्धसे रहता हो, यह अनुभवगम्य नही है; क्योंकि पट नामके अवयवीकी सत्ता तन्तुरूप अवयवोंसे 
सिन्‍न कही भी और कभी भी नही मालम होती । स्कन्धघ अवस्था पर्याय है, द्रव्य नहीं । जिन मिट्टीके 
परमाणुओंसे घड़ा बनता हैँ, वे परमाणु स्वथ घडेके आकारको ग्रहण कर लेते हैं । घडा उन परमाणुओंकी 
सामुदायिक अभिव्यक्ति है । ऐसा नही है कि घडा पृथक्‌ अवयवी बनकर कहींसे आ जाता हो, किन्तु मिट्टी- 
के परमाणुओंका अमुक आकार, अमुक पर्याम और अमुक प्रकारमें क्रमबद्ध परिणमनोकी जौसतसे ही घटके 
रूपमे हो जाता है और घटव्यवहारकी संगति बैठ जाती है । घट-अवस्थाको प्राप्त परमाणुद्रव्योंका अपना 
निजी स्व॒तन्त्र परिणमन भी उस अवस्थामे बराबर चाल रहता है। यही कारण है कि घटके अमुक-अमुक 
हिस्सोंमे रूप, स्पर्श और टिकाऊपन आदिका अन्तर देखा जाता है । तालपय॑ यह कि प्रत्येक परमाणु अपना 
स्व॒तन्त्र अस्तित्व और स्वतन्त्र परिणमन रखनेपर भी सामुदायिक समान परिणमतकी धारामें अपने व्यक्ति- 
ग्रत परिणमनको विलीन-सा कर देता है और जब तक यह समान परिणमनकी धारा अवयवभूत परमाणुओं में 
चाल रहती है, तब तक उस पदा्थंकी एक-जैसी स्थिति बनी रहती है । जैसे-जैसे उन परमाणुओंमें सामुदायिक 
घारासे असहयोग प्रारम्भ होता है, वैसे-बैसे उस सामुदायिक अभिव्यक्तिमें न्यूनता, शिथिल्ता और जीता 
भ्रादि रूपसे विविधता आ चलती है । तात्पयं यहू कि मकत: गुण और पर्वायोंका आधार जो होता है वही 
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द्रष्य कहुलाता और उसीकी सत्ता दृव्यरूपमें गिनी जाती है । अनेक द्रव व्योंके समान या असमान परिणमनोंकी 
ओऔसतसे जो विभिन्‍व व्यवहार होते हैं, थे स्ववन्त्र द्रव्यको संज्ञा नहीं पा सकते । 

जिन परभाणुओंसे घट बनता है उन परमाणुओंमें घट नामके निरंश अवयवीकों स्वीकार करनेमें 
अनेकों दूषण आते हैं। यधा--निरश अवयवी अपने अव्यवोंमें एकदेशसे रहता है, या सर्वात्मना ? यदि 
एकदेशसे रहता है; तो जितने अवयव हैं, उतने हो देश अवयवीके मानना होंगे । यदि सर्वात्मना प्रत्येक अवयव- 
में रहता है; तो जितने अवयव हैं उतने हो अवयवी हो जायेंगे । यदि अवयवी निरश है; तो वस्त्रादिके एक 
हिस्तेकी देकनेपर सम्पूर्ण वस्त्र ढेंका जाना चाहिये और एक अवयवसे क्रिया होनेपर पूरे अवगवोंमें क्रिया 
होती चाहिए, क्योंकि अवयवी निरंश है । यदि अवयवी अतिरिक्त है; तो बार छटाँक सूतसे तैयार हुए 
बस्त्रका जजन बढ़ जाना चाहिये, पर ऐसा देखा नहीं जाता । वस्त्रके एक अंशके फट जानेपर फिर उतने 
परमाणुओसे नये अवयवीकी उत्पत्ति माननेमें कल्पतागौरव और प्रतीतिबाधा है क्योकि जब प्रतिसमय 


कपड़का उपचय और अपचय होता है तब प्रतिक्षण नये अवयवीकी उत्पत्ति मानना पड़ेगी । 
वैधेषिकका आठ, नव, दस आदि क्षणोंसे परमाणुको क्रिया, सयोग आदि क्रमसे अवमवीकी उत्पत्ति 


और विनाशका वर्णन एक प्रक्रियामात्र है। वस्तुतः जैसेन्‍्जैपे कारणकलाप मिलने जाते है, बैसे-बैसे उन 
परमाणुओके सयोग और वियोगसे उस-उस प्रकारके क्राकार और प्रकार बनते ओर बिगडते रहते है । 
परमाणुओसे लेकर घट तक अनेक स्वतंत्र अवयवियोको उत्पत्ति और विनाशकी प्रक्रियासे तो यह निष्कर्ष 
निकलता हैं कि जो द्रब्य पहले नही हैं, वे उत्पन्न होते हैं और नष्ट होते हैं, जबकि किसी नये द्रव्यका 
उत्पाद और उसका सदाके लिए विनाश वस्तुसिद्धान्तके प्रतिकूल है। यह तो सभव है और प्रतीतिसिद्ध 
हैं कि उन-उन परमाणुओकी विभिन्न अवस्थाओमे पिण्ड, स्थास, कोश, कुशल आदि व्यवहार होते हुए पूर्ण 
कलदा-अवस्थामे धटबव्यवहार हो । इसमें किसी नये द्र॒ग्यके उत्पाद बात नहीं है, और न बजन बढ़नेकी 
बात है । 

यह ठीक है कि प्रत्येक परमाणु जलधारण नहीं कर सकता और घटमे जल भरा जा सकता है, पर 
इलने भाजासे उसे पुथक द्रव्य लही साला जा सकता । ये सो परमाणुओंके विशिष्ट संगठनके कार्य हैं; जो उस 
प्रकार के सगठन होनेपर स्वत. होते हैं । एक परमाणु आँखसे नहीं दिखाई देता, पर अमुक परमाणुका समुदाय 
जब विशिष्ट अवस्थाको प्राप्त हो जाता है, तो वहु दिखाई देने ऊगता है । स्तिग्घता और रूक्षताके कारण 
परभाणुओंके अनेक प्रकारके सम्बन्ध होते रहुते हैं, जो अपनी दृढ़ता और शिथिलताके अनुसार अधिक टिकाऊ 
या कम टिकाऊ होते हैं । स्कत्छ-अवस्थामें चूंकि परमाणुओका स्वतन्त्र द्रब्यत्व नष्ट नही होता, अतः उन-उन 
हिस्सोके परमाणुओंमे पृथक रूप और रसादिका परिणमन भो होता जाता हैं। यही कारण है कि एक कपड़ा 
किसी हिस्सेमे अधिक मैला, किसीमें कम सैला और किसीमे उजला बना रहता है । 

यहु अवश्य स्वीकार करता होगा कि जो परमाणु किसी स्थ॒ल्ः घट आदि कार्य रूपसे परिणत हुए हैं, 
थे अपनी परमाणु-जवस्थाकों छोड़कर स्कम्प-अवस्थाको प्राप्त हुए हैं । यह स्कन्ध-अवस्था किसी नये द्रव्यकी 
नहीं, किन्तु उस सभी परमाणुओंकी अवस्थाओंका योग हैं। यदि परमाणुओको सर्वधा पृथक्‌ और सदा पर- 
माणुरूप ही स्वीकार किया जाता है, तो जिस प्रकार एक परमाणु आँखोंसे नहीं दिखाई देता उसी तरह 
सैंकड़ो परमाणुओंके अति-समीप रखे रहुतेपर भी, वे इन्द्रियोंके गोचर नहीं हो सकेगे । अमुक स्कम्घ-अवस्था- 
में अनेपर उन्हें अपनी अदुक्यताकों त्यागकर दुदयता स्वीकार करनी ही चाहिए । किसी भी वस्तुकी मजबूती 
या कमजोरी उसके घटक अवययोंके दुढ़ और शिकिक अंबके ऊपर सिर करती है। वे ही परमाणु लोहेके 
स्कल्पकी अवस्थाकों प्राप्तकर कठोर औ. चिरस्थायी बनते हैं, जुबकि ऊई अवस्थामे मुदु और अविर 
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शथामी रहते हैं। बहु सब तो उनके बन्धके प्रकारोसे होता रहता है। यह वो समझमे जाता है कि प्रत्येक 
पुदूगल परमाणु-द्रव्यमें पुदूगलकी शभी शाक्तियाँ हो, और विभिन्‍न स्कम्धोंसे उनका न्यूनाधिकरूपमे अधेक 
तरहुका विकास हो | भटमें ही बल भरा जाता है कपड़ेमे नहीं, यद्यपि परमाणु दोनोमे हो हैं जौर परमाणुओ- 
से दोनों ही बसे हैं। वहो परमाणु चन्‍्दन-अक्स्थामे शीतल होते हैँ और ने ही जब अस्निका निम्मित्त पाकर 
आग बन जाते हैं, वव अन्य छफड़ियोंकी आगकी तरह दाहक होते हैँ । पुद्गलद्रव्योके परस्पर न्यूनाधिक 
सम्जन्भसे होनेवाले परिणममतनोंकी न कोई गिनती निर्षाश्ति है ओर न आकार और प्रकार ही । किसी भी 
पर्मायकी एकरूपता और चिरस्थायिता उसके प्रतिसमयभावी समानपरिणमनोपर निर्भर करती हूँ । जब तक 
उसके घटक परमाणुओमें समानपर्याय होती रहेगी, तब लक बह वस्तु एक-सी रहेगी और ज्यो ही कुछ पर- 
साजुओसे परिस्यितिके अनुसार अससान परिक्षमन शुरू होगा; तैसे हो बस्तुके आकार-प्रकारमे विलक्षणता 
अातो जायगी । आजके विज्ञानसे जल्दी सड़नेबाले आलूको बरफंमे या बद्धवायु ( ४77४९ ) मे रखकर जल्दी 
सडनेसे बचा लिया हे । 
तात्पर्य यह कि सतत गतिशील पुदूगल-परभाणओके आकार और प्रकारकी स्थिरता या अस्थिरताकी 
कोई मिदिचत जवाघदारों नही ली जा सकती । यह तो परिस्थिति और वातावरणपर निर्भर है कि वे कब, 
कहाँ और कैसे रहें । किसो लम्बे-चोडे स्कन्थके अमुक भागके कुछ परमाणू्‌ यदि विद्रोह करके स्कन्धत्वको 
कायम रखनेवाली परिणतिको स्वीकार नहीं करते हैँ तो उस भागमे तुरन्त विलछक्षणता आ जाती है । इसीलिए 
स्थायी स्कन्घ तैयार करनेके समय इस बातका विशेष ध्यान रखा जाता हैं कि उन परमाणुओका परस्पर एक- 
रस मिलाव हुआ है या नहों । जैसा मावा तैयार होगा वैसा ही तो कागज बनेगा। अत न तो परमाणुओकों 
स्वंधा नित्य यानी अपरिवर्तनशील माना जा सकता हैं और न इतना स्वतन्त्र परिणमन करनेथाले कि जिससे 
एक सप्तान पर्यायका विकास ही न हो सके । 
अवयवीका स्वरूप 
यदि बौद्धोकी तरह अत्यन्त समीप रखे हुए किस्सु परस्पर असम्बश्ध परमाणओका पुञ्ज ही स्थल 
घटादि रूपसे प्रतिभासित होता हूँ, यह ब्राना जाय, तो बिसा सम्बन्धके तथा स्थुलू आकारकी प्राप्तिके बिता 
ही बह अणुपुञुज स्कन्ध रूपसे कैसे श्रतिभासित हो सकता हूँ ? यह केवल अम नहो हें किन्तु प्रक्ृतिकी प्रयोग- 
शारामें होनेवाला वास्तविक रासायनिक मिश्रण हैं, जिसमे सभी प्रमाण बदलकर एक नई हो अवस्थांको 
चारण कर रहे हैं। यद्यपि 'तत्त्वसग्रह' (पृ० १९५ ) में यह स्वीकार किया है कि परमाणुओसमें विशिष्ट 
अवस्थाकी प्राप्ति हो जानेसे वे स्थलरूपमे इन्द्रियग्राह्म होते हैं, तो भी जब सम्बन्धका निषेध किया जाता है, 
तब इस विशिष्ट अवस्थाप्राप्सि' का क्या अथ्थ हो सकता हैं ? अन्तत उसका यही अर्थ सम्भव है कि जो 
परमाणु परस्पर विछण और अतोच्द्रिय थे वे ही परस्परबद्ध और इन्द्रियग्राह्म बम जाते हैं । इस प्रकारकी 
पा बिना बालके पु०्जने घटके परमाणमुओके सम्बन्धमें कोई विश्लेषता नहीं बताई जा सकती । 
का जल पी यश हक न 
कं रा ; परस्पर भिरन्तर अवस्थित होनेके कारण ही 
नहों । यह ठीक है कि उस प्रकारका बन्च होनेपर भी कोई नया द्रव्य उत्पन्त नहीं होता, पर मई अवस्था तो 
उत्पन्न होती हो है, और वह ऐसी अवस्था है, जो कैबेल साधारण संगोगले जस्य नहीं है, किन्तु विशेष 
प्रकारके उमयपारिणामिक रासायनिक बन्घसे उत्पन्न होती है। परमाणलंके संयोग-सम्बन्ध अनेक प्रकारके 


बे 


होते है---कही मात्र प्रदेशसंयोग होता है, कहों निधिड, कहीं शिथिल और कहाँ रासायसिक अस्थरूप | 
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बस्ध-अवस्थामें ही स्कम्घकी उत्पत्ति होती है और अचाक्षुष स्कन्त्रकों चाक्षुष बननेके रिए दूसरे 
सकम्धके विशिष्ट संयोगकी उस रूपमे आवश्यकता हैं, जिस रूपसे बहु उसकी सूक्मताका विनाशकर स्थलता 
छा सके; यानी जो स्कन्‍्न या परमाणु अपनी सक्ष्म अथस्थाका स्थागकर स्थूछ अवस्थाकों धारण करशा है, 
बहु इन्द्रियगम्य हो सकता हे । प्रत्येक परमाणुमे अखण्डता और अविभागिता होनेपर भी यह खुशी तो अवश्य 
हैं कि अपनी स्वाभाविक छघकके कारण वे एक दूसरेको स्थान दे देते हैं, और असस्य परमाणु मिलाफर 
अपने सक्षम परिणमनरूप स्वभावके कारण योडी-सी जगहमे सभा जाते हैं । परमाणुओकी सकक्‍पाका अधिक 
होना ही स्थलूताका कारण नही । बहुतते कश्संस्तावाले परमाणु भी अपने स्थल परिणमनके द्वारा स्थुक्त 
सस्‍्कम्घ बन जाते हैं, जब कि उससे कई सुने वरभाजू कार्मज शरीर आदियें सक्षम प्रिणमनके द्वारा इन्द्रिय- 
अग्राह्म स्कन्धके रूपमे हो रह जाते हैं। तात्पर्य यह कि इन्ह्रियग्राह्मताके लिए परमाणुओकी सख्या अपेक्षित 
नही हूँ, किन्तु उतका अमुक रूपमे स्थल परिणमन ही विश्लेषख्यसे अपेक्षणीय होता हैं। ये अनेक प्रकारके 
बन्ध परमाणुओके अपने स्निग्ध और रूक्ष स्वभावके कारण प्रतिक्षण होते रहते हे, और परमाणओके अपने 
निजी परिणमनोंके योगसे उस स्कन्धसे रूपादिका तारतम्थ घटित हो जाता है । 

एक स्थल स्कन्धमे सेकड़ो प्रकारके बम्धवाले छोटे-छोटे जवयव-स्कन्ध शामिल रहते है; और उनमे 
प्रतिसमय किसी अवयवका टूटना, नयेका जुड़ना तथा अनेक प्रकारके उपचय-अपचयरूप परिवतंत्र होते हैं । 
यहू निश्चित है कि स्कन्घ-अवस्था बिना रासायनिक अन्धके नही होती । यों साधारण संयोगके आधारसे 
भी एक स्थूउ प्रतीति होती है और उसमे व्यवह्वारके लिए नई संज्ञा भी कर ली जाती हैँ, पर इतनेमात्रसे 
स्‍्कत्प अवस्था नहीं बनती । इस रासायनिक बन्धके लिए पुरुषका प्रयत्त भी क्वजित्‌ काम करता है और 
लिना प्रयत्नके भी अनेको अन्ध प्राप्त सामग्रीके अनुसार होते हैं । पुरुषका प्रयत्न उनमें स्थायिता और सुन्दरता 
तथा रक आकार उत्पन्य करता है। सँकढ़ों प्रकारके भौतिक आविष्कार इसी प्रकारकी प्रक्रियाके 
फल है । 

असंख्यात प्रदेशी छोकमें अनन्त पुदुगक परमाणुओंका समा जाना आकाहकों अवगाहशक्ति और 
पुदूगछाणओके सूक्ष्मपरिणमनके कारण सम्भव हो जाता हैं। कितमी भी सुसम्बद्ध लकड़ीम कील ठोकी जा 
सकती हे । पानीम ह्वाथीका डब जाना हमारी प्रतीतिका जिषय होता हो है । परमाणु ओकी अनन्त शक्तियाँ 
कर है। आजके एदस बमने उसकी भीषण संहारक छक्तिका कुछ अनुमव तो हम लोगोको करा ही 

हैँ! 

गुण आदि द्रव्यरूप ही है 


प्रत्येक द्रव्य सामान्यतया यद्यपि अखण्ड है, परन्तु वहु अनेक शहभावी गुणोका अभिन्‍न आधार होता 
है। क्षतः उसमे गुणकृत विभाग किया जा सकता है । एक पुृद्शलपरमाण्‌ थुगपत्‌ रूप, रस, गन्ध ओर स्पर्श 
आईि अनेक गृणोंका आजार होता है। प्रत्येक बुजका मो प्रतिसमय परिणमन होता है। गुण और द्रव्यका 
कथडित्‌ सावात्म्य सम्बन्ध है। व्रब्यते गुण पृथक नहीं किया जा सकता, इसलिए वह अभिन्‍न है; और 
सज्ञा, संख्या, भ्रथोजन आदिके भेदसे उसका विभिल्मरूपसे जिरूषण किया जाता है; अतः वहू भिन्‍न हैं। इस 
दुष्दिसे द्रव्यमे जितने गण हैं, उतने उत्वाव और व्यय प्रतिसमय होते हैं। हर गुण अपनी पूर्व पर्यायकौ 
छोड़कर उत्तर फर्यायकों घारण करता हैं, पर के सब हैं अपृथकशलाक ही, उनकी ह्रृब्यसत्ता एक है । बारीको- 
से देखा आय तो पर्याय और गुणकों छोड़कर ब्रव्यका कोई पृथक अस्तित्व नहीं है, यानी गुण और पर्याय 
हो इग्ब है और पर्मायोग भरिनतंत होनेपर भी जो एक अविश्किलताका नियामक अंश है, वही तो गुण 
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है । हाँ, गुण अपनी पर्थायोंमें सामान्य एकरूपताके प्रयोजक होते हैं। जिस समय पुद्गलाणमें रूप अपनी 
किसी नई पर्यायकों छेता है, उसी समय रस, गन्ध और स्पर्श आदि भी बदलते हैं। हस तरह प्रत्येक हव्यमें 
प्रतिसमय गुजकृत अनेक उत्पाद औौर व्यय होते हैं।ये सब उस गुणकी सम्पत्ति (क्री०ए४५४७ ) या 
स्वरूप हैं । 
खूपादि गृण प्रातिभासिक नही हैं 

एक पक्ष यह भी है कि परमाणुमे रूप, रस, गन्ध और स्पर्श आदि गुणोकी सत्ता नहीं है। वह तो 
एक ऐसा अविभागी पदार्थ है, जो आँखोंसे रूप, जोभसे रस, नाकसे गन्ध और हाथ आविसे पर के होते 
जाना जाता हैं, याती विभिन्‍त इन्द्रियोंके द्वारा उसमे रूपादि गुणोकी प्रतीति होती है, वस्तुत उसमें के 
गुणोंकी सत्ता नहीं है | किन्तु यह एक मोटा सिद्धान्त है कि इन्द्रियाँ जाननेवाली हैं, गुणोकी उत्पादक नहीं । 
जिस समय हम किसी आमको देख रहे हैं, उस समय उसमे रस, गन्ध या स्पर्श है ही नहीं, यह नहीं कह्ठा जा 
सकता । हमारे न सूंघनेपर भी उसमे ग़न्ध हैं और न चखने और न छनेपर भी उसमे रस और स्पां है 
यह बात प्रतिदिनके अनुभव की है इसे समझानेकी आवश्यकता नही हे । इस तरह चेतन आत्मामे जक साथ 
ज्ञान, सुख, शक्ति, विश्वास, घैययं और साहुस आदि अनेकों गुणोका युगपत्‌ सद्भाव पाया जाता है, भीर 
इनका प्रतिक्षण परिवर्तन होते हुए भो उसमें एक अविच्छिन्नता बनी रहतो है । चैतन्य इन्हों अनेक रूपोमे 
विकसित होता हैं । इसीलिये गुणोको सहभावी और अन्वयो बताया है, पर्यायें व्यतिरिकी और क्रमभतवी 
होती हैँ । वे इन्हों गुणोके विकार या परिणाम होती हैं । एक थेतन द्रव्यमे जिस क्षण ज्ञानकी अम॒क पर्याय 
हो रही हैं, उसी क्षण दर्शन, सुख और शक्ति आदि अनेक गुण अपनी-अपनी पर्यायोके रूपसे बराबर परि- 
णत हो रहे हैं । यद्यपि इन समस्त गुणोमे एक चैतन्य अनुस्यत हे; फिर भी यह नहीं हे कि एक ही चैतन्य 
स्वय निर्मुण होकर विविध गुणोके रूपमे केवल प्रतिभासित हो जाता हा । गुणोकी अपनी स्थिति स्वयं है 
और यही एकसत्ताक गुण और पर्याय द्रव्य कहलाने है । द्रव्य इनसे जुदा कोई स्वतस्त्र पदार्थ नहों है, किन्तु 
इन्ही सबका तादात्म्य है । 

गुण केवल दृष्टि-सुष्टि नही है कि अपनी-अपनी भावनाके अनुसार उस द्रथ्यमें कभी प्रतिभासित हो 
जाते हों और प्रतिभासके बाद या पहले अस्तित्व-विहोन हो । इस तरह प्रत्येक चेतन-अजेतन द्रथ्यमें अपने 
सहभावी गुणोंके परिणमनके रूपमे अनेकों उत्पाद ओर व्यय स्वभावसे होते है और द्रव्य उन्हीमे अपनी 
अखण्ड अनुस्यूतत सत्ता रखता है, यानी अखण्ड-सलाबाले गुण-पर्याय ही द्रव्य हैं । गुण प्रतिसमय किसी-न-किसी 
पर्याय रूपसे परिणत होगा ही और ऐसे अनेक गुण अनन्तकाल तक जिस एक अल्लण्ड सत्तासे अनुस्यत रहते 
हैं, वह द्रव्य है । द्ब्यका अथे है, उत-उन क्रममावी पर्यायोको प्राप्त होना । और इस तरह प्रत्येक गुण भी 
द्रग्प्र कहा जा सकता हूँ, क्योंकि वहु अपनों क्रमभावी पर्यायोंमि अनुस्यत रहता ही है, किन्तु इस प्रकार गुणमें 
ओऔपचारिक द्रग्यता हो बनती है, मुल्य नहीं । एक द्रव्यसे तावात्म्य रखनेके कारण सभी गृण एक शरहसे 
द्रग्य ही हैं, पर इसका यह अथ कदापि नही है कि प्रत्येक गुण उत्पाद, व्यय और ज्रौव्य स्वरूप सत्‌ होनेके 
कारण स्वय एक परिपूर्ण द्रव्य होता है । अर्थात्‌ गृग बस्तुत द्रव्याश कहें जा सकते हैं, द्रव्य नहीं । यह 
अष्यकल्पना भी वस्तुस्थितिपर प्रतिष्ठित है, केवल समझाने के लिए ही नही है। इस तरह हरव्य गुण-पर्यायोंका 
एक अश्लण्ड, तादात्य रघ्लनेवाला और अपने हरएफ प्रदेशमे सम्पूर्ण गुणोंको सत्ताका आधार होता है । 

इस विवेचनका यह फल्तार्थ है कि एक द्रव्य अनेक उत्पाद और व्ययोका और गुणरूपसे प्रौव्यका युग- 

पद्‌ आधार होता है। यह अपने विभिन्‍न गुण और पर्यायोंमे जिस प्रकारका वास्तविक तादात्य रखता है, 
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उस प्रकारका तादात्म्य दो द्रव्योंमें नहीं हो! सकता । अत' अनेक विभिन्‍न सश्ाके परमाणुओंके बन्ध-काछमें 
जो स्कन्घ-अवस्था होती है, वह उन्ही परमाणुओंके सदुश परिणमनका योग है, उनमें कोई एक नया द्रव्य 
नहीं आता, अपितु विक्षिष्ट अवस्थाको प्राप्त वे परमाणु ही विभिन्‍न स्कन्‍्धोंके रूपमें व्यवद्त होते है । यहू 
विशिष्ट अवस्था उनकी कघडिवत्‌ एकत्व-परिणतिरखूप है । 
कार्योरपलि विचार 

साँख्यका सत्काय॑वाद 

कार्योत्पत्तिके सम्बन्धमे मुख्यतया तीन वाद हैं। पहुछा सत्कायंवाद, दूसरा असंत्कायंवाद और तीसरा 
सत्‌-असत॒काय वाद । साख्य सतकार्यवादी हैं। उनका यह आहय है" कि प्रत्येक कारणमें उससे उत्पन्न होने- 
वाले कार्यांकी सत्ता हैं क्योकि सर्वथा असत्‌ कार्यकी खरविषाणकी तरह उत्पत्ति नहीं हो सकती । गेहूँके अंकुर- 
के लिए गेहूँके बीजको ही अ्रहण किया जाता है, यवादिके बीजको नही । अत ज्ञात होता है कि उपादानम 
करार्यका सदुभाव है | जगत॒में सब कारणोसे सब कार्य पैदा नही होते, किन्तु प्रतिनियत कारणोसे प्रतिनियत 
कार्य होते हैं। इसका सीधा अर्थ है कि जिन कारणोंमे जिन कार्योंका सद्भाव है, वे हो उनसे पैदा होते हैं, 
अन्य नहीं । इसी तरह समर्थ भी कारण शक्य हो कार्यको पैदा करता हैं, अशक्यको नहीं । यह्‌ शकयता 
कारणमे कार्यके सदृभावके सिवाय और क्‍या हो सकतो है ?* और यदि कारणमें कार्यका तादात्म्य स्वीकार 
न किया जाय तो संसारमें कोई किसीका कारण नहीं हो सकता। कार्यकारणभाव स्वय ही कारणमें किसी 
रूपसे कार्यका सदभाव सिद्ध कर देता है। सभी काये प्रल्यकालमें किसी एक कारणमे लीन हो जाते है । 
वे जिसमें लीन होते हैं, उसमें उतका सदुभाव किसी रूपसे रहा आता है। ये कारणोमें कार्यकी सत्ता दाक्ति- 


रूपसे मानते हैं, अभिव्यक्तिरूपसे नही । इनका कारणतत्व एक प्रधान--प्रकृति है उसीसे ससारके समस्त 
कार्य॑मेद उत्पन्त हो जाते हैं । 


नैयायिकका असत्कार्यवाद 

नैयायिकादि असत्कायंबादी है । इनका यह मतलब हूँ कि जो स्कन्‍्ध परमाणुओंके संयोगसे उत्पन्न 
होता है वहू एक नया ही अवयवी द्रव्य है। उन परमाणुओंके सयोगके बिखर जानेपर वह नष्ट हो जाता 
है। उत्पत्तिके पहुले उस अवयवी द्रव्यकी कोई सत्ता नहीं थो । यदि कार्यकी सत्ता कारणमे स्वीकृत हो तो 
कार्यकोीं अपने आकार-प्रकारमे उसी समय मिलना चाहिए था, पर ऐसा देखा नही जाता । अवयव द्रथ्य 
और अवयदी द्रव्य यद्यपि भिन्‍न द्रव्य हैं, किन्तु उनका क्षेत्र पृथक नहीं है, वे अयुतसिद्ध है। कही भी अव- 
यवीकी उपलब्धि यदि होती है, तो बहु केबल अवयवोंमे ही । अवयवोंसे भिन्‍न अर्थात्‌ जवयवोसे पृथक्‌ अब- 
यवीको जुदा निकालकर नही दिखाया जा सकता । 
बौद्धोंका असत्कायंबाद 

बौद्ध प्रतिक्षण नया उत्पाद मानते हैं। उनकी दृष्टिसे पूर्व और उत्तरके साथ बरत॑सानका कोई सम्बन्ध 
नहीं । जिस कालमे जहाँ जो है, वहु वही और उसी कालमे नष्ट हो जाता हैं। सदृदाता ही कार्य-कारण- 
भाव आदि व्यवदह्वारोकी नियामिका हैँ। वस्तुत: दो क्षणोका परस्पर कोई वास्तविक सम्बन्ध नहीं है 


जन्नत ऑजज+न- ललित 


१.  असदकरणादुपादानग्रहणात्‌ सर्वंधस्मवाभावात्‌ । 
कारणकायंविभागादविभागात्‌_ वैदबरूप्यस्थ ।! 
+-सांख्यका० ९ । 
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जेसबर्धानका सदसत्कायंबाद 

जैनदर्शन 'सदशत्कार्यवादी' है । उसका सिद्धान्त है कि प्रत्येक पदाय॑मे मलभूत द्रव्ययोग्यताएँ होनेपर 
भी कुछ तत्पर्यायश्ोग्यताएँ भो होती हैं । ये पर्वाययोग्यताएँ मूल द्रव्ययोग्यताओसे बाहरकी नहा हैं, किन्तु 
उन्हीमेंसे विशेष अवस्थाओमे साक्षात्‌ विकासको प्राप्त होनेवाली हैं। जैसे मिट्ठीरूप पृदूगलके परमाणुजोंमें 
पुदुगलकी घट-पट आदिरूपसे परिणमन करतेकी सन्नी द्रज्यकोम्क्ताएँ हैं, पर मिट्टीको तत्पर्याययोग्यता घटकों 
ही साक्षात्‌ उत्पन्न कर सकती है, पट आदिको नही । तात्पयं यह है कि कार्य अपने कारणद्रव्यमें प्रव्ययोग्यताके 
साथ ही तत्पर्याययों ग्यता या धवितके रूपमे रहता हैं । यानी उसका अस्तित्व योग्यता अर्थात्‌ द्वव्यरूपसे ही 
है, पर्यायरूपसे नही है । 

सांख्यके यहाँ कारणद्रग्य तो फेवल एक 'प्रधान' ही हैँ, जिसमे जगत॒के समस्त कार्मोंके उत्पादनकी 
शक्ति हैं । ऐसी दशामे जबकि उसमें शक्तिरूपसे सब काय॑ मौजूद है, तब अमुक समयमे अमुक ही कार्ये 
उत्पन्न ही यह व्यवस्था नही बन सकती | कारणके एक होनेपर परस्परविरोधी अनेक कार्योंकी युगपत्‌ उत्पत्ति 
सम्भव ही नही है । अतः सार्यके यह कहनेका कोई विद्ेष अं नह्ठी रहुता कि 'कारणमे कायं शक्तिरूपसे 
है, व्यक्तिरूपसे नही, क्योकि शक्तिरूपसे तो सब सब जगह मौजूद हैं । 'प्रघान' चूँकि व्यापक और निरदधा 
है, अत उससे एक साथ विभिन्‍न देशोमे परस्पर विरोधी अनेक कार्पोका आबिर्भाव होना प्रतीतिविदद्ध 
है । सीधा प्रश्न तो यह है कि जब स्बंशवितमान्‌ 'प्रधान' नामका कारण सर्वत्र मौजूद है, तो मिट््‌टीके पिफ्ड- 
से घटकी तरह कपडा और पुस्तक क्यों नही उत्पन्न होते ? 

जैनदशनका उत्तर तो स्पष्ट है कि मिद्टीके परमाणुओमे यद्यपि पुस्तक और पटरूपसे परिणमन 
करनेकी मूल द्रव्ययोग्यता है, किन्तु मिट्टीकी पिण्डरूप पर्यायमे साक्षात्‌ कपडा और पुस्तक बनानेकी तस्पर्याय- 
योग्यता नही हैं, इसलिए मिट्टीका पिण्ड पुस्तक या कपडा नही बन पाता | फिर कारण द्रव्य भी एक मही, 
अनेक है; अत सामग्रीके अनुसार परस्पर विरुद्ध अनेक कार्योंका युगपत्‌ उत्पाद बन जाता हैँ। महत्ता 
तत्पर्याययोग्यता की है । जिस क्षणमें कारणब्रव्योमे जितनी तत्पर्याययोग्यताएँ होगी उनमेसे किसी एकक्ा विकास 
प्राप्त कारणसामग्रीके अनुसार हो जाता है। पुरुषका प्रयत्न उसे दृष्ट आकार और प्रकारमे परिणत कराने- 
के लिए विशेष साधक होता है। उपादानव्यवस्था इसी तत्पर्याययोग्यताके आधारपर होती है, मात्र ब्रब्य- 
योग्यताके आधारसे नही; क्योकि द्रव्ययोग्यता तो गेहूँ और कोदो दोनो बीजोके परमाणुओमे सभी अंकुरोंको 
पैदा करनेकी समानरूपसे है परन्तु तत्पर्याययोग्यता कोदोके बीजमे कोदोके अकुरको ही उत्पन्न करने की हैं । 
तथा गेहूँके बीजमे गेहुँके अंकुरको ही उत्पन्न करने की है। इसीलिए भिन्‍न-भिन्‍न कार्योंकी उत्पश्िके लिए 
भिन्न-भिन्न उपादानोका ग्रहण होता हैं । 
धर्मकीतिके आक्षेपका समाधान 


अत. बौद्धका ' यह दृषण कि “दहौको लाओ, यह कहनेपर व्यक्तित ऊँटको क्‍यों नहीं खाने दौडता ? 
अबकि दही और ऊंँटके पुदूगलोमे पुद्गलद्ग व्यरूपसे कोई भेद नही है । उचित मालूम नहीं होता; क्‍योंकि जगल्‌- 
का व्यवहारमात्र द्रव्य-्योग्यतासे नही चलता, किन्तु तस्पर्याययोग्यतासे जरूता है। ऊँटके सरीरके पृदगल और 


१. सर्वस्योभयरूपत्वे तदिदेषनिराकृते. । 
चोदितों दि ख्लादेति किमुष्ट्रं नामिधावति ॥” 
--अमाणबा० ३।१८१ 
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दहीके पुद्गरू, द्रव्यरूपसे समान होनेपर भी 'एक' नही हैं मौर चूंकि वे स्थल पर्यायछूपसे भी अपना परस्पर 
भेद रखते हैं तथा उनकी तत्पर्याययोग्यताएँ भी जुदी-जुदी हैं, अतः दही हो श्षागरा जाता है, ऊँटका क्षरीर 
नही । साख्यके मतसे यहु समाधान नहीं हो सकता; क्योंकि अब एक ही प्रतान दहो और ऊंट दोनो रूपसे 
विकसित हुआ है, तब उनमें भेदका नियामक बया है ? एक तत्त्वमे एक ही समय विभिन्‍न देशोमें विभिन्‍न 
प्रकाश्के परिणमन नहीं हो सकते । इसी तरह यदि घट अवयवी और उसके उत्पादक मिट्टोके परमाणु पर- 
स्पर संबंधा विभिन्‍न है; तो कया नियामक है जो घडा वही उत्पन्न हो अन्यत्र नही ? प्रतिनियत कार्य-कारण 
की व्यवस्थाके लिए कॉरणमे योग्यता या झ्मबतरूपसे कार्यका सदभाव मानना आवश्यक हैं। यानी कारणमे 
कार्योत्पादानकी योग्यता या शक्ति रहती ही चाहिए । योग्यता, शक्ति और सामथ्ये आदि एकजातीय मुलं- 
द्रष्योंमे समान होनेपर भी विभिन्‍न अवस्थाओमें उनकी सीमा नियत हो जाती हैं और इसी नियतताके कारण 
जगत्‌में अनेक प्रकारके कार्यकारणभाव बनते हैं। यह तो हुई अनेक पुद्गलद्रव्योके संयुक्त स्कन्त्र की बात । 


एक द्रव्यकी अपनी क्रमिक अवस्थाओमे अमुक उत्तर पर्यायका उत्पन्न होना केवल द्रव्ययोग्यतापर 
ही निर्भर नहीं करता, किन्तु कारणभूत पर्यायकी तत्पर्याय-योग्यतापर भी । प्रत्येक द्रव्यके प्रतिसमय स्वभावत 
उत्पाद-व्यय-प्रौव्य रूपसे परिणामी होनेके कारण सारी व्यवस्थाएँ सदसतृकायंबादके आधारसे जम जाती हैं । 
विवक्षित काय्यं अपने कारणमे कार्याकारते असत्‌ होकर भी योग्यता या शक्तिके रूपम सतृ हैँ । यदि कारण- 
द्रव्यम वहु शक्ति न होती तो उससे वह कार्य उत्पन्न ही नहीं हो सकता था । एक अविच्छिन्त प्रवाहमे चलने- 
वाछी धाराबद्ध पर्यायोका परस्पर ऐसा कोई विशिष्ट सम्जन्ध तो होना ही चाहिए, जिसके कारण अपनी 
पूर्व पर्याय ही अपनी उत्तर पर्यायमे उपादान कारण हो सके, दूसरेकी उत्तर पर्यायमे नहीं। यह अनुभवसिद्ध 
व्यवस्था न तो साझ्ुयके सत्कार्यवादमें सम्भव है, और ने बौद्ध तथा नैयायिक आदिके असत्कार्यवादमे ही । 
साख्यके पक्षमे कारणके एक होनेसे इतनी अभिन्‍नता है कि कार्यमेदकों सिद्ध करना असम्भव है, और 
बोद्ोंके यहाँ इतनी भिन्‍नता हूँ कि अमुक क्षणके साथ अमुक क्षणका उपादान-उपादेयभाव बनना कठिन है । 

इसी तरह नैयायिकोके अवयवी द्रब्यका अमुक अवयवोंके ही साथ समवायसम्बन्ध सिद्ध करना 
इसलिए कटिन है कि उनमे परस्पर अत्यन्त प्रेंद माना गया है । 

इस तरह जैनदर्शनमे ये जीवादि छह द्रव्य प्रभाणके प्रमेय माने गये हैं। ये सामान्य-विद्येषात्मक और 
गुणपर्यायात्मक हैं। गुण और पर्याय द्रव्यसे कथश्चित्तादात्म्य सम्बन्ध रखनेके कारण सत्‌ तो हैं, पर वे ब्रव्य 
की तरह मौलिक नहीं हैँ, किन्तु द्रव्याद्य हैं। ये ही अनेकान्तात्मक पदार्थ प्रमेय हैं और इन्हीके एक-एक धर्मों 
में नयोंकी प्रधत्ति होती है। जैनदर्शनकी दृष्ठिटमें द्रब्प हो एकमात्र मौलिक पदार्थ है, शेष गुण, कम, सामान्य, 
समगाम जादि उसी द्रग्यकी पर्यायें हैं, स्वतंत्र पदार्थ नही हैं । 


नय-विचार 


नयका लक्षण 

अधिगमके उपायोंभे प्रमाणके साथ नयका भी निर्देश किया गया है । प्रमाण वस्तुके पूर्णरूपको ग्रहण 
करता है और नय प्रमाणके द्वारा गृहीत वस्तुके एक अछाको जानता है । ज्ञाताका यह अभिप्रायविद्येष नय 
है जो प्रमाणके द्वारा जानी गयी बस्तुके एकदेशको स्पश करता है । वस्तु अनन्तघमंवाली हैँ । प्रमाणशान उसे 
समग्रभावसे ग्रहण करता है, उससे अशविभाजन करनेकी ओर उसका लरूक्ष्य नही होता । जैसे 'यह घड़ा है 
इन झ्ञानमे प्रमाण घडेको अखंड भावसे उसके रूप, रस, गन्ध, स्पद्ं आदि अनन्त गुणघर्मॉंका विभाग न 
करके पूर्णरूपमें जानता है, जब कि कोई भी नय उसका विभाजन करके रूपवान्‌ बट:', 'रसवान्‌ घठ-' 
आदि रूपमे उसे अपने-अपने अभिप्रायके अनुसार जानता है | एक बाल ध्यानसमे रखने की है कि प्रमाण और 
नय ज्ञानकी ही वृत्तियाँ हैं, दोनों ज्ञानात्मक पर्याये है। जब ज्ञाताकी सकलके ग्रहणकी दृष्टि होती है तब 
उसका ज्ञान प्रमाण होता है और जब उसी प्रमाणसे गृहीत वस्तुको खंडश ग्रहण करनेका अभिप्राय होता है 
तब वह अशग्राह्दी अभिष्राय नय कहलाता है | प्रमाणज्ञान नयकी उत्पत्तिके लिये भूमि तैयार करता है । 

यद्यपि छक्मस्थोंके सभी ज्ञान बस्तुके पूर्णरूपको नही जान पाते, फिर भी जितनेको वह जानते हैं 
उनमें भी उनकी यदि समग्रके ग्रहणकी दृष्टि है तो वे सकलग्राही ज्ञान प्रमाण है और अदाग्राही विकल्पज्नान 
तय । रूपवान्‌ घट यह ज्ञान भी यदि रूपमुश्लेस समस्त घटका ज्ञान अखडभावसे करता हूँ तो प्रमाणकों , 
ही सीमामे पहुँचता है और घटके रूप, रस आदिका विभाजन कर यदि घडेके रूपको मुख्यतया जानता है तो 
बहू नय कहलाता है । प्रमाणके जाननेका क्रम एकदेदके द्वारा भी समग्रफी तरफ ही है, जब कि नय समग्र- 
बस्तुकी विभाजित कर उसके अद्वाविशेषकी ओर ही झुकता हैं । प्रमाण चक्षुके द्वारा रूपको देखकर भी 
उस द्वारसे पूरे घडेको आत्मसात्‌ करता है और नय उस घडेका विदलेषणकर उसके रूप आदि अश्ोके 
जाननेकी ओर प्रवृत्त होता हैं? इसीडिये प्रमाणको सकलादेशी और नयको बविकलादेशी कहा है । प्रमाणके 
द्वारा जानी गई वस्तुको शब्दकी तरगोसे अभिव्यक्त करनेके लिये जो ज्ञानकी रुझान होती है वह नय हैं । 


नय प्रमाणका एकदेश है 

“नय प्रमाण है या अप्रमाण ” इस प्रइनका समाधान 'हाँ' और 'नही' में नहीं किया जा सकता है ? 
जैसे कि घडेमे भरे हुए समुद्रके जलको न तो समुद्र कह सकते हैं और न असमुद्र हो ! नय प्रमाणसे उत्पन्न 
होता है, अतः प्रमाणात्मक होकर भी अशग्राही होनेके कारण पूर्ण प्रमाण नहीं कहा जा सकता, और प्रमाण 
तो वह हो हो नही सकता । अत जैसे घडेका जल समुद्रैकदेश हैं असमुद्र नहीं, उसी तरह नय भा प्रमार्णकदेश 
है, अप्रमाण नही । नयके द्वारा ग्रहण की जानेवाली वस्तु भी न तो पूर्ण वस्तु कही जा सकती हूँ और न 
अवस्तु; किन्तु वह “वस्त्वेकदेश” ही हो सकती हैँ। तात्पर्य यह कि प्रमाणसागरका वह अंध नय हू जिसे 


१. नयो ज्ञात्रभिप्रायः ।-लघो० इलो० ५५ । 
'ज्ञातृणामभिसन्धय खलु नया ।--सिद्धिवि०, टी०, पुृ० ५१७ । 

२. नाय॑ वस्तु न चावस्तु क्सत्वंशः कथ्यते यतः । 
नासमुद्र. समुद्री वा समुद्रांशों यथोच्यते ॥--त्त० इलो० १।६। नयविवरण इलछो० ६१ 
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भाताने अपने अभिव्रायके पात्रमें भर लिया हैं। उसका उत्पभिस्थान समृद्र ही है पर उसमें वह विशालता 
धौर समप्रता नही हैं जिससे उसमे सब समा सके । छोटे-बडे पात्र अपनी मर्यादाके अनुसार ही तो जल ग्रहण 
करते है | प्रमाणकी रगदशालामें नय अनेक रूपो और बेशोमें अपना नाटक रचता है । 
सुनय, दु्न॑यर 

यद्यपि अनेकान्तात्मक वस्तके एक-एक अन्त अर्थात्‌ घर्मोंकी विषय करनेवाले अभिप्रायविशेष प्रमाणकी 
ही सनन्‍्तान हैं, पर इनमें यदि सुमेक, परल्पर प्रीति और अपेक्षा है तो ही वें सुनय हैं, अन्यथा दुनंय । 
सुनय अनेकान्तात्मक वस्तुक्रे अमुक अंदाकी मुख्यभावसे अ्रहुण करके भी अत्य अंजौका निराकरण नहीं करता; 
उनको ओर तटस्थभात्र रखता है ! जैसे बापकी जायदादमें सभी सन्‍्तानोंका समान हक होता है. और सपूत 
बही कहा जाता है जो अपने अन्य भाइयोंके हुककरो ईमानदारीसे स्वीकार करता हैं, उनके ह॒टपनेकी चेंष्टा 
कभी भी नहीं करता, किन्तु सदमाव ही उत्पस्त करता है, उसी तरह अनन्तधर्मा बस्तुमें संभी नयोंका समान 
अधिकार है और सुनय वही कहा जायगा जो अपने अध्षाको मुख्य रूपसे ग्रहण करके भी अन्यके अंशोंको 
गौण तो करे पर उनका निराकरण न करे, उतको अपेक्षा करे अर्थात्‌ उनके अस्तित्वको स्वीकार करे । नो 
दूसरेका निराकरण करता है और अपना ही अधिकार जमाता है बहू कलहक्रारो कपूतकी तरह दुनंय 


कहलाता है। 
प्रमाणमे पूर्ण वस्टू समाती है। नय एक अशकी मुख्य रूपसे प्रहण करके भी अन्य अंशोकों गोण 


करता है, पर उनकी अपेक्षा रखता है, तिरस्करार तो कभी भी नहीं करता। किन्तु दुनंय अन्यनिरपेक्ष होकर 
अन्यका निराकरण करता है । प्रमाण" 'तत्‌ और अतत्‌' सभीको जानता है, नयमें 'अतत्‌ या 'तत्‌' गौण 
रहुता है और केवल 'तत्‌' या 'अतत्‌' को प्रतिपत्ति होती है, पर दुनंय अन्प्का निराकरण करता है । प्रमाण 
'सत्‌' को ग्रहण करता है, और नय 'स्यात्‌ सत्‌' इस तरह सापेक्ष रूपसे जानता है जब कि दुन॑य 'सदेव' 
ऐसा अवधारणकर अन्यका तिरस्कार कश्ता है ! निष्कष यह कि सापेक्षता ही नयका? प्राण है । 

आधाये सिठ्धसेनने अपने सन्मतिसूत्र ( १।२१-२५ ) में कहा है कि-- 


“तम्हा सब्बे वि णया मिच्छादिट्वी सपब्खपंडिबद्धा। 
अप्णोण्णणिस्सिआ उण हबन्ति सम्मततसब्भावा ॥/ 
“-सम्मति० १४२२ 
वे सभी तय मिध्यादुष्टि हैं जो ख़षने ही पक्षका जाग्रह करते हैं--परका निषेघ करते है, किन्तु 
जब ये ही परस्पर सापेक्ष और अन्योन्याश्रित होते हैं तब सम्यक्त्वके सदूभाववाले होते हैँ अर्थात्‌ सम्बग्दृष्ट 
हीते हैं। जैसे अनेक प्रकारके गुणवाली वैडयं आदि मणियाँ महाम॒ल्यवाली होकर भी यदि एक सूत्रभें पिरोई 
हई व हों, परस्पर घटक त हों, तो 'रत्तावली” संज्ञा नहीं पा सकतीं, उसी तरह अपने नियत वादोंका 


आग्रह रखनेवाले परस्पर-निरपेक्ष तय सम्पक्त्वपनेकोी नहीं था सकते, भले ही वे अपने-अपने पक्षके लिखें 
कितने ही महत्वक्े क्यों न हो । जिस प्रकार थे ही श्रक्षियाँ एक सूलमे पिरोई जाकर 'रत्सावलों या रत्माहार' 


१. 'र्मान्तरादानोपेक्षाहानिलक्ष णत्वात्‌ प्रमाणनय-दुनंयानां प्रकारान्तरासमवाज्च । प्रमाणासदतत्सवभाव- 
प्रतिष्ते: तत्प्रतिपत्ते: तदस्पनिराक्ृतेद्भ ।---अष्टक्ष०, अष्टसहु० पृ० २९० । 

२. “सदेव सत्‌ स्थात्‌ सदिति त्रिधार्थों मीयेत दुर्नोतिनयप्रमाणैः ।--अन्ययोगव्य० इछो० २८ । 

है. “निरपेक्षा मया मिथ्या: सापैक्षा वस्तु लेज्यंकृत्‌ /->आप्तमी० एलो० १०८। 


इन्४० 


३१४ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैल न्यायाचाय॑ स्मृति-प्रन्थ 


बन जाती हैं उसी तरह सभी मय परस्परसापेक्ष होकर सम्यकपनेको प्राप्त हो जाते हैं, वे सुनय बन जाते हैं । 
अन्तमें थे कहते हैं 
“ज वयणिज्जवियप्पा संजुज्जंतेसु होंति एएसु। 
सा ससमयपण्णवणा तित्थयरासायणा अण्णा ॥”.. --सन्मति० १५३ 
जो बचतविकल्परूपी नय परस्पर सम्बद्ध होकर स्वविषयका प्रतिपादन करते है, वहू उनकी स्वसमय- 
प्रज्ञापना है तथा अन्य--निरपेक्षवृत्ति तीथंझछूरकी आसादना है । 
आचाय॑ ऊुन्दकुन्द इसी तत्त्वको बडो मासिक रोतिसे समझाते हैं-- 
“दोण्हवि णयाण भणियं जाणइ णर्वारे तु समयपंडिबद्धो। 
| ण दु णयपकक्‍्खं गिण्हदि किडिन्वबि णयपक्खपरिहीणो ॥ 
ह,%4#0७४ ७४9४ --समयसार गाथा १४३ 
स्वसमयी व्यक्ति दोनों नयोंके वक्‍तव्यको जानता तो है, पर किसी एक सनयका तिरस्कार करके दूसरे 
नयके पक्षकों ग्रहण नही करता । वह एक नयकों ट्वितीयसापैक्ष रूपसे ही ग्रहण करता है । 
वस्त्‌ जब अनन्तघर्मात्मक है तब स्वभावत एक-एक घमंकों ग्रहण करनेवाले अ्रभिप्राय भी अनन्त 


ही होंगे; मले ही 3नके वाचक प्‌ृथक्‌-पुथक्‌ दाब्द न मिलें, पर जितने शब्द हैँ उनके वाच्य घर्मोंको जाननेवाले 

“उतने अभिष्राय तो अवश्य ही होते हैं। यानो अभिप्रायोकी संख्याकी अपेक्षा हुम तयोकी सीमा न बाँध भ््कें, 
पर यह तो सुनिदिचतरूपसे कह ही सकते हैं कि जितने शब्द हैं उतने तो नय अवश्य हो सकते हूँ; क्‍योंकि 
कोई भी वचनमार्ग अभिप्रायके बिना हो ही नहीं सकता । ऐसे अनेक अभिप्राय तो सभव हैं जिनके वाच्क 
शब्द न मिलें, पर॒ ऐसा एक भी साथंक झब्द नही हो सकता, जो बिना अभिप्रायके प्रयुक्त होता हो । अत' 
सामान्यतया जितने दाब्द हैं उतने" तय हैं । 


यह विधान यह मानकर किया जाता है कि प्रत्येक शब्द वस्तुके किसी-न-किसी घर्मका बालक होता 
है। इसीलिए तत्वायंभाष्य ( १।३४ ) में 'ये नय क्या एक वस्तुके विधयमें परस्पर विरोधी तनन्‍त्रोके मतवाद 
हैं या जैनाचायोंके ही परस्पर मतभेद हैं ?” इस प्रइनका समाघान करने हुए स्पष्ट लिखा है कि न तो ये 
तन्त्रान्तरीय मतवाद हैँ और न आचार्योंके ही पारस्परिक मतभेद हैं ?' किन्तू शेय अथंको जाननेवाले नाना 
अध्यवसाय हैं । एक हो बस्तुको अपेक्षा भेदसे या अनेक दृष्टिकोणोसे ग्रहण करनेवाले विकल्प है । वे हवाई 
कल्पनाएँ नही हैं । और न छ्ेचिल्कोके विचार ही है, किन्तु अथंको नाना प्रकारसे जाननेवाले अभिप्राय- 
विधेष हैं । 

ये निविधय न होकर ज्ञान, धाब्द या अथे किसी-न-किसोकौ विधय अवदहय करते हैं। इसका विवेक 
करना जाताका कार्य है । जैसे एक ही छोक सत॒की अपेक्षा एक है, जीव और अजीवके भेदसे दो, ऊध्व॑, 
भध्य और अघ के भेदसे तीन, चार प्रकारके द्रव्य, क्षेत्र, काल और मायरूप होनेसे चार; पाँच अस्तिकायों- 
को अपेक्षा पाँच और छह द्र॒व्योंकी अपेक्षा छह प्रकारका कहा जा सकता है! ये अपेक्षभेदसे होनेवाले 


विकल्प हैं, मात्र मतभेद या विवाद नही हैं । उसी तरह नयवाद भी अपेक्षाभेदसे होनेवाले अस्तुके विभिन्‍न 
अध्यवसाय हैं । 


१ “जावइया वयणपहा तावहया होंति घयवाया ।” . --सन्मति० ३४७ । 


४ / विशिष्ट नियन्‍्ध : २१५ 
दो तय-द्रव्याथिक और पर्यायाथिक 


हस तरह सामान्यतया अभिप्रायोकी अनन्तता होनेपर भी उन्हें दो विभागोंमें बाँठा जा सकता है--- 
एक अभेदको प्रहण करनेवाले और दूसरे भेदको ग्रहण करनेवाले । वस्तुमे स्वरूपन: अभेद हैं, वहु अखंड है 
और अपनेमें एक मौलिक है । उसे अनेक गुण, पर्षाय और घर्मोंके द्वारा अनेकरूपमे ग्रहण किया जाता है। 
अभेदग्राहिणी दृष्टि द्रव्यदृष्टि कही जाती है और भेंदग्राहिणो दुष्टि पर्मायदृष्टि । द्रव्यको मुख्यरूपसे ग्रहण 
करनेवाला नय द्रव्यास्तिक या अव्युक्छित्ति नय कहुझाता है और पर्यायको ग्रहण करनेवाला नय पर्यायास्तिक 
या व्युच्छित्ति नय । अमेद अर्थात्‌ सामान्य और भेद यानी विज्लेष । वस्तुओंमें अभेद और भेदकी कत्पनाके 
दो-बो प्रकार है। अभेदकी एक कल्पना तो एक अक्षण्ड मौलिक द्रव्यमें अपनी द्रव्यशक्तिके कारण विवक्षित 
अभेव है, जो द्रव्य या ऊध्वंतासामान्य कहा जाता है। यह अपनी कालछक्रमसे होनेवाली क्रमिक पर्यायोमें 
ऊपरसे नीचे तक व्याप्त रहनेके कारण ऊध्वंतासामान्य कहलाता है। यह जिस प्रकार अपनी क्रसिक 
पर्यायाँको व्याप्त करता है उसी तरह अपने सहभावी गुण और धर्मोंको भी व्याप्त करता है। दूसरी अभेद- 
कल्पना विभिन्‍नसतताक अनेक द्रब्योमे संग्रहकी दृष्टिसे की जाती हैँ । यह कल्पना दाब्दव्यवहारके निर्वाहके 
लिए भादृह्यकी अपेक्षाम की जाती है । अनेक स्वतस्त्रसताक मनुष्यों सादुदयमलक मनुष्यत्व जातिकी अपेक्षा 
मनुष्यस्व सामान्यकी कल्पना तिथेक्सामान्य कहलाती है | यह अनेक द्रब्योमे तिरछी चलती हैं। एक द्रण्यकी 
पर्यायोमे होनेवाली एक भेदकर्पना पर्यायविज्लेष कहुझाती है तथा विभिन्‍न ब्रव्योंमें प्रतीत होनेवाली दूसरी 
भेद कल्पना व्यतिरेक विशेष कही जाती है। इस प्रकार दोनों प्रकारके अभेदोंको विषम करनेवाली दृष्टि 
द्रव्यदृष्टि है और दोनों भेदोंकी विषय करनेवाछी दृष्टि पर्यायदृष्टि है । 


परमाथे और व्यवहार 


परमाथंत प्रत्येक द्रब्यगत अमेदको ग्रहण करनेवाली दृष्टि ही द्रव्याथिक और प्रत्येक द्ब्यगत पर्याय- 
भेदकों जाननेवाली दृष्टि ही पर्यायाथिक होती है। अनेक द्र्यगत अभेद औपचारिक और व्यावहारिक है, 
अत उनमें सादृश्यमलक अमेद भी व्यावहारिक ही है, पारमाधिक नही । अनेक द्रव्योका भेद पारमाथिक ही 
है । 'मनुध्यत्व” मात्र सादृद्यमूलक कल्पना है। कोई एक ऐसा भनुष्यत्य नामका पदार्थ नहीं है, जो अनेक 
मनुष्यद्रब्योंमें मोतियोमे सूतकी तरह पिरोया गया हो । सादृक््य भी अनेकनिष्ठ धर्म नहीं है, किन्तु प्रत्येक 
ब्यकितिम रहता है। उसका व्यवहार अवध्य परसापेक्ष है, पर स्वरूप तो प्रत्येकनिष्ठ ही हैं । अत: किन्ही भी 
सजातोय या विजातीय अनेक द्रव्योंका सादुश्यमूलक अभेदसे संग्रह केवल व्यावहृ(रिक है, पारमाथिक तही । 
अनन्त पुद्गलपरमाणुद्रब्योंको पुदुगलस्बेन एक कहना ज्यवहारकफे छिए है। दो पृथक्‌ परमाणुओंकी सत्ता कभी 
भी एक नहीं हो सकती । एक दब्यगत ऊध्यंतासामान्यको छोड़कर जितती भी अभ्रेद-कल्पनाएँ अवान्तरसामान्य 
या महासामान्यके नामसे की जाती हैं, वे सब व्यावद्ारिक हैं। उनका वस्तुस्थितिसे इतना ही सम्बन्ध है कि 
वे बब्दोंके द्वारा उन पृथक वस्तुओंका संग्रह फर रही हैं। जिस प्रकार अनेकद्र व्यगत अभेद व्यावहारिक है 
उसी तरह एक द्र॒ध्यमें कालिक पर्यायमेद वास्तविक होकर भी उनमें गुणमेद और घर्ममेंद उस अखंड अनिवेद- 
नीम वस्तुको समझने-समझाने और कहुनेके लिए किया जाता है। जिस प्रकार पृथक्‌ सिद्ध द्रब्योंको हम 
विदलेषणकर अलग स्वतस्वमावसे गिता सकते हैं उस तरह किसी एक व्रब्यके गुण और घसोंको नहीं बता 
सकते । अतः परमारयंद्रस्याथिकवस एकद्रव्यगत अभेदको विषय करता है, और व्यवहार पर्यायाथिक एकद्रव्य- 
की क्रमिक पर्मायोंके कल्पित मेंदकों । व्यवह्यारत्रब्याधिक अमेकद्रव्यगत करल्पित अमेदको जानता है और पर- 
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माय पर्यायाथिक दो द्वव्योके वास्तविक परस्पर भेदकों जानता है। वस्तुत. व्यवह्वारपर्यायाथिककी सीमा एक 
दरब्यमत गुणमेद और घमंमेद तक ही है । 


दरब्धास्तिक और द्र्याधिक 
तस्वार्थवातिक ( १३३ ) में दृव्याधिकके स्थानमें आनेवाला द्र॒व्यास्तिक और पर्यायाथिकके स्पानमें 
आनेवाला पर्यायास्तिक शब्द इसी सूद्मभेदक्रों सुचित करता है । द्रव्यास्तिकका तात्पयं है कि जो एकद्रव्यके 
परमाथ अध्तिलको विषय करे और तन्मूलक ही अभेदका प्रस्यापत करे । पर्यावास्तिक एकद्रब्यकी वास्तविक 
क्रमिक पर्यायोके अस्तित्वको मानकर उन्हीके आधारसे भेदव्यवहार करता हैं। इस दृष्टिसे अनेकद्रव्यगत पर- 
मार्थ भेदकों पर्यायाथिक विषय करके भी उनके भेवको किसी द्वव्यको पर्याय नहीं मानता । यहाँ पर्मायदब्द- 
का प्रयोग व्यवह्ारायं हैं। तात्पयं यह हुँ कि एकद्रव्यगत अभेदको द्रव्यास्तक और परमाथ॑ द्रबव्याथिक, एक- 
द्रव्यगत पर्यायभेंदकों पर्यायास्तिक और व्यवहार पर्यायाथिक, अनेक-द्रव्योंके सादृष्यमूलक अभेदको व्यवह्दार 
द्रव्याथिक तथा अनेकद्र॒व्यगत भेदकों परमार्थ गर्यायाथिक जानता हैं। अनेकद्रन्यग॒त भेदकों हुम 'पर्दाय' 
शब्दभे व्यवद्वारके लिए ही कहते हैं) इस तरह भेदाभेदात्मक या जनन्तघर्मात्मक शेयमें ज्ञाताके अभिप्राया- 
नुसार भेद या अम्ेदकों मुख्य और इतरकों गौण करके द्रव्याथिक और पर्यायाथिक नयोकी प्रवृत्ति 
हीती हूँ । कहाँ, कौन-सा मेंद या अमेद विवक्षित है, यहु समझना वक्‍ता और श्रोताको कुशलतापर निर्भर 
करता है ! 


यहाँ यह स्पष्ट समझ लेना चाहिए कि परमा्ं अमेद एकद्रव्यमें ही होता हैं और परमार्थ भेद वो 
स्वतत्र द्रव्योमे । इसी तरह व्यावहारिक अभेद दो पृथक द्रव्योंमें सादुश्यमलक होता हें और व्यावहारिक भेद 
एकद्रव्यके दो गुणों, धर्मों या पर्यायोमे परस्पर होता हूँ । द्रब्यका अपने गुण, घमं और पर्यायोसे व्यावहारिक 
भेद हो होता है, परमार्थत तो उनकी सत्ता अभिन्‍न हो है । 


तीन ब्रका रके पदार्थ और निक्षेप 


तोथँंकरोके द्वारा उपदिष्ट समस्त अथंका संग्रह इन्ही दो नयोमे हो जाता है। उनका कथन या तो 
अमेंदप्रचान द्वोता है या भेदप्रघान | जयत्‌मे ठोस और मौलिक अस्तित्व यद्यपि द्रव्यका है और परमार्थ अ्ष- 
सजा भी इसी गुण-पर्यायवाले द्रव्यकों दी जाती है। परन्तु व्यवहार केवक परमार अथसे ही नहीं चछता। 
अत- व्यवह्वारके लिए पदार्थोंका निश्लेप शब्द, ज्ञान और अर्थ तोन प्रकारसे किया जाता हैं। जाति, इनन्‍्य, 
गुण, क्रिया आदि निभित्तोकी अपेक्षा किये बिना ही इल्छानुसार सज्ञा रखना 'नाम्र' कहलाता है । जैसे-- 
किसी छडकेका “गजराज' यह नाम दब्दात्मक अथंका ग्ाधार होता है । जिसका नामकरण हो चुका है उस 
पदार्थका उसके आकारवाली वस्तुमे या अतदाकार वस्तुमे स्थापना करना स्थापना' निक्षेप है । जैसे-- 
हांथीकी मूर्तिमे हाथीकी स्थापता या शतरजके मुहरेको हाथी कहना । यहू शानात्मक अरथंका आश्रय होता 
हैं। बतीत और अनावत पर्यायकी योग्यताकी दृष्टिसे पदार्थमे बह व्यवहार करना '“द्रध्य' निक्षेप है। जैसे--- 
युवराजको राजा कहना या जिसने राजपद छोड़ दिया है उसे भी वरतभानमे राजा कहना । बत॑मान पर्याम- 
की दृष्टिसे होनेवाला व्यवहार “भाव निक्षेप है जैसे--राज्य करनेकाछेकों राजा कहना । 

इसमे परमार्थ अर्थ--द्रव्य और भाष हैं । जाभात्मक अर्थ स्थापना नि्षेप और शब्दातप्क अर्थ गाम- 
निक्षेपत्रे यभित है । यवि बच्चा शेरके लिये रोता हैं को उसे शेरका तदाकार खिलौना देकर ही व्यवहार 
निभाया दा सकता हैं। जगतृके समस्त दपब्दिक व्यवहार शब्दते ही बल रहे हैँ । दव्य और भाव परदायंकों 
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श्रैकालिक पर्यायोमें होनेवाले व्यवह्ा रके आधार बनते हैं। 'गजराजकों बुला लाबओो' यह कहनेपर इस नामक 
व्यक्ति ही बुलाया जाता है, न कि गजराज-हाथी । राज्याभिषेकके समय युवराज ही 'राजा साहिब” कहे 
जाते हैं जौर राज-समामें वर्तमान राजा ही 'राजा' कहा जाता है | इत्यादि समस्त व्यवहार कही दाब्द, कह्ों 
अर्थ और कही स्थापना अर्थात्‌ ज्ञानसे चलते हुए देखे जाते हूं । 

अप्रस्तुतका निराकरण करके प्रस्तुतका बोध कराना, संदायको दूर करना और तस्वाथंका अवधारण 
करना तिक्षेप-प्रक्रियाका प्रयोजन है" । प्राचीन झलोमे प्रत्येक शब्दके प्रयोगके समय निक्षेप करके समझानेको 
प्रक्रिया देखी जाती है | जैसे-- घड़ा छाओ' इस वाक्यमे ममझायेंगे कि 'थडा' शब्दसे सामघट, स्थापनाघट 
और द्रव्यट विवक्षित नही, किन्तु 'भावघट” विवक्षित है। शोरके लिये रोनेवाले बालककों चुप करनेके 
लिये नामशोर, द्रब्यश्षेर और भावधेर नही चाहिये; किन्तु स्थापनादेर चाहिये। 'गजराजकों बुराओ'” यहाँ 
स्थापनागजराज, द्रव्यगजरा ज या भावगजराज नही बुराया जाता किन्तु नाम गजराज' ही बुराया जाता 
है । अत' अप्रस्तुतका निराकरण करके प्रस्तुतका ज्ञान करना निष्षेपका मुख्य प्रयोजन है । 


तीन और सात नय 

इस तरह जब हम प्रत्येक पदार्थों अथे, शब्द और ज्ञानके आकारोमे बाँटते हैं तो इतके ग्राहक श्लान 
भी स्वभावत. तोन श्रेणियोमे बैट जाते हैं---जश्ञाननय, अर्थनय और क्ब्दनय । कुछ व्यवहार केवल ज्ञानाश्रयी 
होते हूँ, उनमे अर्थके तथाभूत होनेकी चिन्ता नही होती, वे केवल संकल्पसे चलते हूँ । जैसे--आज महावीर 
जयन्ती' है । अर्थके आधारसे चलनेवाले व्यवहारमे एक ओर नित्य, एक ओर ब्यापी रूपमें चरम अभेदकी 
कल्पना की जा सकती है, जो दूसरी ओर क्षणिकत्व, परमाणुस्व और “िरंशत्वकी दृष्टिसि अस्तिम मेदकी 
फल्पता | तोसरी कल्पना इन दोनो चरम कोटियोके मष्य को हैं। पहुली कोटिम सर्वधा अभेद--एकत्य 
स्वीकार करनेवाले औपनिषद अद्वतवादों हैं तो दूसरी ओर वस्तुकी सूक्ष्मतम वतंमानक्षणवर्ती अर्थपर्यायके 
ऊपर दृष्टि रकतनेबाले क्षणिक निरश परमाणुवादी बौद्ध हैं। तीसरी कोठिमे पदार्थों नानारूपसे व्यवहारमे 
लावनेबाले नैयायिक, वैश्ञेषिक आदि हैं । चौथे प्रकारके व्यक्षित हैँ भाषादास्त्री | ये एक ही अथंमे विभिन्‍न 
शुब्दोंके प्रयोगकों मानते है, परन्तु धाब्दनय शब्दभेदसे अथंमेदकों अनिवार्य समझता है । इन सभी प्रकारके 
ध्यवहारोके समन्वयक लिये जैन परम्पराने नय-पद्धति' स्वीकार की हू । नयका अर्थ हँ--अभिप्राय, दृष्टि, 
विवक्षा या अपेक्षा | 
झाननय, अर्थैनय और दान्‍्दनय 

इनमें ज्ञाबाशित व्यवह्ा रका सकस्पमात्रग्राही नैमसनयमें समावेश होता हैँ । अर्थाशित अमभेद व्यवहार- 
का, जो 'आत्मैवेंदं स्बम ''एकस्मिन्‌ वा विज्ञाते स्व विज्ञातम्‌ ' आदि उपनिषद्‌-वाक्‍्योसे प्रकट ह्ीीता है, 
सप्रहनयमें अन्तर्भाव किया गया है । इससे नोचे तथा एक परमाणकी बर्तमानकाछोत एक अध॑पर्यायसे पहले 
होनेबाले बावत्‌ मध्यवर्ती भेदोको, जिनमे वैयायिक, वैशेषिकादि दर्शन है, व्यवहारतयमे शामिक्त किया सया 
है। अरथेकी आसिरी देश-कोटि परमाणु रूपता तथा अन्तिम कालू-कोटिसे क्षणिकताकों भ्रहण करनेवालो बौद्ध- 
दृष्टि ऋजुयूत्रनयमें समान पाती है । यहाँ तक अथंको सामने रखकर भेद ओर अभेद कल्पित हुए हूँ । अब 
धब्दशास्त्रियोंका तम्बर आता हैं| काल, कारक, संख्या तंथा धातुके साथ छगतेवाले भिन्‍न-भिन्‍न उपसर्ग 
भादिसे प्रयुवत होनेवाके शब्दोके वाध्य अर्थ भिन्‍न-भिन्‍न हूँ। इस काल-कारकादिवाचक शब्दभेदसे अथंभेद 


१. “उक्त हि--अवगयणिवारणट्टं पयदस्स परूवणाणिमित्त न । 
संसयविगासगट्ट॑ तप्चत्थवधारणट्ट बह --ध्वरछा टी० सर्प्र० 
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ग्रहण करनेवाली दृष्टिका दाब्दनयमें समावेश होता है। एक ही साधनसे निष्पन्न तथा एककालवाच्क 
भी अनेक पर्यायवाची शब्द होते हैं। अत इत पर्यायवात्री शब्दोंसे भी अरथंमेद माननेबाली दृष्टि 
समभिरूढमे स्थान पाती है। एवम्मृत नय कहता है कि जिस समय, जो अथे, जिस क्रियामें परिणत 
हो, उसी समय, उसमे तत्क्रियासे निष्पन्न हाब्दका प्रयोग होना चाहिये । इसकी दृष्टिसि सभी शब्द 
क्रियासे निष्पत्न हैं। गुणवाचक 'शुक्ू' शब्द शुचिभवनरूप क्रियासे, जातिवाचक 'अदव' शब्द आशुगमनरूप 
क्रियासे, क्रियावाचक चरूति' शब्द चलनेरूप क्रियासे और नामवाचक यद॒च्छाशब्द 'देववक्‍त' आदि भी 
'ददेवने इसको दिया' आदि क्रियाओसे निष्पन्न होते हैं । इस तरह श्ञानाक्षयी, अर्थाक्रयी और दधाब्दाश्रयी समस्त 
व्यवहारोंका समन्वय इन नयोंमें किया गया है । 
मूल नय सात 

नयोके मल भेद सात हैं--नैगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजुसूत्र, दब्द, समभिरूढ़ और एवंभूत । आचारय॑ 
सिद्धसेन ( सन्‍्मति० १।४-५ ) अभेदग्राहो नैगमका संग्रहमे तथा भेदग्राही नैगसमका ध्यवहारनयमे अन्तर्भाव 
करके नयोके छह भेद ही मानते हैं । तत्वाथंमाष्यमें नयोके मल भेद पाँच मानकर फिर हदब्दनयके तीन भेद 
करके नयोंके सात भेद गिनाये हैं। नैगमनयके देशपरिक्षेपी और सबंपरिक्षेपी मेद भी तस्‍्त्वाथंभाष्य (१।३४- 
३५ ) में पाये जाते हैँ। पटखंडागममें नयोंके नैगमादि शब्दान्त पाँच भेद गिनाये हैं, पर कसायपाहुडमे मर 
पाँच मेद गिनाकर शब्दनयके तीन मेद कर दिये हैं और नैगमनयके सग्नहिक और असग्रहिक दो मेद भी 
किये हैं। इस तरह सात नय मानना प्राय सर्वेसम्मत है । 
नेगमनय* 

संकल्पमात्रकों ग्रहण करनेवाला नैगमनय होता है । जैसे कोई पुरुष दरवाजा बनातनेके लिये छकडी 
काटने जंगल जा रहा है । पूछनेपर वहु कहता है कि “दरवाजा लेने जा रहा हूँ ।' यहाँ दरवाजा बनानेके 
सकल्पमें ही 'दरवाजा' व्यवहार किया गया हैं । सकल्प सत्‌मे भी होता हैं और असतमे भी । इसी नैगमनय- 
की मर्यादामे अनेको औपचारिक व्यवहार भी आते हैं । 'आज महावीर जयन्ती है” इत्यादि व्यवहार इसी 
नयफी दृष्टिसे किये जाते हैं। निगम गाँवोंको कहते हैं, अत. गाँवमे जिस प्रकारके ग्रामीण व्यवह्यर चलते हैं 
वे सब इसी नयकी दृष्टिसे होते हैं । 

शअकलकदेवने धर्म और धर्मी दोनोंको गौण-मुस्यभावसे ग्रहण करना नैगमनयका का बताया है । 
जैसे-- जीव: कहनेसे ज्ञानादि गुण गौण होकर “जीव द्रव्य' ही मुख्यरूपसे विवक्षित होता है और जशञानवान्‌ 
जीव ' कहने मे शञान-गुण मुख्य हो जाता है और जोब-द्रव्य गौण | यहू न केवल धमंकों ही ग्रहण करता है और 
न केवल धर्मीको ही | विवक्षानुसार दोनों ही इसके विषय होते हैं। मेद और अभेद दोनों ही इसके कार्य- 
क्षेत्रमें जाते है । दो 'घर्मोमे, दो घर्मियोमे तथा धर्म और धर्मीमे एककों प्रधान तथा अन्यको गौण करके 
ग्रहण करना नैगमनयका ही काय॑ है, जबकि संग्रहूनय केवल अभेदको ही विषय करता है और व्यवहारसय 
मात्र भेदकों ही । यह किसी एकपर नियत नहीं रहता । अत' इसे ( नैक॑ गसः ) सैगम कहते हैं। कार्य- 
कारण और आधार-आधेय आदिकी दृष्टिसे होनेवाले सभी प्रकारके उपचारोंकों भी यही जिषय करता है । 
१. “'अनभशिनिवृ'त्तार्थंसकल्पमात्रग्राही नैगम - ।” --सर्वार्थंसि० १३३ । 
» जधी० स्ववृ० इलोक ३९ | 
त० इलोकवा० इलो० २६९ । 
घबरूाटी० सत्प्ररु० । 


ब्द््ण्ट्० 
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नेगमामास 


अवयव-अवयवी, गृण-गृुणी, क्रिया-क्रियावानू, सामान्य और सामान्यवान्‌ आदियें सवंथा भेद मानना 
नैगमाभास है; क्योंकि गुण गुणीसे पृथक्‌ अपनी सत्ता नहीं रखता और न गृणोकी उपेक्षा करके गुणी ही 
अपना अस्तित्व रख सकता है। अत इनमें कथंचित्तादात्म्य सम्बन्ध मानना हो उचित है । इसी तरह अव- 
यब-अंवयवी, क्रिया-क्रियावान्‌ तथा सामान्य-विशेषमें भी कथ॑ंचित्तादात्म्य सम्बन्धोनों छोड़कर दूसरा सम्बन्ध 
नहीं है । यदि गुण झादि गृुणी आदिसे सर्वंधा भिन्न, स्वतन्त्र पदार्थ हों; तो उनमें नियत सम्बन्ध न होनेके 
कारण गुण-गुणीभाव आदि नहीं बन सकेंगे । कर्थ चित्तादात्म्यका अर्थ हैं कि गुण आदि गुणी आदि रूप ही 
हैं--उनसे भिन्न नही हैँं। जो स्वयं ज्ञानरूप नही है वह शानके समवायसे भी 'श' कैसे बन सकता हैं ? अत. 
बध्धेषिकका गुण आदिका गुणी आदिसे सबंधा लिरपेक्ष मेद मानना नैगमामास है ।" 

साख्यका ज्ञान और सुख आदिको आस्मासे भिन्‍न मानना नेगमामास है। सांख्यका कहना है कि 
त्रिगुणात्मक प्रकृतिके सुख-ज्ञानादिक धमं हूँ, वे उसीमें आविभूत और तिरोहित होते रहते हैँ । इसी प्रकृति- 
के संसगंसे पुरुषमे ज्ञानादिकी प्रतीति होती है। प्रकृति इस ज्ञानसुखादिर्प 'व्यक्तकायंकी दृष्टिसे दृश्य हूँ 
तथा अपने फारणरूप 'अव्यक्त' स्वरूपसे अदृदय है! चेतन पुरुष कूटस्थ--अपरिणामी नित्य है । चैतन्य 
बुद्धिसे भिन्‍न है । अतः चेतन पुरुषका धर्म बुद्धि नहीं है। इस तरह साख्यका ज्ञान और आत्मामे स्वंधा 
भेद मानना नैगमाभास है, क्‍योंकि चैतन्य और शानमे कोई सेद नहीं हैं। बुद्धि उपलब्धि चैतन्य और ज्ञान 
आदि सभी पर्यायवाचरी हैं । सुख और ज्ञामादिको सबंधा अनित्य और पुरुषकों सबंधा नित्य मानना भी 
उचित नही है; क्योकि कूटसथ नित्य पुरुषमे प्रकृतिके संसमंसे भी बन्ध, मोक्ष और भोग शक्रादि नहीं बन 
सकते । अत पुरुषकों प रिशामी-नित्य ही मानना चाहिये, तभो उसमे बन्ध-मोक्षादि व्यवहार घट सकते हैं । 
तात्पय यह कि अभेद-निरपेक्ष सबंधा भेद सानता नैगमाभास हैं । 
संग्रह और संग्रहाभास 

अनेक पर्यायोकों एकद्रव्यरूपसे या अनेक द्रब्योको सादृइ्य-मुलक एकत्वरूपसे अभेदग्राही संग्रह*नय 
होता है। इसकी दृष्टिमें विधि ही मुख्य हैं। द्रव्यकों छोडकर पर्यायें हैं हो नही। यह दो प्रकारका होता 
है--एक परसंग्रह और दूसरा अपरसग्रह । परसंग्रहमें सतरूपसे समस्त पदार्थोंका सं ग्रह किया जाता है तथा 
अपरसग्रहमे एक द्रब्यरूपसे समस्त पर्यायोका तथा द्रव्यरूपसे समस्त व्रव्योका, गुणरूपसे समस्त गुणोंका, गोत्व- 
रूपसे समस्त गौओका, मनुध्यत्वरूपसे समस्त मनुष्योंका इत्यादि संग्रह किया जाता है। 

यह अपरसंग्रह तब तक चलता है जब तक भेदमुलक व्यवहार अपनी चरमकोटि तक नही पहुँच 
जाता । अर्थात्‌ जब व्यवहारनय भेद करते-करते ऋजुसूत्रनयकी विषयमृत एक वर्तमानकालोन क्षणवर्ती अथ॑- 
पर्याय तक पहुँचता है यानी संग्रह करनेके लिये दो रह ही नहीं जाते, तब अपरसग्रहुकी मर्यादा समाप्त हो 
जाती है | परसंग्रहके वाद और ऋजुसूत्रनयसे पहुले अपरसंग्रहू और व्यवहारनयका समा क्षेत्र है, पर दृष्टिमें 
भेद है । जब अपरसंग्रहमे सावश्यमलक या द्रब्यमूछक अभेददृष्टि मुख्य है और इसीलिये वह एकत्व छाकर 
संग्रह करता है तब व्यवहारनयमें भेदकी हो प्रधानता है, थह पर्याय-पर्यायमे भी भेद डारूता है| परसंग्रह- 
नयकी दृष्टिमें सदुरूपसे सभी पदाये एक हैं, उनमे किसी प्रकारका भेद नहों है । जीव, अजीब आदि सभी 
सबुकपसे अभिम्स हैं। जिस प्रकार एक लित्रज्ञान अपने अनेक नीकादि आकारोंमें व्याप्त हैं उसी तरह सन्मात्र 


१. लघी० स्व० इको० ३९ । 
२. शुद्ध ब्रव्यमभिप्रेति संग्रहस्तदभेदत: ।--छघी० इछो० ३२। 


३२० : डॉ महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचाये स्मृति-प्रन्थ 


तत्त्व सभी पदार्थोमें व्याप्त है ! जोव, अजीव आदि सभी उसीके भेद हैं। कोई भी शान सन्मात्रतत्यकों जाने 
बिना भेदोको नहीं जान सकता । कोई भी भेद सन्मात्रसे ब्राहुर अर्थात्‌ असत्‌ नहों हैं। प्रत्यक्ष चाहे चेतन 
सुखादिमे प्रवृत्ति करे, या बाह्य अचेतन नीलादि पदार्थोंको जाने, यह सदरूपसे अभेदादकों विषय करता ही 
है । इतना ध्यान रखनेकी वात है कि एक-द्रव्यमुलक पर्यायोंके सग्रहके सिवाय अन्य सभी प्रकारके संग्रह 
सादुद्यमलक एकत्वका आरोप करके ही होते हैं और वे केवल संक्षिप्त शब्दव्यवह्ारको सुविधाके लिये हैं । 
दो स्वतन्त्र द्रव्योमें चाहे वे सजातीय हो या, विजातीय, वास्तविक एकत्व आ हो नहीं सकता ! 

सग्रहनयकी इस अभेदद्‌ ष्टिसि सीधी टक्कर लेनेवाली बौद्धकी भेददृष्टि है, जिसमे अभेदकों कल्प- 
नात्मक कहुकर उसका वस्तुमे कोई स्थान ही नही रहने दिया है। इस आत्यन्तिक भेदके कारण ही बौद्ध 
अवयवी, स्थुरू, नित्य आदि अभेददृ ष्टिके विषयभत पदायोंकी सत्ता ही नहीं मानते । नित्यांश कालिक 
अभेदके आधारपर स्थिर है, क्योकि जब वही एक द्रव्य त्रिकालानुयायों होताहे तभी वह नित्य कहा जा 
सकता हैं | अवयवी और स्थछता दैशिक अभेदके आधारसे माने जाते हैं। जब एक वस्तु अतेक अवयबोंमें 
कथ चित्तादास्य्यरूपसे व्याप्ति रखें, तभी वह अवयवीव्यपदेश पा सकतो है । स्थुछृतामे भी अनेकप्रदेदब्धापित्व- 
रूप दैशिक अभेददष्टि ही अपेक्षणीय होती है । 


इस नयकी दृष्टिसे कह सकते हैं विध्व सन्मात्रूप' हैं, एक है, अद्वेत हैं; क्योंकि सदुरूपसे श्रेतन 
और अचेतनमे कोई भेद नही हूँ ! 

अद्वयब्रह्म वाद समग्र हाभास है, क्योकि इसमें भेदका “नेह नानास्ति किड्चन”' ( कठोष० ४११ ) 
कहकर सवंथा निराकरण कर दिया है| सग्रहनयमे अभेद मुख्य होनेपर भी मेदका निराकरण नहीं किया 
जाता, बहु गौण अवश्य हो जाता है, पर उसके अस्तित्वसे इनकार नहीं किया जा सकता । अह्यब्रह्म वादमें 
कारक और क्रियाओके प्रत्यक्षसिद्ध मेदका निराकरण हो जाता है। कमंहँत, फलद्वैत, लोकद्वैत, विद्या 
अविद्याईँत आदि सभीका छोप इस मतमें प्राप्त होता है। अत साग्रहिक ब्यवहारके लिये भले ही पश्मग्रहनय 
जगत्‌के समस्त पदार्थोकी सत्‌' कह ले, पर इससे प्रत्येक द्रब्यके मौलिक अस्तित्वका छोप नहीं हो सकता। 
विज्ञानकी प्रयोगशाला प्रत्येक अणुका अपना स्वतन्त्र अस्तित्व स्वीकार करतो है । अत संग्रहनयको उपमोगिता 
अभेदव्यवहारके लिये ही है, वस्तुस्थितिका छोप करनेके छिये नही । 

इसी तरह शब्दाद्वत भी संग्रहाभास है। यह इसलिये कि इसमें मेदका और द्रव्योकि उस मौलिक 
अस्तित्वका निराकरण कर दिया जाता है, जो, प्रमाणसे प्रसिद्ध तो है हो, विशानने भी जिसे प्रत्यक्ष कर 
दिखाया है । 
व्यवहार और अव्यवहाराभास 

संग्रहनयके हारा संगृहीत अर्थमं विधिपूर्वक, अविसंवादो और वस्तुस्थितिमलक मेद करनेवाका 
व्यवहारनय हूँ | यह व्यवहारनय लोकप्रसिद्ध व्यवहारका अविरोबी होता है। लोकव्यवहारविरुद्ध, विसंवादी 
और वस्तुस्थितिकी उपेक्षा करनेवाली भेदकल्पना ?व्यवहारामास है। लोकव्यवहार अथ॑, शब्द और ज्ञान 


१. 'सर्यमेक सर्दाविशेषात्‌ --तत्वाथंमा० १३५ | 
२. संग्रहनयाक्षिप्तानामर्थाता विधिपूर्वकभवहूरणं व्यवहार: । “>सर्वार्थंसि० १।३३ । 
३. किल्पनारोपितद्व्यपर्यायप्रविभागभाक्‌ । 

प्रमाणवाधितोज््यस्तु तदाभासोध्वसीयताम्‌ ॥--त० इछो० पृ० २७१। 
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तीनोंसे चलता है | जीवब्यवहार जीव-अर्थ जीव-विष्यक ज्ञान भौर जीव-शब्द तीनोंसे सघता है। “वस्तु 
उत्पादव्यय-प्रौग्यवाली है, द्रव्य गुण-पर्यायवाला है, जीव चैतन्यरूप है” इत्यादि भेदक-वाक्य प्रमाणाविरोधी 
हैं तथा लोकव्यवहारमें अविसंबादों होनेसे प्रमाण हैं । ये वह्तुबत अभेदका निराकरण न करतेके कारण तथा 
पूर्वापराविरोधी होनेसे सतृब्यवहारके विषय है । सौत्रान्तिकका जड़ या चैंतन सभी पदार्थोक्तो सर्वंधा क्षणिक 
निरंश और परमाणुरूप मानना, योगाचारका क्षणिक अविभागी विज्ञानादैत मातता, माव्यसिकका निराव- 
कम्बन ज्ञान या सवंशन्यता स्वीकार करता प्रमाणविरोधी और लोकव्यवहारमें विसंवादक होनेसे व्यवहारा- 
भात्त है। 

जो भेद वस्लुके अपने निजी मौलिक एकत्थकी अपेक्षा रखता है, वह व्यवहार है और अमेदका सबंधा 
निराकरण करनेवाला व्यवहाराभास है । दो स्वतंत्र द्रब्योंमें वास्तविक मेद है, उनमे सादृश्यके कारण अमेद 
आरोपित होता है, जब कि एकद्रव्यके गुण और पर्यायोंमें वास्तविक अभेद है, उनमे भेद उस अखण्ड वस्तुका 
विहलेषणकर समझनेके किए कत्पित होता है। इस मूल वस्तुस्थितिको लांधचकर भेदकल्पना या अभेदकल्पना 
तदाभास होती है, पारमाथिक नही । विश्वके अनन्त द्रव्योका अपना व्यक्तित्त मौछिक भेदपर ही टिका 
हुआ है। एक द्रब्यके गुणादिका भेद वस्तुतः मिथ्या कहा जा सकता है और उसे अविश्राकल्पित कहकर प्रत्येक 
द्रब्यके अद्ेत तक पहुँच सकते हैं, पर अतन्‍्त अद्वतोमें तो क्या, दो अद्वेतोंम भी अभेदकी कल्पना उसी तरह 
मौपचा रिक है, जैसे सेना, वन, प्रान्त और देश आदि की कल्पना | वैशेषिककी प्रतीतिविरुद्ध ब्रव्यादिभेव- 
कल्पना भी व्यवहाराभासमें आती है । 
ऋजुसूत्र और तदाभास 

व्यवहारनय तक भेद और अभेदकी कल्पना मुख्यतया अनेक द्रव्योंको सामने रखकर चलती हैं। 
एक द्रव्यमें भी कालक्रमसे पर्यायभेद होता है और वर्तमान क्षणका अतीत और अनागतसे कोई सम्बन्ध नहीं 
है! यह विचार ऋजुसूत्रनय प्रस्तुत करता है। यह नय" वर्तमानक्षणवर्ती शुद्ध अथंपर्यायकों ही विषय करता 
है । अतोत चूँकि विनष्ट है और अनागत मनुत्पन्न है, अतः उसमें पर्याय ज्यवह्वार ही नहीं हो सकता। 
इसकी दुष्टिसे नित्य कोई वस्तु नही है और स्थरू भी कोई चीज नही है । सरल सूतकी तरह यहू' केक्‍्छ 
बर्त॑मान पर्यायकों स्पश करता है । 

यहू नय पच्यमान वस्तुको भी अंशत. पक्‍व कहता है । क्रियमागको भो अशत कृत, भुज्यमानको 
भी भुक्त और अद्ष्यमानकों भी बद्ध कहता इसकी सूक्ष्मद्ष्टिमें शामिल है ! 

इस नयकी दृष्टिसे 'कुम्मकार” व्यवहार नहीं हो सकता, क्योकि जब तक कुम्हार शिविक, छत्रक 
आदि पर्यायोंको कर रहा है, तब तक तो कुम्भकार कहा नहीं जा सकता, और जब कुम्भ पर्यायका समय 
भाता है, तब वहु स्वयं अपने उपादानसे निच्यन्न ही जाती हूँ । अब किसे करनेके कारण वहू 'कुम्भकार' 
कहा जाय ? 

जिस समय जो आकरके बैठा है, वह यह नहीं कह सकता कि 'अभी हो आ रहा हें इस नयकी 
दृष्टिमें 'प्रामनिवांस', 'गृहनिवास' आदि व्यवहार नहीं हो सकते, क्योकि हूर व्यक्ति स्वात्मस्थित होता हूँ, 
बहू न तो प्राममें रहुता है और न धरमे हो । 
१. 'पंथ्चुप्पन्न रमाही उज्जुसुओं णथविही समुणेयव्यों /---अनुयोग० द्वा० ४। 
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'कौओआ काला है' यह नहीं हों सकता; क्योंकि कौआ कौओआ है और काला काला । यदि काला कौओा 
हो; तो समस्त भौंरा आदि काले पदार्थ कौआ हो जाएँगे । यदि कौआ काला हो, तो सफेद कौआ नही हो 
सकेगा । फिर कौआके रफ्त, मास, पित्त, हड्डो, चमडी आदि मिलकर पंचरगी वस्तु होते हैं, भत उसे 
केक्‍ल काला ही कैसे कह सकते हैं ? 

इस नयकी दृष्टिमें पछारूका दाह नहीं हो सकता; क्योंकि आगीका सुलगाना, घौंकना और जलाना 
जआाधि असंख्य संमयकी क्रियाएँ वर्तमान क्षणपें नहीं हो सकती | जिस समय दाह है उस समय पलछाल नहीं 
और जिस समय पलाल हैं उस समय दाह नही, तब पलछालदाह कैसा ? 'जो पलाल है वह जलता है यह भी 
नहीं कह सकते; क्योंकि बहुत-सा पलाल बिना जछा हुआ पड़ा है । 

इस नयकी सूक्ष्म विदलेषक दुृष्टिमें पान, भोजन आदि अनेक-समय-साध्य कोई भी क्रियाएँ नहीं बन 
सकतो; क्योकि एक क्षणमें तो क्रिया होती नहीं और वर्तमानका अतीत और अनागतसे कोई सम्बन्ध इसे 
स्वीकार नही है । जिस द्रब्यरूपी माध्यमसे पूर्व और उत्तर पर्यायोमें सम्बन्ध जुटता है उस माध्यमका अस्तित्व 
ही इसे स्वीकार्य नहीं है । 

इस नयकों छोकज्यवहारके विरोधकी कोई खिनन्‍्ता नही है ।" छोक व्यवहार तो गथायोग्य व्यवहार, 
नैगभ आदि अन्य नयोसि चलेगा ही । इसना सब क्षणपर्यायकी दृष्टिसे विश्लेषण करनेपर भी यह नय द्रब्यका 
लोप नही करता। वहू पर्यायकी मुख्यता भले ही कर ले, पर द्रव्यकी परमार्थंसत्ता उसे क्षणकी तरह ही 
स्वीकृत हैं । उसको दृष्टिमें द्रव्यका अस्तित्व गौणरूपमे विद्यमान रहुता ही है । 

बौद्धका स्वंथा क्षणिकवाद ऋजुसूत्रनयाभास है, क्योकि उसमे द्रव्यका विछोप हो जाता हैँ और जंब 
निर्वाण अवस्थामें चिस्सन्तति दोपककोी तरह बुझ जाती है, यानी अस्तित्वशुन्य हो जाती है, तब उनके 
मतमें द्रब्यका सवंधा लोप स्पष्ट हो जाता है । 

क्षणिक पक्षका समन्‍्थय ऋजुसूत्रनय तभी कर सकता है, जब उसमे द्रव्यका पारमाथिक अध्तित्व 
विद्यमान रहे, भले हो वह गौण हो । परन्तु व्यवहार और स्वरूपभूत अथंक्रियाके लिये उसकी निसान्स 
आबष्यकता है । 


शब्दनय और तदाभास 


काल, कारक, लिंग तथा संख्याके भेदसे दाब्दभेद होनेपर उनके भिन्न-भिन्न अर्थोको ग्रहण करने- 
वाला दाब्दतय” है। दाब्दनयके अभिप्रायमे अतीत, अनागत और बतंधानकाछीन क्रियाओंके साथ प्रमुक्त 
होनेवाला एक ही देवदस भिन्न हो जाता है। 'करोति क्रियते' आदि भिन्‍न साधनोंके साथ प्रयुक्त देवदत्त भी 
भिन्‍न हैँ । देवदत्त. देवदसा' इस लिगमेदमें प्रयुक्‍त होनेवाल्ता देवदत्त भी एक नही है । एकवचन, द्विवचस 
ओर बहुवचनमें प्रयुक्त होनेवाला देवदल भी भिन्‍न-भिन्‍न है । इसको दृष्टिमे भिन्‍्तकालोन, भिन्‍नकारफ- 
निष्पन्न, भिन्‍्तलिंगक और भिन्‍नसख्याक शब्द एक अर्थके वाचक नहीं हो सकते । शब्दमेदसे अथंभेद होना 
ही चाहिये । शब्दनय उन वैयाकरणोंके तरीकेको अन्याय्य समझता हैं जो शब्दभेद मानकर भी अधंभेद नही 
सानता चाहते, अर्थात्‌ जो एकान्तनित्य आदि रूप पदार्थ मानते है, उसमें पर्यायमेद स्वीकार नहीं करते । 





१. ननु संव्यवहारलोपप्रसऊूः इति चेतृ; न; अस्य नयस्य विषयमात्रप्रदर्शनं क्रियने । स्वंनयसमहुसाध्यों हि 
लोकसंव्यवहार. ।” “-सर्वार्थंसि० १३३। 
२, “कालकारकलिजदिभेदाच्छब्दोध्य॑मेदकुत्‌ ।/--छथी० इलो० ४४ | भ्रकलखुप्रन्थत्रयटि० पृ० १४६ | 
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उनके मतमें काककारकादिभेद होनेपर भी अथ एकरूप बना रहता हैं । तब यह नथ कहता है कि तुम्हारी 
मान्यता उचित नही है। एक ही देवदत्त कैसे विभिन्‍न लिगक, भिन्‍नसंस्याक और शिन्‍्नकाऊीन झाब्दोका 
बाध्य हो सकेगा ? उसमें भिन्‍न छाब्दोकी वाज्यभूत पर्यायें भिन्‍ल-भिन्‍ल स्वीकार करनो हो चाहिये, अन्यथा 
लिगवब्यभिचार , साधनव्यभिचार और कालबम्यभिचार आदि बने रहेंगे। व्यभिनारका यहाँ अथे हूँ शब्दभेद 
होनेपर अधथं॑मेद नही मानना, थाती एक ही अर्थका विभिन्‍न शब्दोंसे अनुचित सम्बन्ध | अनुचित इसलिये कि 
हर शब्दकी वाचकदाक्ति जुदा-जुदा होती है; यदि प्रदार्धमें तदनुकूलः बाष्यशक्ति नहीं मानी जाती है तो 
अनौजित्य तो स्पष्ट ही है, उनका मेल कैसे थैठ सकता है ? 

काल स्वय परिणमन करनेवाले वर्तनाशीकृ पदार्थोके परिणमनमें साघारण निर्मित्त होता है। इसके 
भूत, भथिष्यत्‌ और वतंमान ये सीन मेंद है । केबल शक्ति तथा अनपेक्ष द्रष्य और शक्तिकी कारक नही 
कहते; किन्तु शक्तिविशिष्ट द्रव्ययों कारक कहुते है । लिंग चिहक्लककों कहते हैं। जो गर्भधारण करे वह स्त्री, 
जो पुत्रादिकी उत्पादक सामर्थ्य रखे वह पुरुष और जिसमें दोनों ही साम्यं न हों बह नपुंसक कहलाता है | 
कालादिके ये लक्षण अनेकान्त अथंमे ही बन सकते हैं। एक ही वस्तु विभिन्‍न साभग्रीके मिलनेपर षट्कार- 
को रूपसे परिणति कर सकती है । कालादिके भेदसे एक ही द्रब्यकी नाना पर्यायें हो सकती है । सब्रंथा 
नित्य या सवंधा अनित्य बरतुमे ऐसे परिणमनकी सम्भावना नही है, क्योंकि सर्वधा नित्यमें उत्पाद और 
व्यय तथा सवंथा क्षणिकमे स्थैयं--प्रौष्य नहीं है। इस तरह कारकण्यवस्था न होनेसे दिभिन्‍ल कारकोंमे 
निष्पन्त षट्कारकी, स्त्रीलिगादि लिंग और वच्ननमेद आदिकी व्यवश्या एकान्तपक्षमे सम्भव नहीं है। 

यह शब्दनय बैयाकरणोकों शब्दशास्त्रकी सिद्धिका दाशनिक आधार प्रस्तुत करता है, और बताता 
हैँ कि सिद्धि अनेकान्तसे ही हो सकतो है । जब तक वस्तुको जनेकान्तात्मक नहीं भासोगे, तब तक एक ही 
वतंमान पर्यायमे विभिन्‍्नलिगक, विभिन्‍नसरूयाक श्ब्दोंका प्रयोग नहीं कर सकोगे, अन्यथा व्यभिचार दोष 
होगा । अत उस एक पर्यायमे भी छाब्वभेदसे अथैभेष सानना ही होगा। जो बैयाकरण ऐसा नही मानते 
उनका शब्दभंद होनेपर भी अर्थ भेद न भानता दाब्दनयामास हैं। उनके मतमें उपसर्गमेद, अन्यपुरुषकी जमह 
मध्यमपुरुष आदि पुषभेद, भावि और वर्तमानक्रियाका एक कारकसे सम्भन्ध आदि समस्त व्याकरणकी 
प्रक्रियाएँ निराघार एवं निविषयक हो जायेंगी। इसीलिये जैनेन्द्रव्याकरणके रचयिता आधायंबय॑ पृज्यपादने 
अपने जैनन्द्रव्याकरणका प्रारस्‍्भ 'सिद्धिरनेकान्तातु” सूत्से और आचाय॑ हेमचन्द्रने हेमशब्दानुशासनका 
प्रारम्म “सिद्धि स्पाद्वादातु'' सूतसे किया है । अत. अन्य बैयाकरणोका प्रचलित क्रम दान्‍्दनयाभास है । 
समभिरूढ और तदाभास 

एककालवाचक, एकलिगक तथा एकसंख्याक भी अनेक पर्यायवाची शब्द होते हैं। समभिरूदनय" 
उन प्रत्येक पर्यायवाची शब्दोंका भी अरथभद मानता है। इस सयके अभिप्रायसे एकॉलिगवाले इन्द्र, क्र और 
पुरनदर इन तीन दाब्दोमे प्रवृत्तिमिमित्तकी भिन्‍नता होनेसे भिन्‍नाथंवाचकता है। शक्र शब्द दासनक्रियाकी 
भ्रपेक्षासे, इन्द्र शाब्द इन्दन--ऐद्वर्य क्रियाकी अपेक्षासे और पुरन्दर शब्द पूर्दारण क्रियाकी अपेक्षासे, प्रवृत्त 
हुआ है । अतः तीनो हाब्द विभिन्‍त अवस्थाओंके वाचक हैँ । दब्दनयमें एकलिंगवाऊे पर्यायवाची शब्दोंमें अथे- 
नहीं था, पर समभिरूढनय प्रवृत्तिनिमित्तोंकी विभिन्‍नता झेम्रेसे पर्यायवालरी शब्दोंमे भी अथंसेद मानता है। 
यह नगर उस कोशकारोंको दार्दाविक आधार अस्तुत करता है, जिनने एक हो राजा या पृथ्वीके अनेक नाम- 


१ अभिरूडस्तु प्र्याय:--रूपी० इलो० ४४ । अकलक्ूग्रत्यवर्याट पृ० १४७ | 
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वर्यायवाथी शब्द तो प्रस्तुत कर दिये हैं, पर उस पदार्थमे उन पर्यायशब्दोंकी बाध्यशक्ति भुदा-जुदा स्वीकार 
नही की । जिस प्रकार एक अर्थ अनेक शब्दोका वाच्य नही हो सकता, उसो प्रकार एक दाब्द अनेक अर्थोंका 
बाचक भी नहीं हो सकता । एक गोशठ्दके ग्यारह अर्थ नही हो सकते; उस शब्दम ग्यारह प्रकारकी वाचक- 
शक्ति सानना ही होगी । अन्यथा यदि वह जिस दाक्तिसे पृथिवीका वाचक है उसी शक्तिसे गायका भी 
धाचक हो; तो एकदाक्तिक शब्दसे वाच्य होनेके कारण पृथिवी और गाय दोनो एक हो जायेंगे । अत शब्दमे 
बाच्यभेंदके हिसाबसे अनेक वाचकद् क्लियोकी तरह पदार्थमे भी वाचकर् दकी अपेक्षा जनेक वाचकदाक्तियाँ 
माननी ही चाहिए । प्रत्येक शब्दके व्युत्पत्तिनिभित्त और प्रवृत्तिनिभित्त जुदे-बुदे होते हैं, उनके अनुसार वाध्य- 
भूल अथंमे पर्यायभेद या शाक्तिमेद मानना ही चाहिये। यदि एकरूप ही पदाय हो; तो उसमें विभिन्‍न 
क्रियाओसे निथ्पन्त अनेक दाब्दोका प्रयोग ही नहीं ही सकेगा । इस तरह समभिरूढनय पर्यायवाचरी शब्दोकी 
अपेक्षा भी अथंभेद स्वीकार करता हैँ ! 

पर्यायवाची शब्दभेद मानकर भी अथंभेद नहीं मानना समभिरूढनयाभास हैँ। जो मत पदार्थको 
एकान्तरूप म।नकर भी अनेक शब्दोका प्रयोग करते है उनकी यह मान्यता तदाभास है । 
एवम्भूत और तदाभास 

एवम्मृतनय", पदार्थ जिस समय जिस क्रियामे परिणत हो उस समय उसी क्रियासे निष्पन्न शब्दकी 
प्रवृत्ति स्‍्वोकार करता है । जिस समय शासन कर रहा हो उसी समय उसे शक्र कहेंगे, इन्दन-क्रियाके समय 
नही । जिस समय घटन-क्रिया हो रही हो, उसी समय उसे घट कहुना चाहिये, अन्य समयमें नहीं। समभि- 
रुडहनय उस समय क्रिया हो या न हो, पर शवितकी अपेक्षा अन्य शब्दोंका प्रयोग भो स्वीकार कर लेता है, परन्तु 
एकस्मूतनय ऐसा नही करता । क्रियाक्षणमे ही कारक कहा जाय, अन्य क्षणमें नहीं । पूजा करते समय ही 
पुजारी कहा जाय, अन्य समयमे नही; और पूजा करते समय उमे अन्य शब्दसे भी नहीं कहा जाय । इस तरह 
समभिरूढनयके हारा वर्तमान पर्यायमे शक्तिभेद मानकर जो अनेक पर्यायशब्दोके प्रयोगकी स्वीकृति थी, बह 
इसकी दृष्टिमे नही हैँ । यह तो क्रियाका धनी हैँ। वर्तमानमे दक्तिकी अभिव्यक्तित देखता है | तत्क्रियाकाछमें 
अन्य शब्दका प्रयाग करना या उस शब्दका प्रयोग नही करना एवम्मृताभास हैं। इस नयको व्यवहारकी 
कोई चिन्ता नही हैँ । हाँ, कभी-कभी इससे भो व्यवहारकी अनेक गुत्थियाँ सुरुझ जाती हैं। न्यायाधीश जब 
न्यायकी कुरसीपर बैठता है तमी न्यायाधीश हैं । अन्य कालमे भी यदि उसके सिरपर न्यायाधीशत्व सवार 
हो, तो गृहस्थी चऊना कठिन हो जाय ! अत. व्यवहारकों जो स्वंनयसाध्य कहा है, वह ठीक ही कहा है । 
नय उत्तरोत्तर सूक्ष्म और अल्पविषयक हैं 

इन नयोमें' उत्तरोत्तर सूक्ष्मता और अल्पविषयता है । नैगमनय संकल्पग्राही होनेसे सत्‌ और असत्‌ 
दोनोको विषय करता हैँ, जबकि सग्रहनय 'सत्‌' तक हो सीमित है । नैगमनय भेद और अभेद दोनोकों गौण- 
मुख्यमावसे विषय करता है, जबकि सग्रहनयकी दृष्टि केवल अभेदपर है, अत- नैगमनय महाविषयक और 
स्थल है, परन्तु संग्रहनय अल्पविषयक और सूक्ष्म है। सम्मात्रग्राही संग्रहनयसे सद्िशेषग्राही व्यवहार अस्प- 
विषयक है। सग्रहके द्वारा संग्रहीत अथमे व्यवहार भेद करता है, अत. वहु अल्पविषयक ही हो जाता है । 


१. “बैनात्मना भूतस्तेनैवाष्यवसाययति इत्येवस्मूत' । 
“-सर्वार्थसिद्धि १३३। अकलंकग्रन्थश्रयदि० पु० १४७ । 


२. 'एवमेते नया पूर्वपूर्वविरुद्धमहाविषया उत्त रोस रानूकूलाल्पविषया: ।' 
--तस्‍्त्याथवा० १।१६। 
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व्यवहारनय व्रव्य्राही और जिकालवर्ती सद्दिशेषकों विषय करता है, जत बतभानकालीन पर्यायको ग्रहण 
करनेवाका ऋजुसूत्र उससे सूक्ष्म हो ही जाता है। शब्दभेदकी खिन्ता नहीं करनेवाले ऋणजुसूत्रनयसे वर्तमान- 
कालीम एक पर्यायमें भी दब्दभेदसे अधंभेदकी जिन्ता करनेवाला शब्दनय सूक्ष्म है। पर्यायवाचरी शब्दोंमें भेद 
होनेपर भी अथभेद ते माननेवाले शब्दनयसे पर्यायबाची शब्दों द्वारा पदार्थभे दक्तिभेद कल्पना करनेवाला 
सम्रमिरढनय स॒कम है। शब्दप्रयोगमे क्रियाकी चिन्ता नहीं करलेवाले समभिरूढ़से क्रियाकालमें ही उन शब्द- 
का प्रयोग माननेवाला एक्स्मूत सक्ष्मतम और मल्पविषयक है । 


अथैनय, छब्दनय 


इन सात नयोंम ऋजुसूत्र पर्यन्त चार नय अधथंग्राही होनेसे अर्थनय" है । यद्यपि नैगमनय, संकल्प- 
ग्राही होनेसे अर्थथी सीमासे बाहिर हो जाता था, पर नैगमका विषय भेद और अभेद दोनोको ही मानकर 
उसे अ्थ॑ग्राही कहा गया है । पाब्द आदि तीन नय पदविद्या अर्थात्‌ व्यकरणशास्त्र--शब्दशास्त्रकी सीमा 
और भूमिका वर्णन करते है, अत ये छब्दनय हैं । 


द्रव्याथिक-पर्यायाथिक विभाग 


नैगम, सग्रह और व्यवहार ये तीन द्रव्याधिक नय हैं और ऋजुसूतआादि चार नय पर्यायाथिक हैँ । 
प्रथमके तीन नयोकी द्रव्यपर दृष्टि रहती है, जबकि शेष चार तयोका वर्तमानकाछीन पर्यायपर ही विचार 
घाल होता हैं । यद्यपि व्यवहारनयमे भेद प्रधान है और मेदकों भी कह्दी-कही पर्याय कहा हूँ, परन्तु व्यवहार» 
नय एकद्रब्यगत ऊध्व॑ंतासामान्यम काछिक पर्यायोका अन्तिम भेद नहीं करता, उसका क्षेत्र बनेकद्रव्यमे भेद 
करनेका मुख्यरूपसे है । वह एकद्रव्यकी पर्यायोमे भेद करके भी अन्तिम एकक्षणवर्तों पर्याय तक नहीं पहुँच 
पाता, अत इसे शुद्ध पर्यायाथिकम शामिल नही किया हैँ । जैसे कि नैगमनय कभी पर्यायको और कभी द्रव्य 
को विषय करनेके कारण उभयावरूम्बी होनेमे द्रव्याधिकमे ही अस्तर्भूत है उसी तरह व्यवहरनय भी भेदप्रषान 
होकर भो द्रब्यको विषय करता है, अत वह भी द्रव्याधिककी ही सोमामे हूँ | ऋजुसूजादि चार नय तो स्पष्ट 
ही एकसमयवर्ती पर्यायकों सामने रक्षकर विचार चलाते है, अत. पर्यायाथिक है । आ० जिनभद्रगणि क्षमा- 
श्रमण ऋजुसूत्रकों भी द्रव्याथिक मानते है । 


निश्चय और व्यवद्वार 


अध्यात्मशास्त्रम नयोके निश्यय और व्यवहार ये दो भेद प्रसिद्ध है। निशवयनयको भता्थ और 
व्यवहारनयकों अभताथे भी वहीं? बताया है। जिस प्रकार अद्वैतवादमें पारमाथिक और व्यावहारिक दो रूप- 
में ओर शून्यवाद या विज्ञानवादमे परमार्थ और सावृत दो रूपमे या उपनिपदोमे सूक्ष्म और स्थूकत दो रुपोंमे 
तत्त्वके वर्णनकी पद्धति देखी जाती है उसी तरह जैन अध्यात्ममे भी निश्चय और व्यवहार इन दो प्रकारोंको 
अपनाया है । अन्तर इसना है कि जैन अध्यात्मका! निश्चयनय वास्तविक स्थितिको उपायानके आधारसे 


'पकढ़ता है; वह अन्य पदार्थोंके अस्तित्वका निषेध नहीं करता; जब कि वेदान्त मा विज्ञानादहैतका परमाये कन्‍्म 


१. चअत्मारो््याश्रया: दोषास्त्रयं दाब्दतः । “-सिद्धिवि० ! लूभी० इलो० ७२। 
२. विशेषा० गा० ७५,७७, २२६२ । 
३. संभयसार गा० ११ ॥ 
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वयाओोंके अस्तित्वको ही समाप्त कर देता है । बुद्धकी धर्मदेशनाको परमार्थंसत्य और लोकसंवृतिसत्य इन दो 
ऋहूपसे * घटानेका भरी प्रयत्न हुआ है । 

निरययनस परनिरपेक्ष स्वभावका वर्णन करता है । जिन पर्यायोमे 'पर' निमित्त पड़ जाता है उल्हें 
बह शुद्ध स्वकीय नहीं कहता । परजन्य पर्यायोको 'पर' मानता हैं। जैसे---जीबके रागादि भावोमे यह्यपि 
अततमा स्वयं उपादान होता है, वही रागरूपसे परिणति करता है, परन्तु चूँकि ये भाव कमंनिमित्तक हैं, मत' 
इन्हें वहु अपने आत्माके निजरूप नही मानता । अन्य आत्माओ और जगत्‌के समस्त अजीबोको तो बहू अपना 
मान ही नहीं सकता, किन्तु जिन आत्मविकासके स्थानोमें परका थोडा मी निमित्तत्व होता है उन्हें वह 'पर' 
के खातेमें ही खतया देता है! इसीलिये समयसारमे जब आत्माके वर्ण, रस, स्पर्ण आदि प्रसिद्ध पररूपोंका 
निषेघ किया है तो उसी झोंकमे गुणस्थान आदि परनिमित्तक स्वधर्मोका भी निषेध कर दिया गया हैं।'* 
दूसरे शब्दोंमे निश्वयनय अपने मूल लक्ष्य या आदर्शका खाल्सि वर्णन करना चाहता है, जिससे साधककों 
पम्रम न ही और वह भटक न जाय । इसलिये आत्माका नैदचयिक वर्णन करते समय छुद्ध ज्ञायक रूप ही 
आत्माका स्वरूप प्रकाशित किया गया है। बन्ध और रागादिकों भी उसी एक 'पर' कोटिमे डाल दिया है 
जिसमें पृदूगल आदि प्रकट परपदार्थ पड़े हुए हैं | व्यवहारनय परसाक्षेप पर्यायोको ग्रहण करनेत्राला होता 
है । परद्रब्य तो स्वतन्त्र है, अत उन्हें तो अपना कहनेका प्रश्न ही नही उठता । 

अध्यात्मशास्त्रका उद्देश्य है कि वह साधकको यहू स्पष्ट बता दे कि तुम्हारा गन्तव्य स्थान क्‍या है ? 
तुम्हारा परम ध्येय और चरम लक्ष्य क्‍या हो सकता हैँ ? बीचके पडाव तुम्हारे साध्य नहीं हैं | तुम्हे तो 
उनसे बहुत ऊँणे उठकर परम स्वावलरूम्बी बनना है। लक्ष्यका दो टूक वर्णन किये बिना भोही जीव भटक ही 
जाता हैं । साधकको उन स्वोपादानक, किन्तु परनिमित्तक विभूति या विकारोसे उसी तरहू अलिप्त रहना 
हैं, उनसे ऊपर उठना है, जिस तरह कि वह स्त्री, पुत्रादि परचेतन तथा घन-घान्यादि पर अचेतन पदा्ोंसे 
नाता तोडकर स्वावलम्बी मार्ग पकडता है। यद्यपि यहु साधककी भावना मात्र हैँ, पर इसे आ० कुन्दकुन्दने 
दाशंनिक आधार पकडाया है ! वे उस लोकब्यवह्ारकों हेय मानते है, जिसमे अश्वत. भी परावलम्बन हो । 
किन्तु यह ध्यानमे रखनेकी बात हूँ कि ये सत्यस्थितिका अपलाप नही करना चाहते | वे छिखते है? कि 
जीवके परिणामोंकों निमित्त पाकर पुदुगलद्रव्य कर्मंपर्यायको प्राप्त होते हैं और उन कर्मोंके निभित्तसे जीवमे 
रागादि परिणाम होते हैं, यद्यपि दोनो अपने-अपने परिणामोमे उपादान होते है, पर थे परिणमन परस्पर- 
हेतुक--अन्योन्यनिभित्तक हैं ।' उन्होने '“अण्णोण्णणिमिसेण ” पदसे इसो भावका समन किया है । यानी काय॑ 
उपधादान और निर्मित्त दोनो सामरग्रीसे होता है । 

इस तथ्यका वे अपलाप नहीं करके उसका विवेचन करते हैं और जगत्‌के उस अहंकारम्‌लक नैमित्तिक 


१ हे समुपाशित्य बुद्धाना धर्मदेशना। 


लोकसंवृतिसत्यं व सत्य च परमा्थत. ॥.. --माध्यमिककारिका, आयंसत्यपरीक्षा, एलो० । 
२, 'णेव य जीवद्ठाणा ण मुणदठाणा य अत्थि जीवस्स । 
जेण दु एदे सब्ये पुरगलदव्वस्स पज्ञाया ॥ ५५॥ --समयसार । 


३. जीववरिणामहेदु कम्मत पुस्गला परिणमंति। 
पुरगछकम्मणिमित्त तहेव जीवोवि परिणमइ ॥८०॥॥ 
ण वि कुब्वबद् कस्मगुणे जीवो कम्म तहेव जीवगुणे । 
अष्णोण्णणिमित्तेण दु परिणाम जाण दोण्ह॑ पि॥८६१॥ --समयसार 
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कस त्वका खरा विश्लेषण करके कहते है" कि बताओ कुम्हारने घडा बनाया इसमें कुम्हारते आखिर क्‍या 
किया ? यह सही है कि कुम्हारको घडा बनानेकी इच्छा हुई, उसने उपयोग छगाया और योग---अर्थात्‌ 
हाथ-पैर हिलाये, किन्तु 'चट' पर्याय तो आखिर मिट्टीमे ही उत्पन्न हुई | यदि कुम्हारकी इच्छा, ज्ञान और 
प्रयत्न ही घटके अन्तिम उत्पादक होते तो उनसे रेत या पत्थरमें भी घडा उत्पन्त हो जाना चाहिये था। 
आखिर वहू मिट्टीकी उपादानयोग्यतापर ही निर्मर करता है, वही योग्यता घटाकार बन जाती है। यह ठीक 
है कि कुम्हारके शान, इृष्छा और प्रयल्नके निमित्त बने बिना मिट॒टीकी योग्यता विकसित नहीं हो सकती 
थी, पर इतने निमित्तमात्रसे हुम उपादानकी निजयोग्यताकी विभूतिकों उपेक्षा नहीं कर सकते । एस नि्मित्त- 
का अहंकार तो देखिए कि जिसमे र॑चमात्र भी इसका अं नही जाता, अर्थात्‌ न तो कुम्हारका ज्ञान मिद॒टौ- 
में घंसता है, न इच्छा और न॒प्रयत्न, फिर भी यह “कुम्भकार' कहुलाता है ! कुम्मके रूप, रस, गन्ध और 
स्प्रशं आदि मिट्टीसे ही उत्पन्न होते हैं, उसका एक भी गृण कुम्हारने उपजाया नही है । कुम्हारका एक भी 
गुण मिट्टीमें पहुँचा नही है, फिर भी वह सर्वाधिकारी बनकर 'कुम्मकार' होनेका दुरभिमान करता है ! 

राग, देष आदिकी स्थिति यद्यपि विभिन्न प्रकारकी है; क्योकि इसमे आत्मा स्वय राग और द्वेष 
मादि पर्यायों रूपसे परिणत होता है; फिर भी यहाँ वे विदलेषण करते हैं कि बताओ तो सही--क्या शुद्ध 
आत्मा इनमे उपादान बनता हैँ ? यदि सिद्ध और शुद्ध आत्मा रागादिमे उपादान बनने लगे; तो मुक्तिका 
गया स्वरूप रह जाता हैं? अत. इनमे उपादान रागादिपर्यायसे विशिष्ट आत्मा ही बनता है, दूसरे शब्दोंमें 
रागादिसे ही रागादि होते हैं। निप्वचयनय जोब और कर्मके अनादि बन्धनसे इनकार नही करता | पर 
उस बंधतका विश्लेषण करता है कि जब दो स्वतंत्र द्ृज्य हैं तो इनका संयोग ही तो हो सकता है, तादात्म्य 
नहीं । केवल संयोग तो अनेक द्रब्योसे इस आत्माका सदा हो रहनेबाला है, केवल वह हानिकारक नहीं 
होता | धमे, अधर्म, आकाश और काल तथा अन्य अनेक आत्माओोसे इसका सम्बन्ध बराबर मौजूद है, पर 
उससे इसके स्वरूपमें कोई विकार नही होता । सिद्धिशिलापर विद्यमान सिद्धात्माओके साथ वहाँके पुद्गल 
परमाणुक्लोका सयोग है हो, पर इतने मात्रसे उनमें बन्धन ही कहा जा सकता ओर न उस संयोगसे सिद्धोमें 
रागादि ही उत्पन्न होते हैं । अत. यह स्पष्ट हैं कि शुद्ध आत्मा परसंयोगरूप निम्मित्तके रहनेपर भी रामादियें 
उपादान नही होता और न पर निमित्त उसमें बलात्‌ रागादि उत्पत्त हो कर सकते हैं। हमें सोचना ऊपरकी 
तरफ़्से है कि जो हमारा वास्तविक स्वरूप बदन सकता हैं, जो हम हो सकते हैं, वह स्वरूप क्या रागाविमें 
उपादान होता हैं ? नीचेकी ओरसे नहीं सोचना हैँ; क्योकि अनादिकालसे तो अशुद्ध आत्मा रागादिमें उपादान 
बन ही रहा है और उसमे रागाविकी परम्परा बराबर चाल है । 

अतः निदपययनयको यह कहनेके स्थानमे कि 'मैं शुद्ध हैँ, अबद्ध हूँ, अस्पृष्ट हूँ; यह कहना चाहिये कि 
'मैं शुद्ध, अबद्ध और अस्पृष्ट हो सकता हूँ ।! क्योकि आज तक तो उसने आत्माकी इस शुद्ध आदर्श दक्षाका 
अनुभव किया ही नही है । वल्कि अवादिकालसे रागादिपंकमें ही वहु लिप्त रहा है ! यह निश्चित तो इस 
आाषधारपर किया जा रहा हैं कि जब दो स्वतन्त द्रव्य हैं, तब उनका संयोग भले ही अनादि हो, पर बह टूट 
सकता है, और बहू टूटेगा तो अपने परमा स्वरूपको प्राप्तिकी ओर लक्य करमेसे । इस शक्तिका निदचय 
भी द्रज्यका स्वतन्त्र अस्तित्व मानकर हो तो किया जा सकता है । अनादि अशुद्ध आत्मामे शुद्ध होनेकी छक्ति 
है, वह सुद्ध हो सकता है। यह शक्यता--भविष्यत्का ही तो विचार है । हमारा भूत और वर्तमान अशुद्ध 


१. जोदयों ण करेदि घड़े णेव पड़ णेव सेसगे दब्बे । 
जोगुबबोगा उप्पादभा थे तेसि हुथदि कत्ता ।१००।. “--समक्सार ! 
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है, फिर भी निदययनय हुमारे उज्ज्व 7 भविष्यकी ओर, कल्पनासे नही, वस्तुके आधारसे ध्यान दिलाता है । 
उसी तत्त्वको आचार्य कुन्द-कुन्द" बडी सुन्दरतासे कहते हैं कि 'काम, भोग और बन्धकी कथा सभीको श्रुत, 
परिचित और अनुभूस है, पर विभक्त--शुद्ध आत्माके एकत्वको उपलब्धि सुलभ नही हैं ।' कारण गह है 
कि शुद्ध आत्माका स्वरूप संसारी जीवोको केवल श्रुतपूर्व है अर्थात्‌ उसके सुननेमे ही कदाचित्‌ आया हो, 
पर न तो उसने कभी इसका परिचय पाया है और न कभी इसने उसका अनुभव हो किया है । आ० कुन्ध- 
कुम्द ( ससयसार गा० ५ ) अपने आत्मविश्वाससे भरोसा दिलाते हैं. कि “मैं अपनी समस्त सामथ्यं और 
घुद्धिकां विभव लगाकर उसे दिखाता हूँ ( फिर भी वे थोडी कचाईका अनुभव करके यह भी कह देते हैँ कि 
“दि स्रक जाऊँ, तो छल नहीं मानना । 
द्रष्य का शुद्ध लक्षण 

उनका एक ही दृष्टिकोण है कि द्रब्यका स्वरूप वहो हो सकता हैं जो द्र॒श्यकी प्रत्येक पर्यायमें व्याप्त 
होता है । यद्मपि द्रव्य किसी-न-किसी पर्यायकों प्राप्त होता है और होगा, पर एक पर्याय दूसरी पर्यायमे 
तो नहीं पाई जा सकती ओर इसलिये द्रव्यकी कोई भी पर्याय द्रब्यसे अभिन्‍न होकर भी द्रव्यका शुद्धरूप नहीं 
कही जा सकती । अब आप आत्माके स्वरूपपर क्रमश: विचार कीजिए । वर्ण, रस आदि तो स्पष्ट पुद्गलके 
गुण हैं वे पुद्गलकी ही पर्याये है और उनमे पुदूगल ही उपादान होता हूँ, अत वे आत्माके स्वरूप नही हो 
सकते, यह बात निर्विवाद हैँ । रागादि समस्त विकारोमें यद्यपि अपने परिणामीस्वभावके कारण आत्मा ही 
उपादान होता है, उसकी बिरागता ही बिगड़कर राग बनतो है, उसोका सम्यक्त्व बिगड़कर मिध्यात्वरूप हो 
जाता है, पर वे विरागता और सम्यवत्व भी आत्माके ज्रिकालानुयायी शुद्ध रूप नहीं हो सकते; क्योंकि वे 
निगोद आदि अवस्थामे तथा सिद्ध अवस्था में नहीं पाये जाते | सम्यग्द्शन आदि गुणस्थान भी उन-उन 
पर्यायों के नाम है जो कि त्रिकालानुयायी नहीं हैं, उनकी सत्ता मिथ्यात्व आदि अवस्थाओमे तथा सिद्ध 
अवस्था में नही रहती । इनमें परपदार्थ निर्मित्त पडता है। किसी-त-किसी पर कर्मका उपदाम, क्षय या 
क्षयोपशम उसमे निमित्त होता ही है | केवली अवस्थामे जो अनन्तज्ञानादि गुण प्रकट हुए हैं बे घातिया 
कर्मों के क्षमसे उत्पन्न हुए हैं और अधातिया कर्मोंका उदय उनके जीवनपर्यनत बना ही रहुता हैं। योगजन्य 
चंचलता उनके आात्मप्रदेशोमे है ही। अत परनिमित्तक होनेसे ये भी शुद्ध द्रव्यका स्वरूप नहों कहे जा 
सकते । चौदहूवे गुणल्‍्थानको पार करके जो सिद्ध अवस्था है वह छुद्ध द्रब्यका ऐसा स्वरूप तो है जो प्रथम- 
क्षणभावी सिद्ध अवस्थासे लेकर आगेके अनन्तकाल तकके समस्त्र भविष्यम अनुयायी है, उसमें कोई भी पर- 
निमित्तक विकार नही आ सकता, किन्तु वह संसारी दशामें नहीं पाया जाता । एक जिकालानुयायी स्वरूप 
ही लक्षण हो सकता है, और वह है--शुद्ध ज्ञायक रूप, चैतन्य रूप । इनमे ज्ञायक रूप भी परपदार्थके जानने- 
रूप उपाधिकी अपेक्षा रखता है । 


त्रिकालव्यापी “चित्‌' ही लक्षण हो सकती है 

अत केवल “चित्‌' रूप ही ऐसा बचता है जो भविष्यत्‌मे तो प्रकटरूपसे व्याप्त होता ही है, साथ 
हो अतीतकी प्रत्येक पर्यायमे, चाहे वह निगोद जैसी अत्यल्पज्ञानवाली अवस्था हो और केवलज्ञान जैसी समग्र 
विकसित अवस्था हो, सबमे लिविवादरूपसे पाया जाता है। 'बित्‌' रूपका अभाव कभी भी आत्मद्रव्यमें 
न रहा है, न है और न होगा । वही अंश द्रवणशील द्वोनेसे द्रव्य कहा जा सकता है और अलक्ष्यसे व्यावत्तक 


१. सुदपरिचिदाणुभूदा सव्बस्सवि कामभोगबंधकह्ा । 
एयत्तस्सुवलंमी जवरि भ सुलहो विमत्तस्स ॥। --समयसार गा० ४ | 
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होनेके कारण लक्षव्यापी लक्षण हो सकता है । यह शंका नहीं की जां सकती कि सिद्ध अवस्था भी अपनी 
पूथंकी संसारी निगोद आदि छवस्थाओंमे नहीं पाई जाती, अत. बह शुद्धद्रव्यका लक्षण नहीं हो सकती, 
बयोंकि यहाँ सिद्धपर्यायकों लक्षण नहीं बनाया जा रहा है, लक्षण तो वह द्रव्य है जो सिद्धपर्यायमें पहुली 
बार विकसित हुआ है और चुंकि उस अवस्थासे छेकर आगेकी अनन्तकारूमावी समस्त अवस्थाओंमें कभी भी 
वरनिमित्तक किसी भी अन्य परिणमनकी संभावना नही है, अत- वह 'चित्‌” अंश ही द्रव्यका यथाथे परि- 
आायक होता है | शुद्ध और अशुद्ध विशेषण भी उसमें नहीं लगते, क्योंकि वे उस अखण्ड चितृका विभाग 
कर देते हैँ । इसलिये कहा" है कि मैं अर्थात्‌ 'जित्‌' न तो प्रमस है और न अप्रमत्त, न तो गशुद्ध है और 
न शुद्ध, वह तो षेवर 'ज्ञायक' है। हाँ, उस शुद्ध और व्यापक 'चित्‌' का प्रथम विकास मुक्त ब्वस्थामें 
ही होता है । इसीलिये आत्माके विकारी रागादिभावोंकी तरह कर्मके उदय, उपशम, क्षयोपशम और क्षयसे 
होनेवाले भावोकी भी अनादि-अनन्त सम्पूर्ण द्रव्यव्यापी न होनेसे आत्माका स्वरूप या लक्षण नहीं माना गया 
और उन्हें भी वर्णादिकी तरह परभाव कह दिया गया है। न केवक उन अव्यापक परनिरमित्तक रागादि 
विकारी भावोंको 'पर भाव! ही कहा गया हैं, किन्तु पुदूगलनि्मित्तक होनेसे पुदुगछकी पर्योय” तक कह 
दिया गया है । 

तात्पयं इतना ही है कि--थे सब बीचकी मंजिले हैं। आत्मा अपने अशानके कारण उन-उन 
पर्यायोकों धारण अवद्य करता है, पर ये सब छुद्ध और मूरूमृत द्रव्य नही हैं | आत्माके इस त्रिकालण्यापी 
स्वरूपको आचार्यने इसीलिये अबद्ध, अस्पुष्ट, अनन्य, नियत, अविशेष और असंयुक्त विद्येषणोंसे व्यक्त किया 
है* । यानी एक ऐसी 'चित्‌” है जो अनादिकालसे अनन्तकाल तक अपनी प्रवहमान मौलिक सत्ता रखती है ! 
उस अखंड 'चित्‌' को हम न निगोदरूपमें, सन नारकादि पर्यायोंमे, न प्रमत्त, अप्रमत्त आदि गुणस्थानोंमें, न 
केवलज्ञानादि क्षायिक भावोमे और न अयोगकेव्ली अवस्थामे ही सीमित कर सकते हैं। उसका यदि दर्शांन 
कर सकते है तो निरुषाधि, शुद्ध, सिद्ध अवस्थामे । वहू मूलभूत “चित्‌' अनादिकालसे अपने परिणामी 
स्वभावके कारण विकारी परिणमनमे पडी हुईं है। यदि विकारका कारण परभावसंसर्ग हट जाय, तो वही 
निश्चरकर निर्मछ, निर्लेप और खालिस शुद्ध बन सकती है । 

तात्पयं यह कि हम शुद्धनिदच्चयनयसे उस “चित्‌' का यदि रामादि अशुद्ध अवस्थामे या गुणस्थानोंकी 
शुद्धाशुद्द अवस्थाओमें दर्शन करना चाहते हैं तो इन सबसे दृष्टि हटाकर हमें उस महाभ्यापक मलद्रब्मपर 
दृष्टि ले जानी होगी और उस समय कहना ही होगा कि “ये रागादि भाव आत्माके यानी शुद्ध आत्माके महद्दी 
हैं, ये तो विनाशी है, बहू अविनाशों अनाद्नन्त तस्‍्व तो जुदा ही है । 

समयसारका शुद्धनय इसो मूलतत्त्वपर दृष्टि रखता है। वह वस्तुके परिणमतफा निषेष नहीं करता 
और न उस चितके रागादि पर्यायोंमें रुलनेका प्रतिधेषक ही है । किन्तु वहु कहना चाहता है कि 'अनांदि- 
कालीन अशुद्ध किट्ट-कालिमा आदिसे विक्त बने हुए इस सोनेमे भी उस १०० टंचके सोनेको दक्तिरझूपसे 
विद्यमान आभापर एकबार दृष्टि तो दो, तुम्हें इस किदूट-कालिमा आदिमे जो पूर्ण सुवर्णत्वकी बुद्धि हो रही 
है, बहू मपने-आप हूट जायगी । इस छुद्ध स्वरूपपर रूप्य दिये बिना कभी उसकी प्राप्तिकी दिक्षामे प्रयत्न 


१, “ण वि होदि अप्पमत्तों ग पमत्तो जाणगो दु जो भावो। 
एवं भणंति सुद्ध) णाओ जो सो उ सो चेव वहा “>समयसार । 
२, “जो पत्सदि अप्याणं अबद्धपुद्ठे अणण्णय जशियदं । 
अधिसेसमसंजुत॑ है सुद्णयं वियाणीहि ॥१४॥ “+समयसार । 
इ>हेर 


३३० ; डॉ+ महेलुकुआर जेन न्‍्यायाचार्य स्मृति-प्रन्थ 


की किया जा सकता । मे अबद्ध औरर अस्पुष्ट या ख्रसयुक्षा विशेषणसे यही दिखाना चाहते हैं कि अत्यक्री 
बद्ध, स्फाट और समुक्त शवस्थाएं बोच की हैं, ये उनका जिकाल्यासी मूल स्वरूप नही है । 


उस एक कल मर पर लग कप शत आजा ४. का ज्ञान, दर्शन और जारित्ररूपसे विभाजन या उसका 






कथने के 


भी एक प्रकारका व्यवहार है, वह केवल समझने लिये है। । आप ज्ञानकों या दर्शंनकों या झारितव्र- 
कल भी लदु आत्माका असाधारण लक्षण नही कष्ट सकते, क्योकि ये सब उस “चित के अश हैं और उस 


केक विनननमन-ीीनीण न जी कल 
क्ल्लंड तस्वको लड-सड करनेवाले विशेष हैं। वह “चितू' तो इन विशेषसि परे 'अविशेष है. अन्य है 
और “नियत हैं। आचाय आत्मविश्वाससे कहते हैं कि “जिसने इसको जान लिया उसने समस्त जिनशासनको 
| जान छिया । अपन गए पद गत रकम 


निशच्रमका वर्णन असाधारण लक्षणका कथन है 


लक्षण उस. असाधारण धमर्मंको कहने हैं जो समस्त लक्ष्योमें व्याप्त हो. तथा 
अलब्ष्यमें बिककुल न पस्मा जाम । जो लक्षण लक्ष्यमें नही पाया जाता यह असम्भवि लक्षणामास कहलाता 
है, जो लक्ष्य और अलक्ष्य दोनोमें पाया जाता है वह अतिव्याप्त लक्षणाभास है और जो लक्ष्यके एक देदामे 
रहता है बहु अव्याप्त छक्ष घाजास कहा जाता है । आ्रात्मडब्यका आत्ममूत्र लक्षण करते समय हम इन तीनो 
दोषों का परिहार करके जम निर्दोध ऋक्षण स्मोजते है तो केबल 'चित्‌' के सिवाय दूसरा कोई पकडमे नही 
अगवा । वर्णादि जो स्मष्टत्षम पृवृगल़के घर्म है, अंत वर्णावि तो जोवमे असभव हूँ । रागादि विभावपष्यायें 
तथा केबलज्ञानादि स्वभावमर्यायें, जिनमें आत्म स्व उपादान होता हैं समस्त आत्माओम व्यापक नहीं 
होसेसे अब्याप्त है । अत केवल 'चित्‌' ही ऐसा स्वरूप है जो पुद्मव्यदि अलक्ष्योम नहीं पाया जाता और 
ब्रक्ष्ययूद सजी आत्माओमे अवाश्यनन्त व्याप्त रहुता हैं। इसल्यिे 'चित्‌' ही आत्म द्रब्यका स्वरूपभूत लक्षण 
झीे हकतो है | 
मद्यपि यही 'चित्‌' प्रमत्त, अप्रमत्त, नर, नारकादि सभी अवस्थाओको प्राप्त होती है, पर निरचयसे 
वे पर्यायें आत्माका व्यापक कृक्षण नही बन सकती । इसी अ्याप्मस्थापकभाषकों रूक्ष्ममे रखकर अनेक अशुद्ध 
अबस्थाओमें भी शुद्ध आत्मद्रब्यकी पहिचान करानेके लिये आचाय॑ने शुद्ध नयक्रा अवलस्बन किया है । 
इसीलिये शुद्ध चित्‌' का सम्यग्दर्शन, ज्ञान, चारित्र आदि रूपसे विभाग भी उन्हें इष्ट नहीं हैं । वे एक 
भ्रनिवंचनीय असखण्ड चित्कों ही आत्मद्रथ्यके स्थानमे रखते है । आखाय॑ने दस लक्ष णभूत 'चित्‌” के सिवाय 
जितने भी वर्णादि और रागादि लक्षणाभास है, उनका परभाव कहुफर निषेतर कर दिया हैं। इसी दृष्टिसे 
निदभयतयको परमार्थ और व्यवहारतयको अभत्तार्थ भी कहा है । अमृ तार्थंका यह अर्थ नही हैं कि आत्मामे 
ड्रामरदि है हो नही, किस्तु जिस ज्िकारूब्यापी द्रेग्यहूप चितको हम लक्षण बना रहे हैं उसमें इन्हे शामिल 
त्तह़ी किया जा सकता । 


वर्णादि और रागादिकों व्यवहारनयका बिषय कहकर एक ही झोकसे निषेत्र कर देनेसे यह भगम 
सहजमें ही हो सफता हैं कि जिस प्रकार रूप, रस, गनन्‍्ध आदि पुद्गलके धर्म हैँ उगी तरह रागादि भी 
पुद्गलके ही धर्म होगे, और पुदूगलनिमित्तक होनेसे इन्हें पृद्गकषकी पर्यात्न कहा भी हूँ ।' इस फ्रमके तिवारण- 


१, “ववहारेणुव दस्सइ णाणिस्स चरित्त दसश णाण । 
णु वि णाण च॑ चरित्तं ण॒ दसर्ण जाणगों शुद्धों ॥ ७ ॥--समययार | 
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के लिये नि३ंचंयनयके दो भेद भी शास्त्रॉतिं देखें जातें हैं'--6क शुद्धनिवर्ययेनय और दूसरा अशुद्धनश्यर्यनय । 
शुद्ध निश्चयनयकी दुष्टिमें शुद्ध चित्‌' ही जीवका स्वरूप है। अशुंद्ध निश्वमनय आत्माके अकुद्ध रागादि- 
भावोंकों भी जीवके हो कहता है, पुद्गलके नहीं ! व्यवहारनम सद्भूत और असद्भूत दोनोंमे उपचेरित और 
अनुंपचरित अनेक प्रकारसे प्रवृत्ति करता हैं। समगंसारकें टीकाकारोंने अपनी टीकाओंमे वर्णादि औरें 
रागादिकों व्यवहार और अशुद्धनिश्वयनयकी दृष्टिसे ही विचारनेकां संकेत किया है' । 


पंचाध्यायीका नय-विभाग 


पचाध्यायीकार अभेदग्राहीको द्रभ्याथिक और निएचयनय कहुते हैं तथा किसी भी प्रकारके भेदको 
ग्रहण करनेबाके नयको पर्यायाथिक और व्यवहारनय कहते हैं । इनके मतसे *निशचयनयके छुद्ध और अशुद् 
भेद करना ही गलत है । ये वस्तुके सदभूत भेदकों व्यवहारनयका ही विषय मानते हैं। अखण्ड वस्तुमें किसी 
भी प्रकारका द्रव्य, क्षेत्र, काल और भाव आदिकी दृष्टिसे होनेबाला भेद पर्यायाथिक या व्यवहारनयका 
विषय होता है। इनकी दृष्टिमे समयसारगत परनिमित्तक--व्यवहार ही नही; किन्तु स्वगत भेद भी व्यवहार- 
नयकी सीमामे ही होता है । “व्यवहारनयके दो भेद है--एक सद्भूत व्यवहारनय और असदभूत व्यवहारनय । 
वस्तुमे अपने गुणोकी दृष्टिसे मेद करना सदभूत व्यवहार है। अन्य द्रब्यके गुणोकी बलपूर्वंक अन्यत्र योजना 
करना असदुभूत व्यवहार हूँ । जैसे वर्णादिवाले मृत पुद्गलकमंद्रव्यके सयोगसे होनेवाले क्राधादि म॒त॑भावोंको 
जीवके कहना । यहाँ क्रोघादिमें जो पुद्गलद्रव्यके मर्तत्वका आरोप किया गया है--यहू असद्भूत है और 
गुण-गुणीका जो भेद विवक्षित है वह व्यवहार है । सदूभूत और असदुभूत व्यवहार दोनो ही उपचरित और 
अनुपच रितके भेदसे दो-दो प्रकारके होते हैं। ज्ञान जीवका है! यह अनुपचरित सद्भूत व्यवह्ारनय हैं तथा 
अथंविकल्पात्मक ज्ञान प्रमाण है और बह्ी जीवका गुण है” यह उपचरित सद्भूत व्यवहारनय है । इसमें 
ज्ञानमे अथंविकल्पात्ममता उपचरित है और गुण-गुणीका भेद व्यवहार हैं । 


अनगारघर्मामृत ( अध्याय १ इछो० १०४”"” ) आदियें जो 'केबलज्ञान जीवका है' यहू अनुपचरित 
सद्भत व्यवहार तथा 'मतिज्ञान जीवका हैं! यह उपचरित सद्भूत व्यवह्ारका उदाहरण दिया है; उसमे यह 
दृष्टि हुँ कि शुद्ध गुणका कथन अनुपचरित तथा अक्षुद्ध गुणका कथन उपचरित हैँ । अनुपचरित असदुभूत 
व्यवहारनय अबुद्धिपूर्वक' होनेबाले क्रोधादि भावोंकों जीवका कहता हैं और उपचरित सदभूत व्यवहारनय 
उदयमे आये हुए अर्थात्‌ प्रकट अनुभवमें आनेवाले क्रोधादिभावोको जीवके कहता हैँ । पहलेमे वैभाविकी 
शक्तिका आत्मासे अभेद माना है । अनगारधर्मामृतमे शरीर मेरा है' यह अनुपचति असदुभूत व्यवहारका तथा 
दिष् मेरा है' यहु उपचरित असदुभूत व्यवह्वारनयका उदाह्रर्ण माना गया है । 


पंचाध्यायीकार किसी दूसरे द्रव्यके गुर्णका दूसरे #ब्यमें आरोप करना नयाभास मानते हैं। जैसे-- 
वर्णादिको जीवके कहुना, शरीरकों जीवका कहना, मंतंकर्म स्योंका कर्ता और भोकता जीवकी मानता, धन- 


१. देखो,--द्रव्यसंग्रह गा० ४ । 

२. 'अशुद्धनिश्चयस्तु बस्तुतो यद्यपि द्रम्यकर्मपेक्षयां आस्यन्तररागादयएबेतना इति मत्वा निरुचयसंझा 
लभते तथापि शुद्धनिश्चयनयापेक्ष या व्यवहार एवं इति व्याख्यान॑ निएच्यव्यवहारनयविचारकाले सत्र 
शातव्यम्‌ ।--समयसार तात्पमंबुत्ति गा छत । 

३. पंचाष्यायीं १६५९-६१ । ४. पंचाष्यायी १।५२५ से । 
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धान्य, स्त्री आदिका भोक्‍ता और कर्ता जोवकों मानता, ज्ञान और शेयमें बोध्यवोधक सम्बन्ध होनेसे शानकों 
शेयगत मानता आदि ये सब नयाभास हैं | 

समयसारमें तो एक शुद्ध द्रव्यकों निश्चयतयका विषय मानकर बाकी परनि्ित्तक स्वभाव या परभाव 
सभीको व्यवहारके गड़ढेमे डालकर उन्हें हेय और अभूताथ कहा है । एक बात ध्यानमें रखने की है कि 
नैगमादिनयोंका विवेचन वस्तुस्वरूपकी मीमासा करनेकी दृष्टिसे है जब कि समयसारगत नयोंका वर्णन 
अध्यात्मभावनाको परिपृष्टकर हेय और उपादेयके विचारमे मोक्षमागंमे लगानेके लक्ष्यसे है । 





अनेकान्त दर्शन की प्रष्ठभूमि 


ज्ञान सदाचारकों जन्म दे सकता हे यदि उसका उचित विशामें उपयोग हो, अत- ज्ञान मात्र ज्ञान 
होनेसे ही सदाचार और शा“न्तिवाहकके पदपर नही पहुँच सकता । हाँ, जो ज्ञान-जीवन साधनासे फलित 
होता है उस स्‍्वानुभवका तत्त्यज्ञानत्व और जीवनोन्नायक सर्वोदियी स्वरूप निविवाद रूपसे स्वतःसिद्ध है। पर 
प्रघन यह है कि--तत्त्वशानके बिना क्‍या केवल आचरणमात्रसे जीवनशुद्धि हो सकतो हैं ? क्या कोई भी 
घम्म या पन्‍थ समाज या संघरम्म बिना तस्‍्वज्ञानके सदाचारमात्रसे, जो कि प्राय. सामान्य रूपसे सभी धर्मामें 
8३:08: अपनी उपयोगिता और विशेषता बता सकता हैँ और अपने अनुयायियोकी श्रद्धाको जीवित रख 
सकता है ! 
बुद्धका अथ्याकृतवाद 


बुद्ध और महावीर समकाछीन समदेदा और सम संस्कृतिके प्रतिनिधि थे । दाशंनिक प्रदनोके सम्बन्धमें 
बुद्धका दुष्टिकोण था कि आत्मा लोक-परलोक आदिके शाहवत-अकश्ाक््वत आदि विवाद निरथंक हैं । वे न 
तो ब्रह्मचयेके लछिए उपयोगी हैं ओर न निर्वेद उपदाम अभिज्ञा सम्बोध या निर्वाणके लिए हो । 

मज्श्िमनिकाय (_ २।२।३ ) के चलमालक्य सूजका सवाद इस प्रकार है-- 

“एक बार मालुक्यपुत्तके चित्तमे यह वितक उत्पन्न हुआ कि भगवानने इन दृष्टियोको अव्याकृत 
( अकथनीय ) स्थापित ( जिसका उत्तर रोक दिया जाय ) प्रतिक्षिप्त ( जिनका उत्तर देना अस्वीकृत हो 
गया ) कर दिया है--१-लोक शाइवत है ? २-लोक अशाएवत हैँ ? ३-छोक अन्तवान्‌ है ? ४-लोक अनन्त 
है ? ५-जीव और छारीर एक है? ६-जीव दूसरा और शरोर दूसरा है? ७-मरतेके बाद तथागत होते है ? 
८-भरनेके बाद तथागत नहीं होते ? ९-भरतनेके बाद तथागत होते भी हैं नही भी होते हैं? १०-मरनेके 
बाद तथागत न होते है और न नही होते ? इन दृष्टियोको भगवान्‌ मुझे नहीं बतछाते, यह मुझे नहीं 
रुचता-मुझे नहीं खभता । सो मैं भगवान्‌के पास जाकर इस बासको पूछूं। यदि मुझे भगवान्‌ कहेंगे तो मैं 
भगवान्‌के पास ब्रह्मचयंवास करूगा । यदि मुझे भगवान्‌ न बतलाएँगे तो मैं भिक्षुशिक्षाका प्रत्याल्थान कर 
हीन ( गृहस्थाश्रम ) मे छौट जाऊँगा । 

मालुक्यपुत्तने बुद्से कहा कि यदि भगवान्‌ उक्त दृष्टियोको जानते हैं तो मुझे बताएँ। यदि नहीं 
जानते तो न जानने समझनेके लिए यही सीधी ( बात ) है कि वह ( साफ कह दे ) मैं नहीं जानता। मुझे 
नहीं मालसम । 

बुद्धने कहा-- 

“क्या माल॑क्यपुत्त, मैंने तुझसे यह कहा था कि---आ मालुक्यपुत्त, मेरे पास ब्रह्माचयंवास कर, 
मैं तुशे बतलाऊँगा लोक झाइवत है आदि 

“नहीं भन्‍्ते  माछु क्यपुत्तने कहा । 

“क्या तूने मुझसे यह कहा घा---में भन्‍्ते, भगवान्‌के पास ब्ह्मचसंवास करूँगा, भगवान्‌ मुझे बत- 
लायें लोक शाश्वत है आदि “नही भन्‍्ते । 

“इस प्रकार मालु क्यपुत्त, न मैंने तुझसे कहा था कि आन तूने मुझसे कहा था कि भंते'"*। 
फिर मोभ पुरुष ( फजलके आदमी ) तू क्या होकर किसका प्रत्याख्यान करेगा ? 

मालु क्यपुत्त, जो ऐसा कह्टे---मैं तब तक भगवान्‌के पास ब्रह्मचर्यवास न करूँगा जबतक सगवान्‌ 
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मुझे यह न बतलावे-लोक शादवत हूँ आदि, फिर तथागतने तो उन्हें अब्याकृत किया है, और वह ( बीचमें 
ही ) मर जायगा। जैसा मालु क्यपुत्त कीई पुरुष गा लेककरि विषसे युवल बॉणिसे विधा हो उसके हिंत-मित्र 
भाई-बन्द चिकित्सकको के आवे और वह ( धायल ) यह कहे कि मैं तबतक इस दाल्यको नही निकारूने 
दूँगा जबतक अपने बेवनेबाले उस पुरुषको न जान लू कि वह ब्राह्मण है ? क्षत्रिय है ? वैश्य है ? शद् है ? 
अमुक नामका, अमुक गोत्रका हैं ? लम्बा हैँ, नाटा है, मेंझोला हैं ? आदि | जबतक कि उस बेघनेवाले घनुष- 
को न जान रू कि चाप है या कोदण्ड । ज्याको न जान लॉ कि वह अकंकी है या सठेकी ?““'तो माछु क्‍्य- 
पुत्त, वह तो अज्ञात ही रह जायेंगे और यह पुरुष मर जायगा। ऐसे ही मालुक्यपुत्त, जो ऐसा कहे मैं तब 
तक ' और बहू मर जायगा। मालुक्यपुत्त, लोक शाबवत है | इस दृष्टिके होनेपर ही कया ब्रह्मनयंवास 
होगा ? ऐसा नहीं । लोक अद्याइवल है, इस दृष्टिके होनेपर ही क्या ब्रह्मचयंवास होगा ? ऐसा भी नहीं । 
मालुंक्यपुत्त, चाहे लोक धाश्वत है यह दृष्टि रहे, चाहे लोक अशाषवत है यह दृष्टि रहे, जन्म है ही, जरस 
है ही, मरण हूँ ही, शोक रोना कादना दु.ख दौोम॑नस्य परेशानी हैं ही, जिनके इसी जन्ममे विधातको मैं बत- 


इसलिये मालुक्यपुत्त, मेरे अब्याकृतको अव्याकृतके तौरपर धारणकर ओर मेरे व्याकृतको व्याकृतके 
सौरपर धारण करें।"* 


इस संवादसे निम्मल्लिखित बातें फलित होती हैं-++ 

१-बुद्धने जात्मा छोक क्रकोक आदि तस्वोकी चरजौॉमें न अपलेको उलझाया और न शिष्ष्यों को | 

२-रोकको चाहे शाश्वत भासा जाय या अशा््क्त; उससे ब्रह्मणयं धारण करनेमें कोई बाघा 
नहीं है | 

३-चुड्धके उपदेशको धारण करनेकी यह शर्त भी नही है कि शिष्यको उक्त तत्वोका शान कराया 
हो जाय । 

४-चुद्धने जिन्हें व्याकृत कहा उन्हें ग्याकृत रूपसे और जिन्हें अग्याकृत कहा उन्हें अध्याकृत रूफ्ले हीं 
घारण करना चाहिए ! 
उस समयका वातावरण 

आजसे २५००-२६०० वर्ष पहिलेके धामिक वातावरणपर निगाह फेक तो मालम होगा कि उस 
समय लोक परलोक आत्मा आदिकें विषयमें मनुष्यकी जिज्ञासा जग चुकी थी। वह अपनी जिश्ञासाकों अनुप- 
योगिताके आवरणमें भीतर ही भीतर मानसिक हीनताका रूप नही लेने देना चाहुता था। जिन दस प्रइनोकों 
बुद्धने अव्याकृत रखा, उनका बताना अनुपयोगी कहा, सच पूछा जाय तो घर्मं धारण करनेकी आधारभत 
बातें वे ही हैं। यंदि आत्साके स्वतन्त्र द्रव्य और परझोकग्रामित्वका विश्वास न हो तो धर्मका आधार ही 
बदल जाता है! प्रज्ञा पारसिताओकी परिपूर्णताका क्‍या अर्थ रह जाता है। “बिध्वके साथ हुमारा क्यो 
सम्बन्ध है ? वह कैसा है ? यह बोध हुए बिना हमारी चर्य्याका संयत रूप ही क्‍या हो सकता है । थंह ठीक है 
कि ईनेके वाद-विवादमे मनुष्य न पड़े पर यदि जरा, मरण, केदना, रोग आंविके आधारभत आत्माकी ही 
प्रतीति न हो तो दुष्कर ब्रह्म चयंवास कौन धारण करे ? बुद्धके समयमें ६ परिश्राजक थे जिनके संघ थे और 
जिनकी तीरथंकरके रूपमें प्रसिद्धि थी। सबका अपना तत्त्यशाल था। पूर्णकश्यप अक्रियावादी, मक्ख्ि 


१. मज्शिमनिकाय हिस्दी अनुवाद ! 
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गोसालऊ दैवकादी, अजितकेश कम्बल जडथादी, प्रक्र क्र कास्यायन अकुृततावादी और संजयवेलटिटठपुल अभिषषय- 
कादी थे । 

वेद और उपनिषद्के भी आत्मा परलोक आदिके सम्बन्ध अपने विविध मतभेद थे। किर अमण- 
संधमें दोक्षित होनेवाले अनेक भिक्षु उसी औपनिषद्‌ तत्त्वज्ञानके प्रतिनिधि वैदिक वर्गसे भी आए थे । जत्त. 
डब॒तक उतकी जिश्मासा तृप्त नहीं होगी तबतक वे कैसे अपने पुरावे साथ्रियोंके सन्मुस्त उन्‍ततशिर होकर अपने 
नग्ये घर्मं घारणकी उपयोगिता सिद्ध कर सकेंगे ? अतः व्यावहारिक दृष्टिसे भी इनके हवरूपका निरुषण 
करना उचित हो था। तीरसे घायल व्यक्तिका तत्काल तीर लिकालना इसलिये प्रथम करतंज्य है कि उसका 
असर सीधा शरीर और मनपर हो रहा था । यदि वह विषछा तीर तत्काल नही निकाला जाता तो उसकी 
मृस्यु हो सकती है । पर दीक्षा लेनेके समय तो प्राणोंका अ्रटकाब नही हूँ | जब #क तरफ यह श्ोषणा की है- 
“परीक्ष्य भिक्षवो ग्राह्म महचो न त्वादरात्‌' अर्थात्‌ भिक्षुओ, मेरे वचमोंको अण्छो तरह परीक्षा करके शी 
भहुण करना, मात्र मुझसे आदर होनेके कारण नही तो दूसरो ओर खुद्देके प्रघनोको अव्याकृत रखकर और 
फुहें मात्र श्रद्धासे अव्याकृंत रूपमें ही ग्रहण करमेकी वात कहना सुसंगत तो नहीं मालम होता । 
भगवान्‌ महावीरकी मानस अहिंसा 


भगवान्‌ महावीरने यह अच्छी तरह समझा कि जब तक बुनियादी तत्त्वोका बस्तु स्थितिके आधारसे 
यथार्थ निरूपण नहीं होगा तब तक संघके पंचमेऊ ब्यक्तियोंका मानस रागद्वेष आदि पक्ष भूमिकासे उठकर 
तटस्थ अहिंसाकी भूमिपर आ ही नही सकता और मानस संतुलनके बिना वचनोंमें तटस्थता और निर्दोषता 
आता सम्भव ही नहीं | काशिक आचार भले ही हमारा सयत और अहिसक बन जाय पर इससे आत्मशुद्धि 
तो हो नही सकतो, उसके लिए तो मनके विचारोंको और वाणीकी वितण्डा प्रवृत्तिको रास्तेपर लाना हो 
होगा । इसी विचारसे अनेकान्तदश न तथा स्थाद्वादका आविर्भाव हुआ । महावीर पूर्ण अहिंसक योगी थे । 
उनको परिपूर्ण तत्वज्ञान था । वे इस बातकी गंभीर आवद्यकता समझते थे कि तत्त्वज्ञानके पायेपर ही अि- 
सक आचारका भव्य प्रासाद खडा किया जा सकता है। दृष्टान्तके लिये हम यज्नहिसा सम्बन्धी विचारकों ही 
सें । याज्िकोंका यह देन था कि-पशुओकी सुष्टि स्वयम्भूने यशके लिये हो की है, अत' यज्ञममें किया जाने- 
याल वध वध नही है, अवध है । इसमें दो बातें हैं--१-ईह्शवरने सृष्टि बनाई है और २-पद्षु सृष्टियक्षके छिये 
ही है। अत. यज्ञमे किया जानेबाला पशुवध बिहित है । 

इस विलारके सामने जबतक यह सिद्ध नहीं किया जायगा कि सृष्टिकौ रचना ईदवरने नहीं की है 
किन्‍्तु यह अनादि है । जैसा हमारी आत्मा स्वयंसिद्ध है वैसी ही पशुकी आत्मा भी | जैसे हम जीना चाहे 
हैं, हमें अपने प्राण प्रिय हैं, वैसे ही पशुकों भी । इस लछोकमें किये गये हिंसा कमंसे परलोकम आत्माकों नर- 
कावि गतियोंमें दु ख भोगने पडते हैं। हिसासे आत्मा मलिन होतो है। यह विदव अनन्त जीवोंका आवास है । 
प्रत्येकका अपना स्वतःसिद्ध स्तातन्‍्थ्य है. अतः मन, वचन, कायगत अहिंसक आचार ही विश्वमि शान्ति ला 
सकता है' तब तक किसी समझदारकों यज्ञवधकी निस्सारता, अस्वाभाविकता और पापरूपता कैसे समझमें 
आ सकती है । 

जब क्ादवत-आत्सवादी अपनी सप्मामें यह फपदेश वेशा हो कि आत्मा कृटस्थ नित्य है, निर्लेत्र है, 
अ्वष्य है, कोई ह्विसक नद्ठी, हिंसा तहीं। और एरच्छेदवादी मह कहता हो कि मरनेपर यह जोत पुषिनी 
आदि सूतोंसे मिल जाता है, उसका कोई अस्तित्व तहीं रहता | न परलोक है, स सुज्रित ही । तब आत्मा और 
पहलोक्कके सम्बन्धमे मौत रखता तथा अहिसा और दु.ख निवृश्तिका उपदेश देना सचमुख बिना नींवके अ्रकातत 
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बनानेके समान ही है । जिज्ञासु पहिले यहु जानना चाहेगा कि वहू आत्मा क्‍या है जिसे जन्म, जरा, मरण आदि 
दुख हैं और जिसे ब्रह्मचर्यवासके द्वारा दु खोका नाश करना है ? यदि आत्माकी जन्मसे मरण तक ही सस्ता 
है तो इस जन्मकी चिन्ता ही मुख्य करनो है और यदि आत्मा एक शाहइवत द्रभ्य है तो उसे निलिप्त मानने 
पर ये अज्ञात दुःख आदि कैसे आए ? 

यही वह पृष्ठभूमि है जिसने भ० महावीरको सर्वाजड्भरीण अहिंसाकी साधनाके लिए मानस अहिंसाके 
जीवन्तरूप अनेकान्त दर्शाेन और वाचनिक अहिंसाके निर्दुष्ट रूप स्याद्वादकी विवेचनाके लिए प्रेरित किया । 


अनेकान्त दर्शन 


अनन्त स्वतन्त्र आत्माएँ, अनन्त पुद्गल परमाणु एक धघममंद्रव्य, एक अधमंद्रब्य, एक आकाएद्रज्य 
और असख्य काराणु द्रब्यके समहको ही छोक या विश्व कहते हैं | इसमे धर्म-अधर्म, आकाष्ठ और काछ 
द्रब्योका विभाव परिणमन नही होता । वे अपने स्वाभाविक परिणमनमभे लीन रहते हैं । आत्मा और पुद्गल 
द्रब्योके परस्पर सयोग विभागसे ये पव॑त, नदी, पृथिवी आदि उत्पन्न होते रहने है। इनका नियन्ता कोई 
ईइवर नही है । सत्र अपने उत्पाद, व्यय, ध्रौब्य परिणमनमे अपने-अपने संयोग-वियोगोके आधारसे नाना 
आकारोको घारण करते रहते है । प्रत्येक द्रव्य अनन्त ्रमोंका अविरोधी अख़ण्ड आघार है । उसके विराट 
रूपको शब्दोसे कहना असम्भव है | उस अनन्तपर्मा या अनेकान्त धस्तुके एक-एक धर्मको जानकर और उस 
अशग्रहमे पूर्णताका भान करनेवाले ये मतग्रह हैं जो पक्षभेदकी सृष्टि करके राम-द्वेष, सघपं, हिंसाकों बढ़ा 
रहे हैं । अत' मानस अहिंसाके लिये वस्तुके 'अनेकान्त' स्वरूप दर्शतको आवद्यकता है । जब मनुष्य वस्तुके 
विराट्रूप तथा अपने ज्ञानकी आशिक गतिको निष्पक्ष भावसे देखेगा तो उसे सहज ही यह भान हुए बगैर नहीं 
रह सकता कि दूसरोके ज्ञान भी वस्तुके किसी एक अशको देख रहे हैँ अत उनकी सहानुभूतिपूर्वंक समीक्षा 
होनी चाहिए । द्रव्य, क्षेत्र काल, भावकी अपेक्षा प्रत्येक वस्तुक्े विचार करनेको पद्धति अनेकान्त दह्ंनका ही 
फल है । 

तात्पय॑ यह कि प्रत्येक पदार्थ अपने-अपने गुण और पर्याय रूपसे परिणमन करता हुआ अनन्त धर्मों- 
का युगपत्‌ आधार है । हमारा ज्ञान स्वल्प हैं। हम उसके एक-एक अशको छूकर उसमे पूण्णंताका अहंकार- 
'ऐसा ही है! न करें, उसमे दूसरे धर्मकि 'भी' अस्तित्वकों स्वीकार करें । यह हैं वह मानस उच्च भूमिका 
जिसपर आनेसे मानस राग-द्वेष, अहकार, पक्षाभिनिवेश, साम्प्रदायिक मता ग्रह, हुइवाद वितण्डा, सघर्ष, हिंसा, 
युद्ध आदि नष्ट होकर परसमादर तटस्थता, सहानुभूति, मध्यस्थ भाव, मैत्री-मावना, सहिष्णुता, वीतरागकथा, 
अन्तत- विनय इृतज्ञवा, दया आदि सात्त्विक मानस अहिंसाका उदय होता है ! यही अहिंसक तत्त्वशानका फल 
है । आचार्योंने ज्ञानका उत्कृष्ट फल उपेक्षा-राग द्वेष न होकर मध्यस्थ अनास कत भावका उदय ही बताया है । 


स्पाद्ाद-अमृत भाषा 


इस तरह जब मानस अहिसाकी सात्तिक भूमिकापर यह मानव आ जाता है तब पशुताका नाश 
हो जाता है, दानव मानवमे बदल जाता हैं। तब इसकी वाणोमें तरलता, स्नेहु, समावदर, मम्नता और 
निरहंकारता आदि आ जाते हूँ । स्पष्ट होकर भो विनम्न और हुदयग्राहो होता है। इसी निर्दोष भाषाकों 
स्पाद्ाद कहते हैं । स्थात्‌ बाद अर्थात्‌ यह बात स्थात्‌ अमुक निश्चित दृष्टिकोणसे धाद-कही जा रही 
है। यह स्यात्‌ शब्द दुलमुलयकीनी ज्ञायद संभवतः कदाजित्‌ जैसे संशयके परिवारसे अत्यन्त दुर है। 
यह अंश निरचयका प्रतीक है और भाषाके उस डंकको नष्ट करता है जिसके द्वारा अंशमें पूर्णवाका दुशाग्रह, 
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कदाग्रह और हठाब्रह फिया जाता है ! यह उस स्वाहारा प्रवस्तिको समाप्त करता है जो अपने हुकके सिवाय 
दूसरोंके श्रम और मस्तित्वकको समाप्त करके संघर्ष और हिसाको जन्म देती है | यहू स्थादुवाद अमृत उस 
भहान्‌ अहुकार विषय ज्वरकी परमौषधि है जिसके आवेशमें मानव तनघारी तूफानके बबूलेकी तरह जमीनपर 
पैर ही नही टिकाता और जगतमें शास्त्राथंवधाद विवाद घम्ंदिग्विजय मतविस्तार जैसे आवरण लेता है। 
दूसरोको बिना समझे ही नास्तिक पहछ्यु मिथ्यास्व्री अपसद प्राक्ृत ग्राम्य धुष्ट आदि सम्य गालियोंसे मनन्‍्मा- 
नित (२) करता है । 'स्पाहाद' का 'स्यात्‌' अपनेमें सुनिश्चित है और महावीरने अपने सघके प्रत्येक सदस्यकी 
भाषाशुद्धि इसीके द्वारा की । इस तरह अनेकान्त दक्शनके द्वारा मानस शुद्धि और स्याद्वादके द्वारा बचन छुद्धि 
होनेपर हो अहिंसाके बाह्याचार, ब्रह्मचय॑ आदि सजीव हुए, इनमे प्राण आए और मन, वचन और कायके 
यत्नाचारसे इनकी अप्रमाद परिणतिसे अहिसा-मन्दिरकी प्राणप्रतिष्ठा हुई । महात्री रने बार-बार चेतावनी दी 
कि- समय गोयम या परमायएं-गौतम, इस आत्ममन्दिरकी प्राणश्रतिष्ठामें क्षणमात्र भी प्रमाद न कर । 


अचारकी परम्पराका मुख्य पाया तस्वज्ञान 

इस तरह जब तक बुनियादी बातोंका तस्वज्ञान न हो तबतक तो केवल सदाचार और नैतिकताका 
उपदेश सुननेमें सुन्दर रूगता है पर वह बृद्धि तक जिशासा, मीमासा समीक्षा और नमालोचनाकी तृप्ति नहीं 
कर सकता । जब तक संघके मानस विकल्प नहीं हटेंगे तब तक वे बौद्धकहीनता, मानसदीनताके तासस भावोसे 
ऋ्राण नहो पा सकते और जित्तमे यथार्थ निर्वेर बुलिका उदय नही कर सकते । जिस आत्माके यह सब होतः 
है यदि उसके ही स्वरूपका भान न हो तो मात्र अनुपयोगिताका साक्षयिक समाधान दिष्योंके मुँहुको बन्द 


नहीं रख सकता । आखिर साल॒क्यपुत्तने बुद्धको साफ-साफ कह दिया कि आप यदि नही जानते तो साफ-साफ 
क्यों नही कहते कि मैं नहीं जानता, मुझे नही मालूम । 


जिन प्रइनोंकी बुद्धते अव्याकृत रखा उनका भह्यावीरते अनेकान्तदुष्टिसि स्माहाद भाषामें निरूपण 
किया" । उनने आत्माको द्रव्यदृष्टिसे शाश्वत, पर्यायदुष्टिसि अश्ञाश्वत बताया | यदि आत्मा कूटस्थ नित्य 
सदा अपरिवर्तनशील माना जाता तो पृण्य-पाप सब व्यर्थ हो जाते हैं क्योकि उनका असर आत्मापर तो 
पड़ेगा नहों । यदि आत्मा क्षण विनह्थर और धाराविहीन नि सनन्‍्तान सर्वथा नवोत्यादवाला हैं तो भी कुंत- 
कर्मकी निष्फलता होती हैं, परलोक नहीं बनता । अत द्वव्य-दुष्टिसे घारा-प्रवाही प्रतिक्षण परि4रतित सस्कार- 
ग्राही आत्मामें ही पुण्य-पाप कलुंत्थ सदाचार ब्रह्मचर्यवास आदि साथंक होते हैं। इसमें न औपनिषदोंकी 


तरह शादक्‍तवादका प्रसंग है और न जडवादियोंकी तरह उच्छेदवावका डर हे और न उसे उभयनिषेधक 
“अद्याएवतानुच्छेदवाद' जैसे विधि-विद्ीन शब्दसे निर्देश करनेकी ही भावश्यकता है । 


यही सब विचारकर भगवान्‌ महावीरने लोक-परलोक, आत्मा आदि सभी पदार्थोका अनेकान्तदुष्टि- 
से पूर्ण विचार किया और स्यथाह्ादवाणीसे उसके निरूपणका निर्दोष प्रकार बताया । यह जैनदर्शानकी पृष्ठ- 
भूमि है जिसपर उक्तरकालीन आचायोंने छतावधि ग्रस्थोंकी रचना करके भारतीय साहित्यागारको आलो- 
कित किया | अकेले 'स्याद्राद' पर ही बीसों छोटे-सोटे ग्रन्थ लिखे गये है । इस अनेकान्तके विशाल सागर 


में सब एकान्त समा जाते हैं। आचार्य सिद्धसेन दिवाकरके छब्दोंमे ये स्याद्रादमय जिम वचन मिथ्यादशंसके 
समह रूप हैं। इसमें समस्त मिथ्यादृष्टियाँ अपनी-अपनी अपेक्षासे विराजमान हैं | और अमृतसार या 


अमृत्तस्वादु हैं । थे लटस्थ वृत्तिवाले संविग्व जोवोंको अतिशय सुखदायक हैं । वे जगत्‌ का कल्याण करें-- 
“भू मिच्छावंसणसमू हमइयस्स अमयसारस्स | 
जिणवयणस्स भगवओं संविग्गसुहाहिगम्मस्स |” 


"लक निनी न ननननान+कन नमन न निन- आल न >> नल त+++++ 


डईरे 


अनेकान्तदर्शन का सांस्कृतिक आधार 


भारतीय विचार परभम्परामे स्पष्ठत' दो घाराएँ हैं। एक धारा वेदको प्रमाण मानतेवाले वैदिक 
दर्शनोंकी है और दूसरी तेदको प्रमाण न मानकर पुरुषानुभव या पुरुषसाक्षात्कारकों प्रमाण माननेवाले श्रमण 
सन्‍्तो की । यद्यपि चार्बाकदर्शन भी वेदकों प्रमाण नही मानता किन्तु उसने आत्माका अस्तित्व जन्मसे मरण 
पर्यन्‍्त ही स्वीकार किया है। उसने परलोक, पुण्य-पाप-मोक्ष जैसे आत्मप्रतिष्ठित तत्वोंकी तथा आत्मसंशोषक 
चारित्र आदिकी उपयोगिता स्वीकृत नही की है अत' अवैदिक होकर भी वह श्रमणभारामें सम्मिलित नहीं 
किया जा सकता। श्रमणथारा वैदिक परम्पराको न मानकर भी आत्मा, जडमिन्न शञानसन्तान, पुष्य-पाप, 
परलोक, निर्वाण भादिमे विश्वास रखती है अत. पाणिनिकी परिभाषाके अनुसार आस्तिक है। वेदकों या 
ईदवरको जगरकर्ता न माननेके कारण श्रमणघाराकों नास्तिक कहना उचित नहीं है, क्योंकि किसी एक 
परम्पराको न माननेके कारण यदि भ्रमण नास्तिक कहे जाते हैं तो श्रमणपरस्पराकों न माननेके कारण 
वैदिक भी मिथ्यादृष्टि आदि व्शिषणोसे पुकारे जा सकते हैं । 

श्रमणधाराका सारा तत्त्वज्ञान या दर्शन विस्तार जीवनंश्ीधन या चारित्रवृद्धिके छिए हुआ था। 
वैदिक परम्परामे तस्वज्ञानको ही मुक्तिका साधन माना है जबकि श्रमणधारामें चारित्रको । वैदिक परम्परा 
वैराग्य आदिसे ज्ञानको पुष्ट करती है और विचारधुद्धि करके मोक्ष मान लेती है जबकि श्रमणपरम्परा कहती 
है कि उस ज्ञान या विचारका कोई मल्य नही जो जीवनमे न उत्तरे | जिसकी सुवाससे जीवन सुबासित न हो । 
वहु ज्ञान या विचार मस्तिष्कके व्यायामसे अधिक कुछ भी महत्त्व नही रखते । जैन परम्परामें तस्वाथंसूत्रका 
आय सूत्र है-' सम्यग्दर्शनज्ञानचारित्राणि मोक्षमाग  ( तत्त्वाथंसूत्र (१ ) अर्थात्‌ सम्यग्द्ंन, सम्यक्ञान 
और सम्यकया रित्रकी आत्मपरिणति मोक्षका मार्ग है। यहाँ मोक्षका साक्षात्‌ कारण चारित्र हैं। सम्यरद्शन 
और सम्यस्ज्ञान तो उस चारित्रके परिपोषक है | बौद्ध परम्पराका अध्टाज मार्ग भी चारित्रका ही विस्तार 
हैं। तात्पयं यह कि श्रमणधारामें ज्ञानकी अपेक्षा चारित्रका ही अन्तिम महत्त्व रहा है और प्रत्येक विधार 
और ज्ञानका उपयोग चारित्र अर्थात्‌ आत्मशोघन या जीवनमें सामञ्जस्य स्थापित करनेके लिए किया गया है । 
अमणसन्‍्तोने तप और साधनाके द्वारा वीतरागता प्राप्त की और उसी परमवीतरागता समता या अहिसाकी 
उत्कृष्ट ज्योतिकों विश्वमें प्रवारित करनेके लिए विष्वतत्त्वोंका साक्षात्कार किया । इनका साध्य विचार नहीं, 
आचार था ज्ञान नही, चारित्र था, वाग्विकास या शास्त्रार्थ नही, जीबन शुद्धि लौर संवाद था । अहिसाका 
अन्तिम अथ॑ है जीवमात्रमें--चाहे वह स्थावर हो या जगम, पशु हो या मनुष्य, ब्राह्मण हो या क्षत्रिय या श्द्र, 
गोरा हो या काला, एतद्देशीय हो या विदेशी-देश काल शरीराकारके आवरणोंसे परे होकर समत्वदर्दान । 
प्रत्येक जीव स्वरूपसे चैतन्यशक्तिका अखण्ड शाइवत्त आधार है। कर्म या वासनाओके कारण वृक्ष, कीड़ा- 
भकोड़ा, पशु और मनुष्य आदि शरीरोको घारण करता है पर अखण्ड चैतन्यका एक भी अंश उसका नष्ट नही 
होता वह वासना या राग देंषादिके द्वारा विक्ृत अवश्य हो जाता है । मनुष्य अपने देश-काल आदि निमित्तोंसे 
गोरे या काले किसी भी शरीरकों धारण किए हो, अपनी वृत्ति या कर्मके अनुसार ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैद्य और 
कादर किसी भी श्रंणीमे उसकी गणना व्यवहारमें की जाती हो, किसी मी देक्षमें उत्पन्न हुआ हो, किसी भी 
सन्तका उपासक हो, वह इन व्यावहारिक निमित्तोंस कँच या नीच नहीं हो सकता । किसी वर्ण विश्येषमें 
उत्पन्न होनेके कारण ही वह धर्मका ठेकेदार नहीं बन सकता । मानवमात्रके मत: समान अधिकार है। न 
केवल सानवके किन्तु पशु, कोडे-मकोड़े, वृक्ष आदि प्राणियोंके भी । अमुक-प्रकारकी आजीविका या व्यापारके 
कारण वहू किसी मानवाधिकारसे वंचित नहीं हो सकता । यह मानवसमत्वभावना या प्रालिमात्र-समताकी 
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उत्कृष्ट सस्वमंध्दी अद्िसाके विकसित रूप हैं। श्रमणसन्तोने यही कहा कि एक मनुष्य किसी भूखण्डपर या 
अन्य भौतिक साधमोंपर अधिकार कर लेनेके कारण जगत्‌से महान्‌ एतावता दूसरोंके निर्दजनका जन्मगिद्ध 
अधिकारी नहीं हो सकता। किसी बर्ण॑विश्येषमें उत्पन्न होनेके कारण दूसरोका शासक था धर्मका ठेकेदार 
नहीं ही सकता । भौतिक साधमोंकी प्रतिष्ठा बाहमें कदाजित्‌ हो भी पर धर्मक्षेत्रसें प्राणिमात्रको एक ही सूमि- 
पर बैठना होगा, हरएक प्राणीको धर्मकी शीत छायामें समान भावसे सन्तोषकी साँस लेनेका सुअवसर हैं । 
व्यक्ति आत्मसमत्व, वीतरागत्व या अहिंसाके विकाससे महान्‌ हो सकता है न कि जगतमे विषमता फीलाने- 
बाले हिंसक परिग्रहके संग्रहसे । आवश त्याग है ल कि संग्रह । इस सरह जाति, वर्ण रग, देश, आकार, 
परिग्रहसंग्रह आदि विषमतम और संघर्षके कारणोसि परे होकर प्राणिमात्रको समत्व, अहिसा और वीतरागता- 
का पावन सन्देश इस श्रमणसन्तोने उस समय दिया जब यज्ञ आदि क्रियाकाण्ड एक वगविशेषकी जीविकाके 
साधन बने हुए थे | स्वरगंके टिकिट कुछ गाय, सोना और स्त्रियोकी दक्षिणासे प्राप्त हो जाते थे, धर्मके नाम- 
पर गोमेघ, अजामेघ क्वचित्‌ नरमेध तकका खुला बाजार था, जातिगत उच्चत्व , नीचत्वका विष समाजणरीर- 
को दग्घ कर रहा था, अनेक प्रकारसे सताको हथियानेके घड्थन्त्र चाल थे। उस बबर यगमे मानवसमत्व या 
प्राणिमैज्ीका उदारतम सन्देश इन युगघर्मी सन्‍्तोने नास्तिकताका मिथ्या लछाछन सहते हुए भी दिया और 
अन्त जनताकी सख्ती समाज-रच नाका मूलूमन्त्र बताया । 

पर, यह अनुभवसिद्ध बात है कि शहिसाकी स्थायी प्रतिष्ठा मन.शुद्धि और वचनशुद्धिके बिना नहीं 
हो सकती । हम भरते ही शरीरते दूसरे प्राणियोकी हिंसा न करें पर यदि वचनव्यवहार और चित्तगत 
विचार विषम या विसवादी हैं तो कायिक अहिंसा पल ही नहीं सकती । अपने विचार अर्थात्‌ मतको पुष्ट 
करनेके लिए ऊँच-नीच शब्द घोले जायेंगे और फरूत' हाथापाईका अवसर आए बिना न रहेगा। भारतीय 
शास्त्रार्थॉका इतिहास अमेक हिंसाकाण्डोंके खनी पन्‍नोसे रेंगा हुआ है। अत यहू आवश्यक था कि अहिसा- 
की सर्वाज्जीण प्रतिष्ठाके लिए विधष्वका यथार्थ तत्वज्ञान हो और विचारशुद्धिमुलक वचनशुद्धिकी जीवन- 
व्ययहारमें प्रतिष्ठा हो । यह संभव ही नहीं है कि एक वस्तुके सम्बन्ध परस्पर विरोधी मतवाद चलते रहें, 
अपने पक्षके समर्थनके लिए उचित, अनुचित झास्त्रार्थ होते रहें, पक्ष प्रतिपक्षोंका सगठन हो, शास्त्रार्थमे हारने- 
बालेकों तेलकी जलती कड़ाहीमें जीवित तक्त देने जैसी हिंसक होडे भी लगे, फिर भी परस्पर अहिंसा 
कायम रहे | 


भगवान्‌ महाबीर एक परम अहिंसक सन्त थे ! उनने देखा कि आजका सारा राजकारण धर्म और 
मतवादियोंके हाथमे है । जबतक इस मतवादोंका वस्तुस्थिसिके आधारसे समस्वय न होगा तबतक हविंसाकी 
जड़ नहीं कट सकती । उसने विद्यके तस्वोंका साक्षास्कार किया और बताया कि विद्वका प्रत्येक चेतन और 
जड़ तर अनम्तधर्मोका भप्ढार है। उसके विराट स्वरूपको साधारण मानव परिपृर्णरूपम नही जान सकता । 
उसका क्षुद्रशान बस्तुके एक-एक अंशकों जानकर अपने में पूर्णताका दुरभिमान कर बैठा हैं। विवाद वस्तुमे नही 
है, विवाद तो देखनेबालोंकी दुष्टिमें है। काश, ये बस्तुके विराट अनन्तधर्मात्मक या अनेकान्ताह्मक स्वरूप 
की क्ँकी पा सकते । उनसे इस अनेकान्तात्सक तस्‍्वशानकी ओर सतवादियोका ध्यान खोचा और बताया 
कि देखो, प्रत्येक बस्तु अनन्तगुण पर्याय भौर धर्मोंका अखण्ड पिण्ड है । यह अपनी अनाझनन्त सन्तानस्थिति- 
की दुष्टिस नित्य है, कभी भी ऐसा समय तहीं था सकता जब विद्वके रज़मडचसे एक कणका भी सम 
बिनादा हो जाय। साथ ही प्रतिक्षण उसकी पर्याएँ बदल रही हैं, उसके गुण-धर्मोमे सदृश या विसदृद् पद्धित 
बसंत हो रहा है। अतः वह अनित्य भी है। इसी तरह अशस्त गुण, दाजित, पर्याय और घमं प्रत्येक वस्तुकी 
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निजी सम्पत्ति हैं | इनमेसे हमारा स्वल्प ज्ञानलव एक-एक अशको विषय करके क्षद्र मंतवादोंकी सृष्टि कर॑ 
रहा हैं । आत्माको नित्य सिद्ध करनेवालोका पक्ष अपनी सारी शक्ति आत्माकों अनित्य सिद्ध करनेवालोकी 
उसाडपछाडमें लगा रहा है तो अनित्यवादियोका गुट नित्यवादियोकों भला-बुरा कह रहा हैं ! महावी रको 
इन मतवादियोकी बुद्धि और वृत्तिवर तरस आता था । वे बुद्धकी तरह आत्मनित्यत्व और अनित्यत्व, पर- 
लोक और तिर्वाण आदिको अव्या?त कहकर बौद्धिक तमकी सृष्टि नही करना चाहते थे । उनने इन सभी 
तस्वोंका यथार्थ स्वरूप बताकर शिष्योको प्रकाशम छाकर उन्हें मानसममताकी समभूमिपर ला दिया । 
उनने बताया कि वस्तुको तुम जिस दृष्टिकोणसे देख रहे हो, वस्तु उतनी ही नही है उसमें ऐसे अनन्त दृष्टि" 
कोणोंसे देखे जानेकी क्षमता है, उसका विराट स्वरूप अनन्तधर्मात्मक है। तुम्हे जो दृष्टिकोण विरोधी 
मालम होता हे उसका ईमातदारीस विचार करो वह भी वस्तुमे विद्यमान हैं । चित्तसे पक्ष पातकी दुरभि- 
सन्धि निकालो और दूसरेके दृष्टिकोणको भी उतनी ही भ्रामाणिकतासे वस्तुमें खोजो वह वही लहूरा रहा 
है | हाँ, वस्तुकी सीमा और मर्यादाका उल्लघन नही होना चाहिए । तुम चाहो कि जडमे चेतनत्व खोजा जाय 
या चेतनमे जचत्व, तो नही मिल सकता | क्योंकि प्रत्येक पदार्थके अपने-अपने निजी धर्म निश्चित हैं । मैं 
प्रत्येक वस्तुको अनन्तधर्मात्मक कह रहा हूँ, सर्वधर्मात्मक नहीं । अनन्त धर्मोमे चेतनके सभव अनन्त धर्म 
चेतनमे मिलेगे तथा अचेतनगत सभत्र धर्म अचेतनमें । चेतनके गुणधर्मं अचेतनमे नहीं पाए जा सकते ओर 
न अचेतनके चेतनमे । हाँ, कुछ ऐसे सामान्य धर्म भी है जो चेतन और अचेतन दोनोमे साधारण रूपसे पाए 
जाते हैं। तात्पर्य यह कि वस्तुम बहुत गुजाइश हैँ | बहु इतनी विराट है जो हमारे, तुम्हारे अनन्त दृष्टिकोणो- 
से देखी और जानो जा सकती हू । एक क्षुद्र-दृष्टिके आग्रहपूर्वक दूसरेकी दृष्टिका तिरस्कार करना या अपनी 
दृष्टिका अहकार करना वस्तुके स्वरूपकी नासमझीका परिणाम है | हरिभव्रसूरिन लिखा हैँ कि-- 


“आग्रहो वत निनीर्षात युक्ति तत्रयन्न मतिरस्य निविष्टा | 
पक्षपातरहितस्य॒तु युक्‍्तिय॑त्र तत्र मतिरेति निवेशम ॥” 
अर्थात्‌ आग्रही व्यक्ति अपने मतपोषणके लिए युक्तियाँ ढढ़ता है, युक्तियोको अपने मतको ओर के 
जाता है पर पक्षरहित मध्यस्थ व्यक्ति युक्तिसिद्ध वस्तुस्वरूप को स्वीकार करनेमे अपनी मतिकी सफलता 
मानता है । अनेकान्त दर्शन भी यही सिखाता हैँ कि युक्तिसिद्ध वस्तुस्वरूपकी ओर अपने मतको लगाओ न कि 
अपने निश्चित मतकी ओर वस्तु और युक्तिकी खीचातानी करके उन्हें बिगाडनेका दुष्प्रयास करों, और न 
कल्पनाकी उडान इतनी लम्बी लो जो बस्तुकी सीमाकों ही लांच जाय । तात्पयं यह कि मानस समताके लिए 
यह वस्तुस्थितिम्‌ ठक् अनेकान्त तत्त्वज्ञान अत्यावश्यक हे । इसके द्वारा इस नरतनधारीको ज्ञात हो सकेगा कि 
वह कितने पानीमे है, उसका ज्ञान कितना स्वल्प है, और वह किस दुरभिमानसे हिसक मतवादका सर्जन करके 
मानवरामाजका अहित कर रहा हैं। इस मानस अहिंसात्मक अनेकान्त दह्यनसे विचारीोंमेंथा दृष्टिकोणोमें 
कामचलाऊ समन्वय या ढोला-हीछा समझौता नही होता किन्तु वस्तुस्वरूपके आधारसे यथार्थ तत्त्वज्ञानमलूक 
समनन्‍्वयदृष्टि प्राप्त होती है । धि 
डॉ० सर राधाक्ृष्णन्‌ इंडियन फिलासफी ( जिल्द १, पृू० ३०५-६ ) में स्थाहादके ऊपर अपने 
विचार प्रकट करने हुए लिखते है कि--''इससे हमे केवल आपेक्षिक अथवा अध॑सत्यका ही ज्ञान हो सकता 
है, स्थाद्वादसे हम पूर्ण सत्यको नही जान सकते । दुसरे शब्दोंमे-स्याह्राद हमे अ्ंसत्योके पास ऊछाकर पटक 


देता है और इन्ही अध॑सत्योको पूर्णसत्य मान लेनेको प्रेरणा करता है, परन्तु केवल निश्चित-अनिर्चिचत 


अधंसत्योको मिलाकर एकसाथ रख देनेसे वह पूर्णसत्य नही कहा जा सकता । आदि ।” 
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क्या सर राघाकृष्णन यह बतानेकी कृपा करेंगे कि स्याद्रादते निदिचत-अनिदियचत अधेसत्योंकों पृर्ण- 
शत्य भाननेकी प्रेरणा कैसे की हैं ? हाँ, वह वेदान्तकी तरह चेतन और अचेतनके काल्पनिक कभेदकी दिमागी 
दौड़में अवश्य शामिल नहीं हुमा, और न वह किसी ऐसे सिद्धान्तका समन्वय करनेकी सलाह देता है जिसमे 
वस्तुस्थितिकी उपेक्षा की गई हो । सर राघाकृष्णन्‌को पूर्णसत्य वहू काल्पनिक अभेद या ब्रह्म इष्ट है जिससे 
चरेतन-अचेतन, मतं-अमृतं सभी काल्पनिक रीतिसे समा जाते हैं । वे स्याह्दकी समन्वयदृष्टिको अधंसत्योंके 
पास छाकर पटकना समझते हैं । पर जब प्रत्येक वस्तु स्वरूपतः अनन्त्धर्मात्मक है तब उस वास्तविक नतीजे- 
पर पहुँचने को अधंसत्य कैसे कह सकते हैं | हाँ, वह उस प्रमाण-विरुद्ध काल्पनिक अभेदकी ओर वस्तुस्थिति- 
मलक दृष्टिसे नही ले जा सकता | वैसे संग्रहनयकी एक चरम अश्रेदकी कल्पना जैनदर्शनकारोने भी की है 
और उस परममग्रहनयकी अभेददृष्टिसे बताया है कि 'स्वंधेक सदविशेषात्‌' अर्थात्‌ जगत्‌ एक है, सद्गपसे 
खेतन और अचेतनमे कोई भेद नहीं है। पर यह एक कल्पना है क्योकि ऐसा एक सत्‌ नहीं है जो प्रत्येक 
मौलिक द्रव्यमे अनुगत रहता हो । अत' यदि सर राधघाक्ृष्णन॒को चरम अभेदकी कल्पना ही देखनी हो तो वे 
परमसग्रहनयके दृष्टिकोणमे देख सकते हैं, पर वह केवछ कल्पना होगी, वस्तुस्थिति नही | पूर्णसत्य तो 
बस्तुका अमेकान्तात्मक रूपसे दर्शन ही हैं न कि काल्पनिक अभेदका दहन । 

इसी तरह प्रो० बलदेव उपाध्याय इस स्थाद्वादसे प्रभावित होकर भी सर राधाकृष्णन॒का अनुसरण- 
कर स्याह्ादकों मूलभूततत्त्व ( एक ब्रह्म ? ) के स्वरूपकके समझनेमे नितान्त असम बतानेका साहस करते 
हैं । इतने तो यहाँ तक लिख दिया है ( भारतीय दर्ण॑न, पु० १७३ ) कि “इसी कारण यह व्यवहार तथा 
परमार्थके बीचोंबीच तत्वविचारकों कतिपय क्षणके लिए विख्रम्म तथा विराम देनेवाले विश्रामगृहसे बढ़कर 
अधिक महत्व नहीं रखता ।” आप चाहने है कि प्रत्येक दर्शानको उस काल्पनिक अभेद तक पहुँचना चाहिए । 
पर स्याद्ाद जब वस्तु विचार कर रहा है तब वह परमाथ सत्‌ वस्तुकी सीमाकों कैसे लाँध सकता है ? 
ब्रहैकवाद न केवल युक्तिविरुद्ध ही है पर आजके विज्ञानसे उसके एकीकरणका कोई वास्तविक मूल्य सिद्ध 
नही होता । विशानने एटमतक विश्लेषण किया है और प्रत्येककी अपनी स्वतन्त्र सत्ता स्वीकार की है । 
अत वस्तुकी अनेकान्तात्मक सीमापर पहुँचाकर यदि स्याह्द बुद्धको विराम देता है तो यह उसका भूषण ही 
है । दिमागी अभेदसे वास्तविक स्थितिकी उपेक्षा करना मनोरञ्जनसे अधिक महत्त्वकी बात नही हो सकती । 

इसो तरह श्रीयुत ह॒नुमन्तराव एम० ए० ने अपने एक लेखमे लिखा है कि स्पाह्राद सरल समझौतेका 
मार्ग उपस्थित करता है, वह पूर्णसत्यतक नहीं ले जाता जादि। ये सब एकही प्रकारके विचार है, जो 
स्थाद्वादके स्वरूपको न समझनेके या वस्तुस्थितिकी उपेक्षा करनेके परिणाम हू । मैं पहिले लिख चुका हूं 
कि महावीरते देखा कि--बवस्तु तो अपने स्थानपर अपने विराद रूपमे प्रतिष्ठित हे उसमें अनन्तधर्म जो हमें 
परस्पर विरोधी मालूम होते है, अविरुद्ध भावसे विद्यमान हैं, पर हमलोगो की दृष्टिमे विरोध होनेसे उसकी 
यथार्थ स्थितिको नही समझ पा रहे हैं । जैनदर्शन वास्तवमें बहुत्ववादी हूँ । बहू दो पृथक सत्ता वस्तु ओको व्यव- 
हारके लिए कल्पनासे अभिन्‍न कह भी दे पर बस्तुकी निजी मर्यादाका उल्लंघन नहीं करना चाहता । जैन- 
दर्शन एक व्यक्तिका अपने गुण-पर्यायोसे वास्तविक अभेद भानता है पर दो व्यक्तियोमे अवास्तविक अशेद- 
को नहीं मानता । इस द्शंलकी यही विद्येषतरा है जो यह परमार्थसत्‌ बस्तुको प्रिधिकोी सही लॉघकर उसकी 
सीमामें ही विचार करता है। और मनुष्योकों कल्पपाकी उडानसे विर्तकर वस्तुकी ओर देखनेको बाध्य 
करता है । जिस चरम अभेदतक न पहुँचनेके कारण अनेकान्तदशंनको सर राधाकृष्णन जैसे विचारक अधंसत्यो 
का समुदाय कहते हैं उस चरम अमेदको भी अनेकास्तदर्णान एक-व्यक्तिका एक घर्म माततया हे बहु उन अभेद 
कल्पकोंको कहता है कि वस्तु इससे भी बडी है अभेद तो उसका एक धर्म है। दृष्टिकों और उदार तथा 
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विशाल करके वस्तुके पूर्णरूपको देखो उसमे अभेद एक कोनेमे पडा होगा और अभेदके अनच्तो भाई-अन्धु 
उसमे तादात्म्य हो रहे होंगे। अत इन ज्ञानलवधारियोको उदारदुष्टि देनेवाले तथा वस्तुकी झाँकी बिखाने- 
बाले अनेकान्त दर्शतने वास्तविक विचारकी अन्तिम रेखा खीची है | और यह सब हुआ है मानस समतामझक 
सत्वशानकी खोजमे । जब इस प्रकार वस्तुस्थिति हो अनेकान्तमयी या अनन्तधर्मात्मिका है सब महज ही 
मनुष्य यह सोचने लगता हैं कि दूसरा वादी जो कह रहा है उसकी सहानुभूतिसे समीक्षा होनी चाहिए और 
बस्लुस्थितिमुछलक समीकरण होना चाहिए । इस स्वीयस्वत्पता और वस्तु-अनन्तधमंताके वातावरणसे निरथ॑ंक 
कल्पनाओका जाल ट्टेशा सौर अहकारका विनाक्ष होकर मानससमताकी सृष्टि होगी, जो अहिसाका संजीवन- 
बीज होगा। 
पर इस तरह मानससमताके लिए अनेकान्तदशंन ही एकमात्र स्थिर आधार हो सकता है । जब अनेकान्त- 
दर्शनसे विचारशुद्धि हो जाती है तब स्वभावत वाणीमे नम्नता और परसमन्वयकी वृत्ति उत्पन्न हो जाती 
है । बहु वस्तुस्थितिको उल्लंघन करनेवाले शब्दका प्रयोग ही नही कर सकता । इसीलिए जेनाचार्योने वह्तु- 
की अनेकघर्मात्मकताका द्योतन करनेके लिए 'स्यात' शब्दके प्रयोगकी आवश्यकता बताई है। शब्दोमें यह 
सामथ्य॑ नही है जो वस्तुके पृर्णूपकों युगपत्‌ कहु सके । वह एक समयमे एक ही धर्मको कह सकता हैं | अतः 
उसी समय वस्तुमे विद्यमान शेष धर्मोकी सताका सूचन करनेके लिए 'स्यात्‌' शाब्दका प्रयोग किया जाता 
हैं। स्थात' के सुनिश्चित दृष्टिकोण', “निर्णीत अपेक्षा” ये ही अर्थ हैं शायद, सभव, कदाजित्‌' आदि नही । 
'स्मादस्ति' का वाच्याथं है 'स्वरूपादिकी अपेक्षासे वस्तु हैं ही' न कि 'शायद है' 'सभव है या 'कदाचित्‌ है' 
श्रादि । सक्षेपत्त अनेकान्तदर्शंन जहाँ चित्तमे समता, मध्यस्थभाव, वीतरागता, निष्पक्षपालताका उदय करता 
है वहाँ स्थाहाद वाणीमे निर्दोषता लानेका पूरा अवसर देता है। इस तरह अहिसाकी परिपुर्णता और स्था- 
यिताकी प्रेरणाने मानसशुद्धिके लिए अनेकान्तदर्शन और वचनशुद्धिके लिए स्याद्वाद जैसी निधियोको भारतीय 
संस्कृतिके कोषागारमे दिया । बोलते समय वक्‍ताकों सदा यह्ट ध्यान रहना चाहिए कि जो वह बोल रहा है 
वस्तु उतनी ही नही है वस्तु बहुत बडो है उसके पूर्णरूपतक शब्द नही पहुँच सकते । इसी भावको जतानेके 
लिए वक्ता 'स्पात' छाब्दका प्रयोग करता है। 'स्यात्‌' यह शब्द विधिक्तिइमे निष्पन्त होता हैं जो अपने 
वकतव्यकों नि््िचत रूपमे उपस्थित करता है न कि सदाय रूपमे | जैन तीर्थंकरोने इस तरह सर्वाज़ीण अहिंसा- 
की साधनाका वैयक्तिक मोर सामाजिक दोनों प्रकारका प्रत्यक्षानुभूत मार्ग बताया । उनने पदार्थकि स्वरूप- 
का यथा निरूपण तो किया ही, साथ ही साथ पदार्थोंके देखतेका, उनके ज्ञान करनेका, उनके स्वरूपको हनन 
से कहनेका नया वस्तुस्पर्शी तरीका बताया। इस अहिंसक दृष्टिसे यदि भारतीय दर्शनकारोने वस्तुका निरी- 
क्षण किया होता तो भारतीय जल्पकथाका इतिहास रक्तरजित न हुआ होता, और घर्मं तथा दर्शतके नाम 
पर मानवताका निर्दलन नहीं होता। पर अहकार और शासनभावना मानवकों दानव बना देती है । फिर 
धर्म और सतका 'अहम्‌' अतिदुनिवार होता है । परन्तु युगयुगमे ऐसे ही दानवोको मानव बनानेके ही लिए 
अहिंसक सन्त इसी समन्वयदृष्टि, इसी समताभाव और इसी सर्वाज्भीण अहिसाका सन्देश देते आए हैं । यह्‌ 
जैनददांनको विद्येषता है। जो वह अहिसाकी तह पहुँचनेके लिए केबल धा्िक उपदेश तक ही सीमित नही 
रहा अपितु वास्तविक स्थितिके आधारसे दार्दानिक गृत्थियोको सुरुझ्षाने की मौलिकर्दुष्टि भी खोज सका । 
न केवल दृष्टि ही किन्तु मन, वचन और काय तोनो द्वारोंस होनेवालो हिंसाको रोकनेका प्रधस्ततम मार्ग 
भी उपस्थित कर सका | 
आज डॉ० भगवानदासजी जैसे मनीधी समस्वग और सब धर्मोकी मौरिक एकताकी झाबाज बुलन्द 
कर रहे है । थे वर्षोंसे कह रहे हैं कि समन्वयदृष्टि प्राप्त हुए बिना स्वराज्य स्थायी नही हो सकता, भानव 
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मानव नहीं रहु सकता । उन्होंने अपने 'समस्वय और 'दर्शानका प्रयोजन आदि पग्रन्थौंमें इसी समन्वयतत््वका 
भूरिन्‍्मूरि प्रतिपादन किया है। जैन ऋषियोंने इस समन्वय ( स्याद्राद ) सिद्धान्त पर ही संस्यावज्ध ग्रस्थ 
लिखे हैं। इनका विश्वास है कि जबतक दृष्टिमे समीक्षीमता नहीं आयगी तबतक झगड़े और संघर्ष बने 
रहेँगे । नये दृष्टिकोणसे वस्तुस्थितितक पहुँचना ही जीवकों बिसंवादसे हटाकर उसे सवादी बना सकता है । 
गही जैनदश तकी भारतीय संस्कृतिको देन है। आज हमे जो स्वातत्त्यके दर्शन हुए वह इसी अहिसाका पुण्य 
फल है, और विश्वमें भारतका मस्तक यदि कोई ऊँचा रल सकता है तो यह निरूपाधि अहिसा भावना ही । 





अ्ञान्तिनिराकरण 
क्या स्याद्याद अनिश्चयवाद हे ? 
[ महापंडित राहुल साक॒त्यायन लिखित 'दर्शन-दिग्दशैन” की एक समीक्षा ] 


जैनदर्दनने सामान्यरूपसे यावत्‌ सतको परिणामीनित्य माना हैं। प्रत्येक सत्‌ अनन्तधर्मात्मक है । 
उसका पूर्णरूप वबचनोके अगोचर है । अनेकान्तात्मक अथंका निर्दोष रूपसे कथन करनेवाली भाषा स्याद्राद 
रूप होती है । उसमे जिस घर्मका निरूपण होता है उसके साथ 'स्थात्‌” शब्द इसलिए रूगा दिया जाता है 
जिससे पूरी वस्तु धमंच्प न समझ ली जाय। अविवक्षित दोष ध्र्मोका अस्तित्व भी उसमें है यह प्रतिपादन 
'स्यात्‌' दाब्दसे होता है । 
स्याद्रादका अर्थ है--स्यातू-अमुक निद्चित अपेक्षासे । अमुक निश्चित अपेक्षासे घट अस्ति ही है 
और अमुक निश्चित अपेक्षासे घट नास्ति ही हे । स्थात्‌का अर्थ न शायद हैं, न सम्भवत और न कदाचित्‌ 
ही । 'स्थात्‌' शब्द सुनिश्चित दृष्टिकोणका प्रतीक है । इस शब्दके अर्थको पुराने मतबादी दार्शनिकोने ईमान- 
दारीसे समझनेका प्रयास तो नही ही किया था, किन्तु आज भी वैज्ञानिक दृष्टिकी दृह्ाई देनेवाले दर्शन-लेखक 
उसी भ्रान्त परम्पराका पोषण करते आते हैं । 
स्थाद्राद--सुनयका निरूपण करनेवाली भाषापद्धति है। स्यात्‌' शब्द यह निश्चितरूपसे बताता 
है कि वस्तु केवल धर्मंवाली ही नही हैँ उसमे इसके अतिरिक्त भी धर्म विद्यमान हैँ | ताल्परयं यह कि--अवि- 
विक्षित शोष धर्मोका प्रतिनिधित्व स्यात्‌' दब्द करता हूँ | 'रूपवान्‌ घट ' यह वाक्य भी अपने भीतर 'स्पात्‌' 
हब्दको छिपाए हुए हे | इसका अथं हे कि 'स्पात्‌ रूपवान्‌ घट अर्थात्‌ चक्ष्‌ इन्द्रियके द्वारा ग्राह्म होनेसे या 
रूप गुणकी सत्ता होनेसे घड़ा रूपवान्‌ हैं, पर रूपवान्‌ ही नही हू उसमे रस, गन्धघ, स्पर्दा आदि अनेक गुण, 
छोटा, बडा आदि अनेक धर्म विद्यमान हैं। इन अविवक्षित गृणधर्मोके अस्तित्वकी रक्षा करनेवाला 'स्यात्‌' 
शब्द है। स्यात्‌' का अथं शायद या सम्भावना नही हैँ किन्तु निश्चय है । अर्थात्‌ घडेम रूपके अस्तित्वकी 
सूचना तो रूपवान्‌ शब्द दे ही रहा हैं। पर उन उपेक्षित शेष धर्मोके अस्तित्वको सूचना 'स्यात्‌” शन्दसे 
होती है । 5 4 कि स्थान्‌ शब्द “रूपवान्‌ के साथ नही जुटता है, किन्तु अविवक्षित घर्मोके साथ । 
बह 'रूपवान्‌ ्ख प्री वस्तु पर अधिकार जमानेसे रोकता हूँ और कह देता है कि वस्तु बहुत बड़ी है उसमे 
हक 
क्षणमें रसकी मुख्यता होनेपर रूप गौण हो जा जोर अदरक ५ हर का अल 0/2 2 
तु वह अविवक्षित शेष घर्मोकी राशिमें शामिल 
हो जायगा । 
+ 4 दब हि छ् 
की हा का इधर-उत्र नहो जाने देता । बहु खत अविवक्षित 
स्थितिको स्थात्‌का शायद या सम्भावना अर्थ करके सन्दि कम हल शक रा 2 काका 7 
0007 कक ; न्दग्ध बनाना चाहते हैँ वे भ्रममे हैं। इसी तरह 'स्या- 
दस्ति घट ' वाक्यमें 'घट अस्ति' यह अस्तित्व अंश घटमे सुनिद्चितरूपसे विद्यमान 
अस्तित्वकी स्थिति कमजोर नहीं बनाता किन्तु उसकी वास्तव जिब आकर के अप किक अदा 
आदि धर्मोके सदभावकों सूचित करता है। साराश यह का है ; बज पल पे 
! है कि 'स्थात्‌' पद एक स्वतन्त्र पद है जो वस्तुके दोषाश- 
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का प्रतिच्िधित्व करता है। उसे झर है कि कही अस्ति लामका भर्स, जिसे झब्दसे तब्यस्ित टोसेके कारआ 
प्रधुखता मिलती है, पूरी वस्तुको न हुडप जाय, अपने अन्य नास्ति आदि सहयोसियोके र्थ्वानक्तो सममक व ऋऋ 
दे । इसलिए बह प्रतिवाक््यमें चेतावनी देता रहुता हें कि--है भाई मस्ति, छुम बस्सुके छक अंश झे, तुझ् मफने 
अन्य नास्ति क्षादि भाइयोंके हुकको हडपनेकी चेष्टा नहीं करना । इस भयका कारण है-- बिस्क ही है, 
अनिस्य ही है' आदि अद्ववावयोने अपना पूर्ण अधिकार वस्तुपर जमाकर अनधिकार तरेष्टा की है कौर जमसुर 
में अनेक तरहसे बितण्डा और संघर्ष उत्पन्न किये हैं । इनके फलस्वरूप पदार्थके साथ तो अन्याय हुआ द्री हे. 
पर इस वाद-प्रतियादने अनेक मतवादोंकी सृष्टि करके अहंकार, हिंसा, सघषं, अनुदारता, परम्ता्षद्विष्णुता 
आदिसे विश्वको अशान्त और आकुरूतामय बना दिया है। 'स्थात्‌' क्षब्द वाक्यके उस जहरको मिकाछ देसा 
हैं जिससे अहंकारका सजंन होता है और वस्तुके अन्य धर्मोके सदमावसे इनकार करके प्रदाधंके साथ अव्काय 
होता है । 
स्यातु' शब्द एक निश्चित अपेक्षाकों द्योतत करके जहाँ “अस्तित्व घर्ंकी स्थिति सुदृढ़ और सहे- 
तुक बनाता है वहाँ उसकी उस सवेहारा प्रवुत्तिको भी सष्ट कश्ता है जिससे बह पूरी वस्तुका स्रालक्तिक बनना 
चाहता है। वह न्यायाधीशकी तरह तुरन्त कह देता है कि--है अस्ति, तुम झअपते अधिकारकी सीमाके 
समझो । स्वद्रव्य-क्षेत्रकाल-भावकी दृष्टिसे जिस प्रकार तुम घटमे रहुने हो उसी तरह परव्रवभाण्की अपेक्षा 
'नास्ति' तामका लुम्हारा भाई भी उसी घटमे है ! इसी प्रकार घटका परिवार बहुत बडा है । अभी तुम्हारा 
नाम छेकर पुकारा गया है, इसका इतना ही अर्थ हैं कि हस समय तुमसे काम है, लुम्हाश प्रभोजन है, 
तुम्हारी विबक्षा है । अत इस समस तुम मुख्य हो | पर इसका यह अथथ कवापि नहीं है क्रिल्‍सुब अपने 
समानाधिकारो भाइयोके सद्भावकों भी नष्ट करनेका दुष्प्रयास करो । प्रास्तविक नात तो गऋह है कि वहि 
'पर' की अपेक्षा 'नास्ति' घर्मं न हो तो जिस घडेमें तुम रहते हो बह घडा घड़ा हो न रहेगा, कपड़ा क्राडि 
पररूप हो जायगा । अत जेसी तुम्हारी स्थिति है बैसो ही पररूपको अपेक्षा 'नास्ति' घ्ंकी भी स्च्िज्षि है । 
तुम उनकी हिंसा न कर सको इसके लिए अहिंसाका प्रतीक स्म्रात्‌' शब्द तुमसे पहिले हो वाक्यम्रे कमर बिया 
जाता हैँ । भाई अस्ति, यह तुम्हारा दोष नही है । तुम तो बराबर अपने नास्ति आदि अनन्त भ्राहुयोको वस्तु- 
में रहने देते हो और बडे प्रेमसे सबके सब अनन्त धमंभाई हिलमिलकर रहते हो पर इन वस्तुदरशियोंकी 
दृष्टिको क्या कहा जाय ! इनकी दृष्टि ही एकागी है । ये शब्दके द्वारा तुममेसे किसी एक अस्ति' झादिको 
मुख्य करके उसको स्थिति इतनी अहंकारपूर्ण कर देना चाहते हैं जिससे वह 'नास्ति' अन्यका निराकरण 
करने छग जाता है । बस, 'स्यात्‌' छाब्द एक अज्जन है. जो उनको दृष्टिकों विकृत्न नही होने देता और उसे 
निमंक तथा पूर्णदर्दों बनाता है ! इस अविवक्षित-संरक्षक, दृष्टिविषह्वारी, दाब्दको सुधघारूप बनानेवाले, सचे- 
तक प्रहरी, अहिसक भावनाके प्रतीक, जीवन्त न्याग्ररूप, सुनिष्चिचत अपेक्षाद्योतक 'स्पात्‌' शब्दके ह्वरूपके साथ 
हमारे दाशंनिकोने न्याय तो किया ही नहीं किन्तु उसके स्वरूपका शायद, सभव है, क॒दाचित्‌' जैसे भ्रष्ट 
पर्यायोसे विकृृत करनेका दुष्ट प्रमत्न अवदय किया हूँ तथा अभो भो किया जा रहा है । 
सबसे थोथा तक तो यह दिया जाता है कि-- घड़ा जब अस्ति हैं तो नास्ति कैसे हो सकता है, घढ़ा जद 
एक है तो अनेक कीसे हो सकता है, यह तो प्रत्यक्ष विरोध है! पर विचार तो करो पड़ाघड़ा ही है, कपडा 
नही, कुरसी नहीं, टेबिल नहीं, गाय नही, घोड़ा नहीं, ताल्पयं यह हैँ कि बहु घटमिन्न अनन्त पंदार्थरूप 
नही हैं। तो यह कहनेमे आपको क्यो संकोच द्वोता है कि 'घड़। अपने स्वकृपये अक्तित है, घदकभ्रिन्त परख्पोंसे 
ताह्ति है! । इस घड़ेमे अनन्त परडृपोंकी श्रपेक्षा वास्तित्व' धर्म ह। नही तो दुषिया में कोई शक्ति घड़ेको 


डब्डीॉ 
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कपड़ा आदि अननेसे रोक सही सकती थी । यह 'नास्ति” धर्म ही घडेको घड़े रूपमे कायम रखनेका हेतु है । 
इसी नरस्ति धर्मकी सूचना 'अस्ति' के प्रयोगके समय 'स्यात्‌' शब्द दे देता है। इसी तरह घड़ा एक है । पर 
यही घडा रूप, रस, गन्घ, स्परशं, छोटा-बडा हलका-भारी आादि अनन्त शक्षितयोंकी दृष्टिसे अनेक रूपमें दिखाई 
देता है या नही ? यह क्षाप स्वयं बतावे । यह अनेक रूपमे दिखाई देता हैं तो आपको यह कहुनेमें क्यों कष्ट 
होता है कि-- घडा द्रव्यरूपसे एक है, पर अपने गुण, घमे और शक्ति आदिकी दृष्टिसे अनेक हैं ।' क़ृपाकर 
सोचिए कि वस्तुमें जब अनेक विरोधी धर्मोका प्रत्यक्ष हो ही रहा है और स्वय वस्तु अनन्त विरोधी घर्मों- 
का अविरोधी क्रीडास्थल हैं तब हमे उसके स्वरूपको विकृत रूपमे देखनेकी दुर्दृष्टि तो नहीं करनी चाहिए । 
जो 'स्यात्‌' शब्द वस्तुके इस पूर्णरूप द्शनकी याद दिलाता है उसे ही हम “विरोध सदाय” जैसी गालियोसे 
दुरदुराते हूँ! किमाश्च्य॑मत' परम्‌ । यहाँ घमंकीतिका यह शलोकाश ध्यानमे आ जाता है कि-- 


“यदीय स्वयमर्थेम्यो रोचते तत्र के वयम्‌ ।'' 


अर्थात्‌-- यदि यह अनेकधमंरूपता वस्‍्तुको स्वय पसन्द हैं, उसमे है, वस्तु स्वयं राजी है तो हम 
बीवमे काजी बननेवाले कौन ? जगत्‌का एक-एक कण इस अनन्तधमंताका आकर हैं। हमें अपनी दृष्टि 
निर्मल और विशाल बनानेकी आवश्यकता है । वस्तुमे कोई विरोध नहीं है। विरोध हमारी दृष्टिमे है । 
और इस दृष्टिविरोधकी अमृता ( गुरबेल ) 'स्थात्‌' शब्द है, जो रोगीको कटु तो जरूर मालम होती है पर 
इसके बिना यह दृष्टिविषम ज्वर उतर भी नही सकता । 
महापण्डित राहुल सांकृत्यायनने तथा इत पृ प्रो० जैकोबी आदिने स्याद्रादकी उत्पत्तिको सजयवेलदिठ- 
पुत्तके मतसे बतानेका प्रयत्न किया है। राहुलजीने दर्शनदिग्दशंन ( पृ० ४९६ ) में लिखा है कि-' 'भाधुनिक 
जैनदशंनका आधार स्याद्वाद है । जो मालूम होता है सजयवेलटिठपुत्तके चार अग वाले अनेकान्तवादको लेकर 
उसे सात अंगवाला किया गया है ।” संजयने तत्त्वो ( परलोक देवता ) के बारेमे कुछ भी निरचयात्मक रूप- 
से कहनेसे इनकार करते हुए उस इसकारकों चार प्रकारका कहा हैं-- 


१-है 9 नही कह सकता । 

२-नही है ? नही कह सकता । 

३-है भी और नहो भी ? नहीं कह सकता । 

४-न है और न नही है ? नहीं कह सकता । 
इसकी तुलना कीजिये जैनोके सात प्रकारके स्याद्वादसिे--- 

१-है ? हो सकता है ( स्थादस्ति ) 

२-नही है ? नहीं भी हो सकता है ( स्थान्नास्ति ) 

३-हैं भी और नहो भी ? है भी और नही भी हो सकता | 

( स्थादस्ति च नास्ति च ) 

उक्त तोनो उत्तर क्या कहे जा सकते हैं ( -वक्‍तब्य है ) ? इसका उत्तर जैन नहींमें दते हैं । 

४-स्याद्‌ ( हो सकता है ) क्या यह कहा जा सकता हैं ( “वक्तव्य है ) ? 

हा ; ह नही, स्याद्‌ अ-वक्तव्य हैं । 

- स्यादस्ति' क्या यह वक्तव्य है ? नही, याद अस्ति'! अवक्तब्य है । 

६-स्थाद नास्ति' क्या यह वक्‍सब्य है ? नही, स्थाद्‌ नास्ति” अवक्तव्य है । 


४ | विक्षिष्ट निबन्‍्ध : १४७ 


७- स्पादू अस्ति च नास्ति च' क्‍या यह बयतव्य है ? 
नही, स्यादस्ति च नास्ति च' अ-वक्‍्तव्य है । 

दोनोंको मिलामेसे मालम होगा कि जैनोने संजयके पहिलेवाले तीन बाक्‍यों ( प्रश्न और उत्तर दोनों ) 
को अछग करके अपने स्याद्रा दको छह भगियां बनाई हैं और उसके भ्ौथे बाक्य 'न है और न नहीं है' को 
जोडकर सद' भी अवफ्तव्य हैं यह सातवाँ भंग तैयारकर अपनी सप्तमभंगी पूरी को ।........इस प्रकार एक 
भो सिद्धान्त ( -स्याद ) को स्थापना न करना जो कि सजयका वाद था, उसीको संजयके अनुयायियोके 
लुप्त हो जानेपर जैनोने अपना लिया और उसके चतुभंगी स्यायको सप्तभंगीमें परिणत कर दिया । 

राहुलजीने उक्त सन्दर्मसे सप्तभंगी और स्याद्रादको मन समझकर केवल दाब्दसाम्यसे एक नये मतकी 
सृष्टि की है | यह तो ऐसा ही हूँ जँसे कि चोरसे क्या तुम अमुक जगह गये थे ? यह पूछने पर वह कहे कि 
“मैं नही कह सकता कि गया था' और जज अन्य प्रमाणोसे यह सिद्ध कर दे कि चोर अमुक जगह गया 
था । तब शब्दसाम्य देखकर यह कहना कि जजका फैसला चोरके बयानसे निकला हैं । 

सजयबेलूटिठपुत्तके दर्शनका विवेचन स्वय राहुलजीने ( पृु० ४९१ ) इन शब्दोमे किया है-- यदि 
आप पृछे--'क्या परलोक है ” तो यदि मैं समझता होऊँ कि परलोक है तो आपको बताऊँ कि परलोक है | 
मैं ऐसा भो नहीं कहता, बैसा भी नहीं कहता, दूसरी तरहतसे भी नहीं कहता । मैं यह भी नहीं कहता कि वह 
नहो है । मैं यह भी नही कहता कि वह नही नही है । परलोक नहीं हैँ परछोक नही नही है । परछोक है भी 
ओर नही भी हैँ। परछोक न हैं और न नही है । 

संजयके परलोक, देवता, कमंफल और मुक््तिके सम्बन्धके ये विचार शतप्रतिशत अनिश्चयवादके हैं । 
वह स्पष्ट कहता है कि--' यदि मैं जानता होऊँ तो बताऊँ ।” संजयकों परछोक-मुक्ति आदिके स्वरूपका 
कुछ भी निशयय नहीं था। इसलिए उसका दर्शन बकौल राहुरूजीके मानवकी सहजबुद्धिको अ्रममें नही 
डालता चाहता और न कुछ निदचयकर आन्त घारणाओकी पुष्टि ही करना चाहता है। तात्पयँ यह कि 
सजय घोर अनिष्चयवादी था । 

बुद्ध और सजय--बुद्धने “छोक नित्य हैं, अनित्य हैं, नित्य-अनित्य हैं, न नित्य न अनित्य हैं, 
लोक अन्तवान्‌ है, नही हैं, हैं-नही है, न है न नही है, निर्वाणके बाद तथागत होते हैं, नही होते, होते-नही 
होते, न होते न नही होते, जीव शरीरसे भिन्‍न है, जीव शरीरसे भिन्‍न नही है ।” ( माध्यमिक वुत्ति, पु० 
४४६ । ) इन चौदह वस्तुओको अव्याकृत कहा है। मज्मिमनिकायमे ( २।३३ ) इनकी सख्या दश हैँ । इसमें 
आदिके दो प्रइमोंमे तीसरा और चौथा विकल्‍प नहीं गिनामा गया है। इनके अब्याकृत होनेका कारण बुद्धगे 
बताया है कि इनके बारेमें कहना साथंक नही, भिक्षुवर्याके छिए उपयोगी नही, न यह निर्वेद निरोध शाति 
परमज्ञान या निर्वाणके किए आवश्यक है। तात्पयं यह कि बुद्धकी दृष्टिमें इनका जानना सुमुक्षुके छिए 
आवश्यक नहो था । दूसरे शब्दोमें बुढ भी संजयको तरह इनके बारेमे कुछ कहुकर मानवकी सहज बुद्धिको 
अ्रममें नही डालना चाहते थे और न आन्त घारणाओको पुष्ट ही करना चाहते थे । हाँ, संजय जब अपनी 
अज्ञासता या अनिदचयको साफ-साफ शब्दोमे कह देता है कि यदि मैं जानता होऊँ तो बताऊँ, तब बुद्ध अपने 
जानने, न जाननेका उल्लेख न करके उस रहस्यको शिष्योंके लिए अनुपयोगी बताकर अपना पीछा छुड़ा लेते 
हैं। किसी भी ताक्षिकका यह प्रश्न अभीतक असमाहित ही रह जाता है कि इस अव्याकृतता और संजयके 
अनिक्ययवादमें क्या अन्तर है ? सिवाय इसके कि सजय फक्कड़को तरह क्षरी-खरी बात कह देता है और 
बुद्ध बड़े आदर्समियोंकी शाल्षीनताका तिर्वाह करते हैं | 
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बुद्ध और सजय ही फ्या, उस समयके वातावरणमे आत्मा, लोक-परलोक और मुक्तिके स्वरूपके संबंध 
में-है ( सत्‌ ), नही ( असत्‌ ), है-नहीं ( सत्‌असत्‌ उभय ), न है, न नही है ( अव्यक्त या अनुभय ) ये 
चौई कोटियाँ गूँज रही थी। कोई भी प्राश्निक विसी भो तीर्थकर या आचायसे बिना किसी संकोचके 
अपने प्रंर्जंको एक साँसमे ही उक्त चार कोटियोंमे विभाजित करके ही पूछता था। जिस प्रकार आज कोई 
भी प्ले मंजेदूर और पजीपंति, शोषक और शोध्यके हन्द्रकी छायामें ही सामते आता है, उसी प्रकार उस 
खनन जात आदि अतीस्द्रिय पदार्थके प्रदान सत्‌, असत्‌, उभय और अनुभय-अनिवंत्रनीय इस चतुष्कोटिमे 
आवेष्टित रहते थे । उपलिषद्‌ और ऋग्वेदसे इस चतुष्कोटिकें दर्शन होते है। विदवके स्वरूपके संभ्वन्धमे 
सत्से असत्‌ हुआ ? या सत्से सत्‌ हुआ ? विश्व सत्‌ रूप हैं ? या असत्‌ रूप है, या सदसत्‌ उभयखूप है या 
सदसत्‌ ्लेनो रूपसे अनिर्वचनीय है ? इत्यादि प्रशन उपनिषद्‌ और वेदमे बराबर उपलब्ध होते है ? ऐसी 
इशामे राहुलजीका स्याद्वादके विषयमे यह फतवा दे देना कि सजयके प्रइनोके शब्दोसे या उसकी चतुर्भगीको 
तोड-मरोडकर सप्तभगी बनी-कहाँतक उचित है, यह वे स्वय विचारे । 


बुद्धके समकालीन जो छह तीथिक थे उनमे निरगण्ठनाथपुत्त महाबीरकी अपने क्षेत्रमे सर्वज्ञ और 
खेवंदशीके रुूपमे प्रसिद्धि थी | वे सर्वज्ञ और सर्वदर्शों थे या नही, यहु इस समयकी चरचाका विषय नहीं ह, 
बर मे क्रिशिष्ट तत्वविचारक ये और किसी भी प्रश्नको सजयकी तरह अनिश्चयकोटि या विक्षेपकोटिमे 
और सुछूकी तरह अव्याकृत कोटिमे डालनेवाले नही थे और न शिष्योकी सहज जिश[साको अनुपयोगिताके 
भयप्रद चक्‍्करमे डुबा देना चाहते थे। उनका विश्वास था कि सघके पेंचमेल व्यवित जबतक वष्तुतस्‍्वका 
ठीक मिर्जय भही कर लेते तबतक उनमें बौद्धिक दृढ़ता और मानसबछू नहीं आ सकता । वे सदा अपने 
समानजील अन्य सभधके भिक्षुओके सामने अपनी बौद्धिक दीनताके कारण हतप्रभ रहेंगे और इसका असर 
उनके जीवन और आचारपर आये बिना नही रहेगा । वे अपने दिष्योको पर्दबन्द पश्चिनियोकी तरह जगत॒के 
ह्व॒रूपविचारको बाह्य हवासे अपरिब्रित नहीं रखना चाहते थे, किन्तु चाहते थे कि प्रत्येक मानव अपनी 
सहज जिशासा और मतनशक्तिको वस्तुके यथा स्वरूपके विचारकी ओर लगावे । न उन्हें बुद्धकी तरह यह 
भय व्याप्त था कि यदि आत्माके सम्बन्धम 'है' कहते है तो शाइवतवाद अर्थात्‌ उपनिषद्वा दियोकी तरह लोग 
नित्यत्थकी ओर झुक जायेगे और नही है कहनेसे उच्छेदवाद अर्थात्‌ चार्वाककी तरह नाह्तिकत्वका प्रसंग 
आप्म छोगा, अत इस प्रइनकों अव्याकृत रखना ही श्रेष्ठ हैं। बे चाहते थे कि मौजूद तकोंका और संशयोंका 
भम्माधान अस्तुस्थितिके आधारसे होना ही चाहिये। अत उन्होने वस्तुस्वरूपका अनुभवकर यह बताया कि 
अगत्का प्रत्येक सत्‌, चाह वह चेतनजातीय हो या अचेतनजातीय, परिवतंनशील हूँ । वह निसगंतः प्रतिक्षण 
परिवतित होता रहता ह । उसकी पर्वाय बदलती रहती है । उसका परिणमनत कमी सदृश भी होता है, कभी 
एस कद 88% प्रभावसे कोई भी अछना नहीं रहता । यह एक मौलिक नियम है कि 
हे (का सर्वथा उच्छंद नहीं हो सकता, बह परिवर्तित होकर भी अपनी मौछिकता या सक्तांको नहीं 
सकता ।एक परमाणु है बह हाइड्रोजन बन जाय, जरू बन जाय, भाष 
ले > / भाप बन जाय, फिर पानी हो जाय, 
पृथियी बन जीय और अनन्त भाकृतियों या पर्भायोको घारण कर ले, पर अपने द्रव्यत्व और मौलिफत्वको 
मही खो सकता । किसीकी ताकत मही जो उस परमाणकी हंस्तीको मिटा सके । तात्पयं बहु <ि मे 
जिसने कत्‌' है वतने बने रहेगे ही पा 
्‌ बने रहेंगे, उनमेसे एक भी कम नहीं हो सकता 
हक / एक दसरेमें विलीन नही हो सकता। 
इसी तस्हे न कोई नया “'सल उत्पन्न 'हो सकता है। जितने हैँ संयोगोंके 
विश्व जगत्‌ ( गच्छतोति जगत मर्थात्‌ नाता रूपोको 0४ क ४३३३ ७५3200 0 040 
३ 3002 प्राप्त होनेयाला ) क्‍्मत्ता रहता है । 
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लात्पर्य यह कि-विद्व में जितने सत्‌ हैं उनमें सेन तो एक कम हो सकता है और न एक जड़ 
सकता है | अनन्त जड़ परमाणु, अभनन्‍त आत्माएँ, एक धर्मत्रण्य, एक अधमेंद्र व्य, एक आकाश और असंख्य 
कालाण्‌ इतने सत्‌ हैं | इनमे घर्म, अधर्मं, आकाश और काहकृ अपने स्वाभाविक रूपमे सदा विद्यमान रहते हैं 
उनका विछक्षण परिणमन नही होता । इसका क्षर्थ यह मही कि ये कूटर्थ नित्य हैं किन्तु इनका प्रतिक्षण जो 
परिणमन होता है, वहु सदृश स्वाभाविक परिणमन ही होता है । आत्मा और पुद्गल ये दो द्रव्य एक दूसरेकों 
प्रभावित करते हैं। जिस समय आत्मा शुद्ध हो जाता है उस समय वहू भी अपने प्रतिक्षणमावी स्वाभाषिक 
परिणमनका ही स्वामी रहता हैं, उसमें विलक्षण परिणति नहीं होती । जबतक आत्मा अछुद्ध हैं तबतक ही 
इसके परिणमनपर सजातीय जीवान्तरका और विजातौय पृद्गछूका प्रभाव आनेसे विलक्षणता आती है। इसकी 
नानारूपता प्रत्येकको स्वानुभवसिद्ध है। जड पुदूगल ही एक ऐसा विहकृक्षण द्रव्य है जो सदा सजातीयसे भी 
प्रमावित होता है और विजातीय चेतनसे भी । इसी पुद्गर द्रव्यके चमत्कार आज विज्ञानके द्वारा हम सबके 
सामने प्रस्तुत हैं। इसीके हीनाघिक संयोग-बियोगोंके फलस्वरूप असंख्य आविष्कार हो रहे हैं । विद्युत शब्द 
आदि इसीके रूपान्तर है, इसोको शक्तियाँ हैं। जीवकी अशुद्ध दशा इसीके संपर्कसे होती हैँ । अनादिसे जीब 
और पुदूगलका ऐसा संयोग है जो पर्यायान्तर लेनेपर भी जीव इसके संयोगसे मुक्त नही हो पाता और उसमे 
विभावपरिणमन-राग, देंष, मोह अजशानरूप दश्ाएँ होतो रहती है। जब यह जीव अपनी चारित्रसाधना द्वारा 
इतना समथथं और स्वरूपप्रतिष्ठ हो जाता है कि उसपर बाह्य जगत्‌॒का कोई भी प्रभाव न पड सके तो वह 
मुक्त हो जाता हैं और अपने अनन्त चैतन्यमें स्थिर हो जाता है| मुक्त जीव अपने प्रतिक्षण परिवर्तित स्वा- 
भाविक चैतन्यमे छीन रहुता है । फिर उसमे अशुद्ध दशा नहीं होती । अन्तत पुदूगल परमाणु ही ऐसे हैं 


जिनमे शुद्ध या अशुद्ध किसो भी दह्मामे दूसरे संयोगके आधारसे नाना आकृतियाँ और अनेक परिणमन संभव 
हैं. तथा होते रहते हैं । इस जगत व्यवस्थामे किसी एक ईश्वर जैसे नियन्ताका कोई स्थान नही है । यह तो 


अपने-अपने संयोग-वियोगोसे परिणमनशील है। प्रत्येक पदार्थंधा अपना सहुज स्वभावजन्य प्रतिक्षणभावी 
परिणमनचक्र चालू है। यदि कोई दसरा समोग आ पड़ा और उस द्रव्यने इसके प्रभावको आत्मसात्‌ किया 
लो परिणमन लत्प्रभावित ही जायगा, अन्यथा वहु अपनी गतिसे बदलता चला जायगा । हाइड्रोजनका एक 
अणू अपनी गतिसे प्रतिक्षण हाइड्रोजन रूपमे बदल रहा हैँ । यदि ऑक्सीजनका अणु उसमें आ जुटा तो दोनो- 
का जलरूप परिणमन हो जायगा। वे दोनों एक जलूबिन्दु रूपसे सदृश सयुक्त परिणमन कर लेगे । यदि 
किसी वैशानिकके विदलेषणप्रयोगका नि्ित्त मिला तो वे दोनो फिर जुदा-जुदा भी हो सकते है। यदि अग्नि- 
का सयोग मिरू गया तो भाष बन जायेंगे। यदि साँपके मुखका सयोग मिला तो विषबिन्दु हो जायेंगे । त्तात्पय॑ 
यह कि यह विद्व साधारणतया पुदूगल और अशुद्ध जीवके निमित्त-नैमित्तिक सम्बन्धका वास्तविक उद्यान 
हैं। परिणमन चक्रपर प्रत्येक द्रव्य चढ़ा हुआ है । वह अपनी अनन्त योग्यताओके अनुसार अनन्त परिणमनों- 
को क्रश धारण करता हैं। समस्त 'सत्‌ के समुदायका नाम लोक या विश्व हे । इस दृष्टिसे अब आप 
छोकके शाएवत और अध्याइवत वाले प्रश्मको विचारिए-- 

१-क्या लोक शाशवत है ? हाँ, लोक शाइवत है । द्रव्योकी संख्याकी दृष्टिसे, भर्थात्‌ जितने सत्‌ 
इसमे हैं उसमेका एक भी सत्‌ कस नही हो सकता और न उसमे किसी नये सत्‌की वृद्धि ही हो सकती है । 


सन एक सत्‌ दूसरेमें विरीन ही हो सकता है। कभी भी ऐसा समय नहीं आ सकता जो इसके अंगभत द्रव्यो- 
का छोप हो या वे ऋणाप्त हो जायें। है 


२-क्‍्या जोक अक्षादवत है ? हाँ, लोक अशास्‍्वत हूँ, अंगमूत द्रव्योके प्रतिक्षण भावी परिणमनोंकी 
दृष्टिसि ? अर्थात्‌ जितने सह हे वे प्रतिक्षण सदुक्ष या विसदृष्द परिणमन करते रहते हैं; इसमे दो क्षणतक 
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वहरनेवाला कोई परिणमन नही है । जो हमे अनेक क्षण ठहरनेवाला परिणमन दिखाई देता है वह प्रतिक्षण- 
भावी सदृश्ष परिणमनका स्थल दृष्टिसि अवलोकनमात्र है। इस तरह सतत परिवर्ननशीछ संयोग-बियोगोंकी 
दुष्टिसे विचार कीजिये तो लोक अधाइवत है, अनित्य है, प्रतिक्षण परिवर्तित हैं ! 

३-क्या लोक शापवत और अशाइवत दोनो रूप है ? हाँ, क्र उपर्युक्त दोनों दृष्टियोसे विचार 
कीजिए तो छोक शाइवत भी है ( द्रव्यदृष्टिसे ), अशादवत भो हे (पर्यायदृष्टिसे) | दोनो दृष्टिकोणोको क्रमश" 
प्रयुक्त करनेपर और उन दोनोपर स्थूलदृ ष्टिस्ति विचार करवेपर जगत्‌ उभयरूप ही प्रतिभासित होता है । 

४-क्या लोक शाइवत और अशाइवत दोनों रूप नहीं ह? आखिर उसका पूर्णरूप क्या है ? हाँ, 
लोकका पूर्णरूप अवक्‍्तव्य है, नही कहा जा सकता। कोई शब्द ऐसा नहीं जो एक साथ शाइवत और 
अध्याइवत इन दोनो स्वरूपोकों तथा उसमे विद्यमान अन्य अनन्त धर्मोंकों युगपत्‌ कह सके । अत दाब्दकी 
असामथ्यके कारण जगत्‌का पूर्णरूप अवक्नब्य है, अनुभव है, वचनावीत है । 

इस निरूपणभ आप देखेंगे कि वस्तुका पूर्णरूप वचनोके अगोचर है, अनिवंचनीय या अवक्तब्य है । 
यह चौथा उत्तर बस्तुके पूर्णरूपको युगपत्‌ कहनेकी दृष्टिसे हैं। पर वही जगत्‌ ज्याश्यल कहा जाता हैं द्रब्य- 
दृष्टिसे, अशाशवत कहा जाता हैं पर्वायदृष्टिस | इस तरह मठरूपसे चौथा, पहिला और दूसरा ये तीन प्रश्न 
मौलिक है | तीसरा उभयरूपताका प्रइन तो प्रथम और द्वितीयके सयोगरूप है । अब आप विचारें कि सजयते 
जब लोगके शाइवत और अशाश्वत आदिके बारेमे स्पष्ट कह दिया कि मैं जानता होऊेँ तो बताऊँ और 
बुद्धने कह दिया कि इन चक्‍करम न पडो, इसका जानना उपयोगी नहीं है, तब महावीरने उन प्रश्नोका 
वस्तुस्थितिके अनुमार यथार्थ उत्तर दिया और शिष्योकी जिज्ञामाका समाधानकर उनको बौद्धिक दीनतासे 
त्राण दिया । इन प्रदनोका स्वरूप इस प्रकार हे-- 


प्रइन संजय बुद्ध महाबीर 
१-कक्‍्या लोक शाइवल हे ? मैं जानता होऊ तो बताऊँ इसका जानना हाँ, छोक द्रव्यदुष्टिस शाश्वत 
( अनिश्चय, विक्षेप ) अनुपयोगी हैँ है, इसके किसी भी सत्‌का 
( अव्याकृत सवंथा नाश नही हो सकता । 
अकथनीय ) 
२-कक्‍्या लोक अशाइबत हैं ? पा हाँ, लोक अपने प्रतिक्षण 


भावी परिवतंनोकी दृष्टिसे 
अशाश्वत है, कोई भी परि- 
वर्तन दो क्षणस्थायी नही है । 


३-क्‍्या छोक शाइवत और अशाइवत ,, ४ हाँ, दोनों दृष्टिकोणोसे क्रमदा. 
है? विचार करनेपर_ छोकको 
शाइवत भी कहते है और 


अदशाइवत भी । 

है हाँ, ऐसा कोई णब्द नहीं 
जो लोकके परिपूर्ण स्वरूप- 
को एक साथ समग्र भावसे 


कह सके । अत पूर्णरूपसे 
उस्तु अनुभय है, अवक्‍्तब्य 
हैं, अतिरव॑चनीय है । 


४-क्या छोक दोनों रूप नही है 
अनुभय हैं ? 


ड़ 
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संजय और बुद्ध जिन प्रदनोंका समाधान नही करते उन्हें अनिश्चय या अव्याकृत कहकर अपना पिंड 
छुडा लेते हैं, महावीर उन्हींका वास्नधिक युक्तिसंगत समाधान करते हैं। इसपर भी राहुलजी और स्व० 
धर्माननद कोसम्बी आदि यहू कहनेका साहुस करते हैं कि 'संजयके अनुयाथियोके लुप्त हो जानेपर सजयवाद- 
को ही जैनियोने अपना लिया । यह तो ऐसा ही है जैसे कोई कहे कि 'भारतमे रष्ठी परतन्त्रताकों ही पर- 
तन्त्रता विधायक अंग्रेजीके चले जानेपर भारतीयीने इसे अपरतन्त्रता ( स्वतन्त्रता ) रूपसे अपना लिया हैं, 
क्योकि अपरतन्त्रतामे भी 'प र त मन्त्र ता ये पाँच अक्षर तो मौजद हैं ही। या हिसाको ही बुद्ध और 
महावीरने उनके अनुयायियोके लुप्त हो जानेपर अहिंसा रूपसे अपना लिया है क्‍योंकि अहिसामे भी हि सा 
ये दो अक्षर हैं ही । यह देखकर तो और भी आइचर्य होता है कि आप ( पृ० ४८४ ) अनिश्चिततावादियो- 
की सूचीमे सजयके साथ निग्गठनाथपुत्त ( महावीर ) का नाम छिल्ल जाते हैं, तथा ( पृ० ४९१ ) संजयको 
अनेफान्तवादी भी । क्या इसे धर्मकीतिके शब्दोमें 'घिग्‌ व्यापक तम.' नही कहा जा सकता ? 

'स्थार्त' शब्दके प्रयोगसे साघारणतया छोगोंको सशय, अनिश्चय या सभावनाका भ्रम होता है । पर 
यह तो भाषाकी पुरानी दौरी हैँ उस प्रसगकी, जहाँ एक वादका स्थापन नहीं होता। एकाधिक भेद या 
विकल्पकी सूचना जहाँ करनी होती है वहाँ स्थात्‌' पदका प्रयोग भाषाकी शैलीका एक रूप रहा ह जैसा कि 
मज्झ्िमनिकायके महाराहुलोवादसुत्तके निम्नलिखित अवतरणसे ज्ञात होता है-कतमा राहुल च त॑जोधातु ? 
तजोधातु सिया अज्ञत्तिका सिया बाहिरा ।' अर्थात्‌ तेजोधातु स्यात्‌ आध्यात्मिक हैँ स्यात्‌ बाह्य है । यहाँ 
सिया ( स्थात्‌ ) शब्दका प्रयोग तेजोधातुके निश्चित भेदोकी सूचना देता है न कि उन मेंदोता सहाय, अनि- 
दचय या सभावना बताता हैं। आध्यात्मिक भेदके साथ प्रयुक्त होनेवाला स्थात्‌ दाब्द इस बातका ोतन 
करता हूँ कि तेजोघातु -मात्र आध्यात्मिक ही नहीं हैँ किन्तु उससे व्यतिरिक्त बाह्य भी है। इसी तरह 
'स्थादस्ति' में अस्तिके साथ लगा हुआ 'स्थात्‌' शब्द सूचित करता है कि अस्तिसे भिन्‍न धर्म भी वस्तुमे है 
केवल अस्तिधमेरूप ही वस्तु नहीं है। इस तरह स्यात्‌' शब्द न शायदका, न अनिश्वयका और न 
सम्भावनाका सूचक हैं किन्तु निदिष्ट घर्मके सिवाय अन्य अशेष धर्मोकी सूचना देता है जिससे श्रोता वस्तुको 
निर्दिष्ट धर्ममरात्र रूप ही न समझ बैठे । 

सप्तभंगी--वस्तु मूछत अनन्तघर्मात्मक है । उसमे विभिन्‍न दृष्टियोसे विभिन्‍न विवक्षाओसे अनन्त 
धमं है । प्रत्येक धर्मका विरोधी धर्म भी दृष्टिभेदसे वस्तुमे सम्भव है । जैसे 'घट: स्मादस्ति' मे घट है अपने 
द्रव्य, क्षेत्र, काल, भावको मर्यादासे । जिस प्रकार घटमे स्वचतुष्टयकी अपेक्षा अस्तित्व धम है उसो तरह घट- 
व्यतिरिक्‍त अन्य पदार्थोंका नास्तित्व भी घटमे है। यदि घटभिनन पदा्थोका नास्तित्व घटमें न पाया जाय 
तो घट और अन्य पदार्थ मिलकर एक हो जायेगे | अत घट स्यादस्ति और स्यान्नास्ति रूप है। इसी तरह 
बसतुमें द्रव्यदुष्टिसे नित्यत्व और पर्यायदृष्टिसे अनित्यत्व आदि अनेकों विरोधी युगल धर्म रहते हैं। एक 
वह्तु में अनन्त सप्तमग बनते हैं। जब हम घटके अस्तित्वका विचार करते हैं तो अस्तित्वविषयक सात भंग 
ही सकते हैं| जैसे संजयके प्रब्नोत्तर या बुद्धके अव्याकृत प्रए्नोत्तरमे हुम चार कोटि तो निश्चिचत रूपसे देखते 
है--सत्‌ , असत्‌, उमय और अनुभय । उसी तरह गणितके हिसाबसे तीन मल मंगोंको मिलानेपर अधिकसे 
अधिक सात अपुनरुक्त भंग हो सकते हैं । जैसे घडेंके अस्तित्वका विचार प्रस्तुत हैं तो पहिला अस्तित्व धर्म, 
दूसरा तद्विरोधी नास्तित्व धर्म और तोसरा धर्म होगा अवक्तब्य जो वस्तुके पूर्ण रूपकी सूचना देता है कि 
वस्सु पूर्णरूपसे बचनके अगोचर है, उसके विराट रूपको शब्द नही छ सकते । अबकक्‍्तव्य घर्म इस अपेक्षासे है 


कि दोनों घर्मोको युगपत्‌ कहनेवाला शब्द ससारमे नही है । अत. वस्तु यभाथंतः वचनातीत है, अवक्तव्य है । 
इस तरह मछमें तीन भंग हैं-- 


३५२ : डॉ० महेसद्रकुमार जेत न्यायाचाय॑ स्मृति-ग्रन्थ 


१-स्यादस्ति घटः २-स्यान्नास्ति घट: ३-स्यादवक्तव्यों घट' 
अवक्तव्यके साथ स्थात्‌ पद लगानेका भी अथ्थं है कि वस्तु युगपत्‌ पूर्ण रूपमे यदि अवक्तब्य है तो 
क्रमश: अपने अपूर्ण रूपमे वक्तव्य भी है और वह अस्ति, नास्ति आदि रूप बचनोंका विषय भी होती है । 
अत' वस्तु स्थाद्‌ अववतव्य है । जब मल भग तीन हैं तब उनके द्विसंयोगी भग भी तीन होंगे तथा तिसयोगी 
भंग एक होगा । जिस तरह चतुष्कोटिम सत्‌ और असत्‌को मिलाकर प्रइन होता है कि 'क्या सत्‌ होकर भी 
वस्तु असत्‌ हैं ?” उसी तरह ये भी प्रइन हो सकते है कि-१-क्या सत्‌ होकर भी वस्तु अवक्तब्य है ? 
२-क्या असत्‌ होकर भी वस्तु अवक्तव्य है? ३-क्या सत्‌असत्‌ होकर भी वस्तु अवक्तव्य है ? इन तीजो 
प्रदनोंका समाधान सयोगज चार भागोमे है। अर्थात्‌-+- 
४-अस्ति नास्ति उभय रूप वस्तु है स्वचत्ष्टव अर्थात्‌ स्वद्नग्य-क्षेत्रकालभाव और परचतुष्ठयपर 
क्रमश दृष्टिट रखतेपर और दोनोकी सामूहिक विवक्षा रहतेपर । 
५-अस्ति अवक्सव्य वस्तु है-प्रथम समयमे स्वच॒तुष्टप और द्वितीय समयमें युगपत्‌ स्वपरचतुष्टय पर 
क्रमश दृष्टि रखनेपर और दोनोकी सामुहिक विवक्षा रहनेपर ! 
६-नास्ति अववतव्य वस्तु हे-प्रथम समयमे परचतुष्टय और द्वितीय समयमे युगपत्‌ स्वपर घतुष्टयकी 
क्रमश दृष्टि रखतेपर और दोनोकी सामूहिक विवक्षा रहनेपर । 
७-अस्ति नास्ति अवक्तव्य वस्तु है--प्रथम समयमे स्वचतुष्टय, द्वितीय समय में परचतुष्टय तथा 
तृतीय समयमे युगपत्‌ स्व-परचतुष्टयपर क्रमश दृष्टि रखनेपर और तीनोकी सामूहिक विवक्षा 
रहनेपर । 
जब अस्ति और नास्तिकी तरह अवक्तव्य भी वस्तुझा घमे है तब जैसे अस्ति और नाह्तिकों मिखा- 
कर चौथा भग बन जाता है वैसे ही अवबतव्यके साथ भी अस्ति, नास्ति और अस्तिनास्तिको मिलाकर 
पाँचवें, छठवें और सातवें भंगकी सृष्टि हो जाती है! 
इस तरह गणितके सिद्धान्तके अनुसार तीन मल वस्तुओके अधिफसे अधिक अपुनरुवत सात ही भग 
हो सकते हैं । तात्पयं यह हैँ कि वस्तुके प्रत्येक धर्मको लेकर सात प्रकाश्की जिज्ञासा हो सकती है, सात 
प्रकारके प्रदन हो सकते हैं अत उनके उत्तर भी सात प्रकारके ही होते हैं । 
दर्शंनदिग्दशंनमे श्री राहुलजी ने पाँचवे, छठवे और सातवें भगको जिस भ्रष्ट तरीकेसे तोडा-मरोडा 
है बह उनकी अपनी निरी कल्पना और अतिसाहस है। जब बे दर्शनोको ध्यापक नई और वैज्ञानिक दुष्टिसे 
देखना चाहते है तो उन्हें किसी भी दर्शन को समीक्षा उसके स्वरूपको ठीक समझकर ही करनी चाहिए | 
वे अवक्तव्य नामक धर्मको, जो कि सतूके साथ स्वतन्त्रभावसे द्विसयोगी हुआ है, तोड़कर अ-वक्तव्य करके 
संजयके नहीं के साथ मेल बैठा देते हैं और 'सजय " के घोर अनिदचयवादको ही अनेकान्तवाद कह देले 
हैं। किमाइ्चयमत. परम्‌ । 
| 
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१. जैन कथा ग्रन्थोमे महावी रके बालजोवनकी एक घटनाका वर्णन आता हैं कि- संजय और विजय नामक 
दो साधुओका सहाय महावीरको देखते ही नष्ट हो गया था, इसलिए इनका नाम सन्‍्मति रखा गया 
था । सम्भव है यह सजय-विजय संजयवेलट्ठिपुत्त ही हों गौर इसीके संशय या अनिश्चयका साझा 
महावीरके सप्तभंगी न्‍्यायसे हुआ हो । यहाँ वेछदूठिपुत्त विशेषण अष्ट होकर विजय नामका दूसरा 
साधु बन गया है । 


जैन अध्यात्म 
पदार्थस्थिति 


नाञज्सलो विद्यते भावों नाउमावों विद्यते सत- जगत्‌मे जो सत्‌ है उसका संथा विनाश नहीं हो 
घकता और सर्बंधा नए किसी असत्‌का सद्रपमें उत्पाद नहीं हो सकता । जितने मौलिक द्रव्य इस जगतुूमें 
अनादिसे विद्यमान हैं वे अपनी अवस्थाओमे परिवत्तित होते रहते हैं। अनन्तजीव, अनन्तानन्त पुद्गलूअणु, 
एक घर्मंद्रव्य, एक अधरमंद्रब्य, एक आकाश और असंख्य कालाणु, इनसे यह लोक व्याप्त है । ये छह जातिके 
द्रव्य मौलिक हैं, हनसेसे न तो एक भी द्रव्य कम हो सकता और न कोई नया उत्पस्त होकर इनकी 
संख्यामे वृद्धि कर सकता है। कोई भी द्रव्य अन्यद्रव्यर्प्में परिणमन नहीं कर सकता, जीव जीव द्वी 
रहेगा, पुद्गल नही हो सकता । जिस तरह विजातीय द्रव्यरूपमे किसी भी द्रव्यका परिणमन नहीं होता उसी 
तरह एक जीव दूसरे सजातीय जीव-द्रव्यरूप या एक पुद्ूगल दूसरे सजातीय पुद्गलद्गव्यरूपमें सजातीय परिणमन 
भी नहीं कर सकता | प्रत्येक द्रव्य अपनी पर्यायों-अवस्थाओकी घारामे प्रवाहित दे किसी भी विजातीय या 
सजातीय द्रग्यान्तरकी धारामें उसका परिणमन नही हो सकता । यह सजातीय या विजातीय द्रव्यान्तरमें 
असंक्रान्ति ही प्रत्येक द्रब्यकी मौलिकता है । इन द्रव्योंमें घमंद्रव्य, अधमंद्रग्य, आकाहएाद्रव्य और कालद्रव्योंका 
परिणमन सदा शुद्ध ही रहता है, इनमें विकार नहीं होता, एक जैसा परिणमन प्रतिसमय होता ₹हता है । 
जीव और पुद्गल इन दो द्रव्योमें शुद्धपरिणमन भी होता है तथा अशुद्ध परिणमन भी। इन दो द्रव्योँमें 
क्रियादाक्ति भी है जिससे इनमें हलन-बलन, आना-जाना आदि क्रियाएँ होती है । दोष द्रव्य निष्क्रिय हैं वे 
जहाँ है वहीं रहते है । आकादा सर्वव्यापी है । घमं और अधर्म लोकाकाशके बराबर हैं । पुदूगरू जौर काल 
अणु रूप हैं! जीव असंख्यातप्रदेशी है और अपने शरीरप्रमाण विविध आकारोंमें मिलता है । एक पुद्गछद्रव्यं 
ही ऐसा हैं जो सजातीय अन्य पुदुगरूद्रब्योंसे मिलकर स्कन्‍्ध बन जाता है और कभी-कभी इतना रासायभिक 
मिश्रण हो जाता है कि उसके अणुओऔकी पुथक्‌ सत्ताका भान करना भी कठिन होता है। तात्पयें यह कि 
जीवद्रष्य और पृद्गरूद्रव्यमें अशुद्ध परिंणमन होता है और वह एक दूसरेके निमित्तसे। पुद्गलूमें इतमी 
विशेषता है कि उसकी अन्य सजातीयपुद्ूगऊोंसे मिलकर स्कन्ध-पर्याय भी होती है पर जीवकी दूसरे जीवसे 
मिलकर स्कन्घ पर्याय नहीं होती | दो विजातीय द्रव्य बेंघकर एक पर्याय नहीं प्राप्त कर सकते । इन दो 
ब्रष्योंके विविध भरिणसमयोंका स्थ॒रूरूप यह दुद्यजगत्‌ है ! 
द्रष्य-परिणमस 

प्रत्येक द्रव्य परिणामीनित्य है । पू्॑पर्याय नष्ट होती है उत्तर उत्पन्न होती है पर महद्रब्यकी धारा 
अविच्छिन्न चलती है। यही उत्पाद-व्यय-प्रौ्यात्मकता प्रत्येक द्रव्यका निजी स्वरूप है | धर्म, अधर्भम, जोकीदी 
और कालद्रब्योंका सदा शुद्ध परिणमन ही होता है । जीवब्रव्यमे जो मुक्त जीव हैं उनका परिणमन शुद्ध ही 
होता है कभी भी अणुद्ध नहीं होता । संसारी जीव और अनन्त पुदुगलद्रब्यका शुद्ध और अशुद्ध दोनों हीं 
प्रकाश्का परिणमन होता है। इतनी विद्येषता है कि जी संसारो जीव एक बार मुक्त होकर हुद्ध परिणंभ्ष- 
का अधिकारी हुआ वह फिर कभी जी अशुद्ध नहीं होगा, पर पुद्गर॑द्रब्यका कोई नियम नहीं है। में कभी 
सकत्ण बनकर जशुद्ध परिंणमम करते हैं तो परमाणुरूप होकर अपनी शुद्ध अभस्थामें आ जाते हैं फिर स्कत्णे 
बत जाते हैं इस तरह उनका विविध परिंणमन होता रहता है। जीव और पुदुगलमें बैभाजिकी शाकित है 
जिसके कारण के विभाव परिगमतको मी प्राप्त होते हैं । 

ड्४१ 
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द्रव्मगतदाक्ति 

घमें, अधमं, आकाश ये तीन द्रव्य एक-एक है। कालाण्‌ असंख्यात हैं । प्रत्येक काछाणुमें एक-जैसी 
दाक्तियाँ हैं । बतना करनेकी जितने अविभागप्रतिज्छेदवाली शक्ति एक कालाणुमे है वैसी ही दुसरे काहाणु- 
में । इस तरह कालाणुओमे परस्पर शक्ति-विभिन्‍नता या परिणमन-विभिन्‍्नता नहीं है । 

पुद्गलद्रव्यके एक अणुमे जितनी शक्ततियाँ हैं उतनी ही और वैसी ही शक्तियाँ परिणमन-योग्यता 
श्रन्‍्य पुदूगलाणुओमे हैं । सूलत पुदुगल-अणद्रव्योमे शक्तिमेद, योग्यताभेद या स्वभावभेद नही है | यह तो 
सम्भव है कि कुछ पुदूगलाणु मूलत स्तिग्ध स्पशंवाले हो और दूसरे मुलत रूक्ष, कुछ शीत और कुछ उच्ण 
पर उनके ये गुण नियत नही, रूक्षणुणवाला भी स्निग्धगुणवाल्ता बन सकता है तथा स्निग्धगुणवाल्ा भीर्कष। 
शीत भी उच्ण बन सकता है उष्ण भी शीत । तात्पय यह कि पुदूगलाणुओमे ऐसा कोई जातिभेद नहीं है 
जिससे किसी भी पुद्गलाणुका पुद्गछसम्बन्धी कोई परिणमन न हो सकता हो । पुदुगरलद्रव्यके जितने भी 
परिणमन हो सकते है उन सबकी योग्यता और शक्ति प्रत्येक पुदूगलाणुमे स्वभाषत:ः है, यही द्रभ्यशक्ति 
कहुछाती है । स्कन्घ-अवस्थामे पर्यायशक्तियाँ विभिन्‍न हो सकती हैं। जैसे किसी अग्निस्कन्धमें सम्मिछित 
परमाणुका उष्णस्पर्श और तेजोरूप था, पर यदि वह अग्निस्कन्धसे जुदा हो जाय तो उसका शीसस्पर्दा तथा 
कृष्णरूप हो सकता है। और यदि वह स्कन्‍्ध ही भस्म बन जाय तो सभी परमाणुओका रूप और स्पर्श आदि 
बदल सकते हैं । 


सभी जीवद्रव्योकी मूल स्वभावशक्तियाँ एक जैसी है, ज्ञानादि अनन्तगुण और अनन्त चैतन्य-परि- 
णमनकी प्रत्येक दक्ति मुऊत प्रत्येक जीवद्रव्यमें है। हाँ, अनादिकालीन अशुद्धताके कारण उनका विकास 
विभिन्‍न प्रकारसे होता है । चाहे हो भव्य या अभव्य, दोनो ही प्रकारके प्रत्येक जीव एक-जैसी शक्तियोके 
आधार हैं, शुद्द दशामे सभी मुक्त एक-जैसी शक्तियोके स्वामी बन जाते है और प्रतिसमय अख़ण्ड शुद् 
परिणमनमें लीन रहते हैं । ससारी जीवोमे भी मुलत सभी शक्तियाँ हैं। इतना विशेष हैँ कि अमव्य-जीवों- 
में केबलजानादिशक्षतियोके आविर्भावकी दाक्ति नहीं मानी जाती । उपर्युक्त विवेचनसे एक आत निर्विवाद- 
रूपसे स्पष्ट हो जाती है कि चाहे द्रव्य चेतन हो या अचेतन, प्रत्येक मुछत अपनी-अपनी चेतन-अचेतन 
शक्तियोका धनी है उनमे कही कुछ भी न्यूनाधिकता नही है। अशुद्धद्षाम अन्य पर्यायश्षक्तियाँ भी उत्पन्न 
हो जाती है और विलीन होती रहती हैं । के 


परिणमनके नियतत्वको सीमा 


उपयुक्त विवेचनसे यह स्पष्ट हूँ कि द्रव्योमे परिणमन होनेपर भी कोई भी द्रव्य सजातीय या विजा- 
तीय द्रब्यान्त ररूपमें परिणमन नहीं कर सकता । अपनी घारामे सदा उसका परिणमन होता रहता है । द्रम्य- 
गत मूल स्वभावकी अपेक्षा प्रत्येक द्रव्यके अपने परिणमन नियत हैं'। किसी भी पुद्गलाणके के सभी पुदूगल- 
सम्बन्धी परिणमन प्रतिसमय हो सकते हैं और किसो भी जोबके जोवसम्बन्धी अनन्त परिणमन । यह तो 
संभव है कि कुछ पर्यायशवितयोसे सीधा सम्बन्ध रखतेबाले परिणमन कारणभत पर्यायशक्तिके न होने- 
पर न हो । जैसे प्रत्येक पुदूगलपरमाणु यद्यपि घट बन सकता है फिर भी जबतक अमुक परमाणुस्कन्ध 
मिट्टीरूप पर्यायकों प्राप्त न होगे तबतक उनमे सिट्टीरूप पर्यायशक्तिके विकाससे होनेवाली भटपर्याय 
नही हो सकती । परन्तु मिट्‌टी-पर्यायसे होनेबाली घट, सकोरा आदि जितनी पर्यायें सम्मावित हैँ वे 
निमित्तके अनुसार कोई भी हो सकती हैं । जैसे जोवमे मनुष्यपर्यायमें आँखसे देखनेकी योग्यता विकसित 
है तो वह अमुक समयमें जो भी सामने भायेगा उसे देखेगा । यह कदापि नियत नहीं हैँ कि अमुक समय- 
में अमुक पदार्थंकों ही देखनेकी उसमे योग्यता है शेषकी नहीं या अमुक पदार्थ उस समय उसके द्वारा 
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ही देखे जानेकी योग्यता है, अन्यके द्वारा नहीं । मतकूब यहूँ कि परिस्थितिवश जिस पर्मायदाक्तिका व्रब्यमें 
विकास हुआ है उस शाक्तिसे होलेवाले यावत्का्योमेंसे जिस कार्यकी सामग्री था बलवान्‌ निर्मित मिल जायेंगे 
उसके अनुसार उसका वैसा परिणमन होता जायगा | एक मनुष्य गददीपर बैठा है उस समय उसमें हँसना- 
रोना, आदलर्य करना, गम्मीरतासे सोचना आवि अनेक कार्योंकी योग्यता है । यदि बहुरूपिया सामने आ जाय 
और उसकी उसमें दिऊचस्पी हो तो हँसनेरूप पर्याय हो जायमी । कोई शोकका निमिल मिल जाय तो रो भी 
सकता है। अकस्मात्‌ बात सुनकर आदचयँमें डुब सकता है और तत्वचर्चा सुनकर गम्भीरतापूर्वक सोच 
भी सकता है | इसलिए यह समझना कि प्रत्येक द्रब्यका प्रतिसमयका परिणमन नियत है, उसमें कुछ हेर-फेर 
नहीं हो सकता ओर न कोई हेर-फेर कर सकता है, द्र्यके परिणमनस्वभावकों गम्भीरतासे न॑ सोचनेके 
कारण अमात्मक है| द्रव्यगत परिणमत नियत हैं अमुक स्थूलपर्यायगत शक्तियोंके परिणमन भी नियत हो 
सकते हैं जो उस!पर्यायशक्तिके अवदयं भावी परिणमनोमेसे किसी एकरूपमें निभित्तानुसार सामने आते हैं । जैसे 
एक ओँगुली अगले समय टेढी हो सकती हैं, सीधी रह सकती है, टूट सकती हैं, घूम सकती है, जैसी सामग्री 
और कारण-कलाप मिलेंगे उसमे विद्यमान इन सभी योग्यताओंमेंसे अनुकूछ योग्यताका विकास हो जायगा | 
उस कारणशक्तिसे वहु अमुक परिणमन भी नियत कराया जा सकता है जिसकी पूरी सामग्री अविकल हो 
प्रतिबन्‍्धक कारणकी सम्भावना न हो ऐसी अन्तिमक्षणप्राप्त शक्सिसे वहु कार्य नियत ही होगा पर इसका 
यह अथ्थ कदापि नही है कि प्रत्येक द्रव्यका प्रतिक्षणका परिणमन सुनिश्चित है उसमें जिसे जो निरभित्त होना 
है नियतिचक्रके पेटमे पहकर ही वह उसका निमित्त बना रहेगा । वह अतिसुनिश्चित है. कि हरएक द्रव्य- 
का प्रतिसमय फोई न कोई परिणमन होना हो चाहिए। पुराने संस्कारोंके परिणामस्वरूप कुछ ऐसे निष्चिव 
कार्यकारणभाव बनाए जा सकते हैं जिनसे यह नियत किया जा सकता है कि अमुक समयमें इस द्रव्यका 
ऐसा परिणमन होगा ही, पर इस कारणताकी अवद्यंभाविता सामग्रीकी अविकलता तथा प्रतिबन्धक्षकारणकी 
हान्‍्यतापर ही निर्भर है। जैसे हल्दी और चना दोनों एक जलपात्रमे डाले गये तो यह अवश्यंभावी है कि 
उनका लालरंगका परिणमन हो । एक बात यहाँ यह खासतौरसे ध्यानमें रखने की है कि अचेतन परमा- 
णुओमे बुद्धिपृ्ंक क्रिया नहीं हो सकती । उनमें अपने संयोगके आघारसे क्रिया तो होती रहती है । जैसे 
पृथिवीमें कोई बीज पडा हो तो सरदो, गरमीका निम्मित्त पाकर उसमें अकुर आ जायगा और वह पलल्‍छबित, 
पुष्पित होकर पुन' बीजको उत्पन्न कर देगा। गरमोका नि्मित्त पाकर जलू भाप बन जायगा । पुनः भाष 
सरदीका निमित्त पाकर जलके रूपमें बरसकर पुथिवीको शस्यश्यामऊ बना देगा | कुछ ऐसे भी अच्चेतन द्रव्यों- 
के परिणमन हैं जो खेतन निमित्तसे होते हैं जैसे मिट्टीका घडा बनना या रईका कपडा बनना । तात्पय॑ 
यह कि अतीत के सस्कारवश वतंमान क्षणमे जितनी और जैसो योग्यताएँ विकसित होगी और जिनके विकास- 
के अनुकूल निमित्त मिलेंगे, द्रब्योंका वंसा-वैसा परिणमन होता जायगा। भविष्यका कोई निश्चित कार्यक्रम 
द्रव्योका बना हुआ हो और उसी सुनिश्चित अनन्त क्रमपर यह जगत चल रहा हो, यह धारणा ही भ्रमपूर्ण है । 
नियतार्धनियतश्ववाद 


जैन दृष्टिसे द्रव्यगत दक्तियाँ नियत हैं पर उनके प्रतिक्षणके परिणमन अनियाय हैं। एक द्रब्यकी 
उस समयंकी योग्वलासे जितने प्रकारके परिणमन हो सकते हैं उनमेसे कोई भी परिणमन जिसके कि निमित्त 
और अनुकूल सामग्री मिल जायगी, हो जायगा । तात्पय॑ यह कि प्रत्येक द्रव्यकी शक्तियाँ तथा उनसे होनेबाले 
परिणमतोंकी जाति सुनिश्चित है। कम्मी भी पुद्गलके परिणमन जींवमें तथा जीवके परिणमन पुद्गल में 
भहीं हो सकते । पर प्रतिसमय कैसा परिणमन होगा, यह अनियत है । जिस समय जो शक्ति विकसित होगी 
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तथा अनुकूल निमिस सिर जायगा उसके बाद वैसा परिणमन हो जायगा | अतः नियक्तत्व मर अनियतत्व 
दोयो धर्म सापेक्ष हैं। अपेक्षाभेदसे सम्भव हैं । 
नियतिवाद नही 

जो होना होगा वह होगा ही, हमारा कुछ भी पुरुषार्थ नहीं है, इस तरहके निष्क्रिय नियतिवादके 
विचार जैनतत््वस्थितिके प्रतिकूल है। जो द्रव्यगत शक्तियाँ नियत हैं उनमें हमारा कोई पुल्षार्थ नही, 
हमार। पुंर्षा्थ तो कोयलेकी हीरापर्यायके विकास करानेमे है) यदि कोयलेके लिए उसकी होीरापर्यायके 
विकासके लिए आवश्यक सामग्री न भिले तो या तो वह जलकर भस्म बनेगा या फिर खानिमे ही पड़े-पडे 
समाप्त हौ जायगा । इसका यह अर्थ नही है कि जिसमे उपादात शक्ति नही हैं उसका परिणमन भी निर्मित्त- 
से हो सकता है या निमित्तमे यह शक्ति हैं जो निरुपादानकों परिणमन करा सके । 


उभय कारणोसे कार्य॑ 
कार्योत्त्तिके लिए दोनो ही कारण चाहिए उपादान और निमित्त; जेसा कि स्वामी समन्तअद्वमे कहा 
है कि “मा कार्य बहिरन्तरुपाधिभि:' अर्थात्‌ कार्य बाह्य-आम्यन्तर दोनों कारणोसे होता है | यही अना- 
सनल्‍त वैज्ञानिक कारण-कार्यघारा ही द्रव्य है जिसमें पूवरर्याय अपनी सामग्रीके अनुसार सदृष्ट, विसदृश, 
अर्थंसदुद्ग, अल्फ्सदूश आदिरूपसे अनेक पर्यायोकी उत्पादक होती है। मान लीजिए एक जलबिन्दु है उसकी 
पर्याम बदल रही है, वह प्रतिक्षण जलबिन्दु रूपसे परिणमन कर रही है पर यदि गरमीका निमित्त मिलता 
है को तुरन्त भाप बन जाती है | किसी मिट्टीमे यदि पड गई तो सम्भव है पृथिवी बन जाय | यदि साँपके 
मुंहुमें चकी गई जहर बन जायगी । तात्पयं यह्‌ कि एकघारा पूर्व-उत्तर पर्यायोको बहती है उसमे जैसे-जैसे 
सयोग हूते जायेगे उसका उस जातिमे परिणमन हो जायगा । गज्जाकी धारा हरिद्वारमे जो है वह कानपुरमें 
जड़ी और कानपुरकी गढर आदिका संयोग पाकर इलाहाबादम बदली और इल्ाहाबादकी गन्दगी आदिके 
कारण काक्षीकी गड़ूा जुदी ही हो जाती हैं। यहाँ यह कहना कि “गद्भाके जलके प्रत्येक परमाणुका प्रति- 
समयका सुनिद्दिचत कार्यक्रम बना हुआ हैं उसका जिस समय परिणमन होना हैं बह होकर ही रहेगा'' द्रब्यकी 
विज्ञान-सम्मत कार्यकारणपरम्पराके प्रतिकूल है । 
जे जस्स जम्मि' आदि भावनाएँ है 
स्थामिकातिकेयानुप्रेक्षामे सम्यग्दृष्टिके चिन्तनमे ये दो माथाएँ लिखी हैं--- 

ज॑ं जस्प जम्मि देस जेण बिहाणेण जम्मि कालम्मि | 

णादं जिणेम णियद जम्म व अहब मरण॑ बा॥ ३२१॥ 

त॑ तस्स तम्मि देसे तेण विहाणेण तम्मि कालस्मि | 

को चालेदु सक्‍को इंदों वा अह जिथि वा॥ ३२२ ॥ 
अर्थात्‌ जिसका जिस समय जहाँ जैसे जन्म या मरण होना है उसे इन्द्र या जिनेन्द्र कोई भी कही टाल 
सकता, वहू होगा ही । 


इन माथाओका भावनीयाश्व यही है कि जो जब होना हैं, होगा, उसमें कोई किसीका शरण नहों है 
आत्मनिर्भर रहुकर जो आजे वहु सहना चाहिए । इस तरह चित्तसमाधानके छिए भाई जानेवाली भ्ावनाओ- 
से वस्तुव्यवस्था नही हो सकती । अनित्यभावनामे हो कहते हैं कि जयत्‌ स्वप्नवत्‌ है इसका अधे यह कदापि 
नहीं कि झन्ववादियोकी तरह जगत्‌ पदायोंकी सत्तासे झून्य है बल्कि यही उसका तात्पय॑ है कि स्वप्मको 
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तरह वह आत्महितके छिए वास्तविक कार्यकारी नही है । यहाँ सम्यग्दुष्टिके चिन्तन-मावनामें स्वावऊम्बनका 
उपदेश है। उससे पदाथंब्यवस्था नहीं की जा सकती । 


सबसे बड़ा अस्त्र सवशत्य 


नियतिवादी या तथोक्‍त अध्यात्मवादियोंका सबसे बढ़ा तके है कि स्ंश् है या नहीं ? यदि स्वज्ञ है 
तो बह त्रिकालज् होगा अर्थात्‌ भविष्यज्ञ भी होगा ! फरूत. वह प्रत्येक पदार्थंका अनन्तकाल तक प्रतिक्षण 
जो होना है उसे ठीकरूपमे जानता है । इस तरह प्रत्येक परमाणुकी प्रतिसमयकी पर्याय सुनिश्चित है उनका 
परस्पर जो निर्मित्तनैमित्तिकजाल है वह भी उसके ज्ञानके बाहिर नहीं हैं । सवंश माननेका दूसरा अर्थ है 
नियतिवादी होना । पर, आज जो सर्वज्ञ नही मानते उनके सामने हम नियतिचक्रको कैसे सिद्ध कर सकते 
हैं ? जिस अध्यात्मवादके मलमें हम नियतिवादकों पनपाते हैं उस अध्यात्मद्ष्टिसे स्बंशता व्यवहारनयकी 
अपेक्षासे है। निश्वचयनयसे तो आत्मशतामें ही उसका पयंवसान होता हैं जैसा कि स्वयं आचाय॑ कुन्दकुन्दने 
नियमसार ( गा. १५८ ) मे लिखा है-- 


“जाणदि पस्सदि सब्ब॑ व्यवहारणएण केवली भगवं। 
केवलणाणोी जाणदि पस्सदि णियमेण अप्यपाणं॥” 
अर्थात्‌ केवली भगवान्‌ व्यवहारनयसे सब पदार्थोंको जानते, देखते हैं। निरचयसे केबलूज्ञानी अपनी 
आत्माकोी जानता, देखता है । 
अध्यात्मज्ञास्त्रमें सिश्वयनयकी भूताथेता और परमाथंता व्यवहारनयकी अमभू ताथेतापर विचार करने- 


से तो अध्यात्मशास्त्रम पूर्णशानका पयंवसान अन्तत आत्मज्ञानमे ही होता है । अत. सर्वशत्वकी दलीकका 
अध्यात्मचिन्तनमलक पदार्थव्यवस्थामे उपयोग करना सचित नहीं है । 


नियतिवादमे एक ही प्रइन एक हो उत्तर 


नियत्तिवादमें एक ही उत्तर हैं 'ऐसा ही होना था, जो होना होगा सो होगा ही इसमे न कोई तक 
है, न कोई पुरुषां और न कोई बुद्धि । वस्तुब्यवस्थामे इस प्रकारके मृत विचारोका क्या उपयोग ? जगत्‌में 
विज्ञानसम्मत कार्यकारणभाव है। जैसी उपादानयोग्यता और जो निमित्त होगे तदनुसार चेतन-अचेतनका 
परिणमन होता है । पुरुषा्थ निमित और अनुकुरू सामग्रीके जुटानेमें है । एक अग्नि है पुरुषार्थी यदि उसमें 
चन्दनका जूरा डारू देता है तो सुगन्धित धुआँ निकलेगा, यदि बाकू आदि डालता है तो दुर्गस्धित घुआँ 
उत्पन्त होगा। यह कहना कि च्राको उसमें पड़ना था, पुरुषको उसमें डालना था, अग्निको उसे ग्रहण 
करना हो था। हसमे यदि कोई हेर-फेर करता हैं तो नियतिवादीका बही उत्तर कि 'ऐसा ही होना था । 
मानो जगत्‌के परिणमनोंको 'ऐसा ही होना था' इस नियति मगवतीसे अपनी गोदमे के रखा हो । 


अध्यात्मकी अक्तुत्व भावनाका उपयोग 

तब अध्यात्मकास्त्रकी अकतृत्वभावनाका क्‍या अथं है ? अध्यात्ममे समस्त बर्णन उपादानयोग्यताके 
आधारतसे किया गया है। निमिस मिछानेपर यदि उपादानयोग्यता विकसित नही होती, कार्य नहीं हो 
सकेगा । एक ही मिमित्त-अध्यापकसे एक छात्र प्रथम श्रेणीका विकास करता है जबकि दूसरा हितीय श्रेणीका 
और तीसरा अज्ञानीका अशानी बना रहता है। अतः अन्तत. कार्य अन्तिमक्षणवर्ती उपादानयोग्यतासे ही होता 
है। हाँ, तिमित्त उस योग्यताकों विकासोन्मुख बनाते हैं, तब अध्यात्मशास्थका कहना है कि किमित्तको मह 
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अहयूगर नही होता चाहिए कि हमने उसे ऐसा बना दिया, निम्मित्तकारणकों सोचना चाहिए कि इसकी 
उपादानयोग्यता नहोती तो मैं क्या कर सकता था गत अपनेमे कतुत्वजन्य अहदझूरके निवृत्तिके लिए 
उपादानमें कतुत्वकी भावनाको दृढ़्मूछ करना चाहिए ताकि परपदार्थकतुंत्वका अहुकूरर हमारे चित्तमें आकर 
रागद्रेषकी सृष्टि न करें । बडेसे बडा कायं करके भी मनुष्यको यही सोचना चाहिए कि मैंने क्या किया ? 
यहू तो उसको उपादानयोग्यताका ही विकास हैं मैं तो एक साधारण निमित्त हूँ | क्रिया ही द्रव्यं विनयति 
नादव्य! अर्थात्‌ क्रिया योग्यमे परिणमन कराती है, अयोग्यमे नही । इस तरह अध्यात्मकी अकलुत्वभावना हमें 
बीतरागताकी ओर ले जानेके छिए है। न कि उसका उपयोग नियतिवादके पुरुषार्थ विहीन कुमागंपर हे- 
जानेको किया जाय ! 
समयसारमें निमित्ताधोन उपादान परिणमन 
समयसार ( गा० ८६-८८ ) मे जीव और कर्मका परस्पर निमित्तनैसित्तिक सम्बन्ध बताते हुए छिखा 
है कि 
“जीवपरिणामहेदू कम्मत्तं पुग्गला परिणमंति । 
पुरगककम्मणिमित्तं तहेव जीवों वि परिणमदि ।। 
ण वि कुव्वदि कम्मगुणे जीवो कम्म तहेव जीवगुणे । 
अणष्णोण्णणिमित्तेण दु कत्ता आदा सएण भावेण ॥ 
पुरगलकम्मकदाणं ण दु कत्ता सब्ब॒भावाणं॑॥/” 
अर्थात्‌ जीवके भावोके निमित्तसे पुदयलोकी कमंरूप पर्याय होती है और पृद्गलकर्मोके निभित्तसि जीव 
रागादिरूपसे परिणमन करता है। इतना समझ लेना चाहिए कि जीव उपादान बनकर पुदुगलके गुणरूपसे 
परिणमन नही कर सकता और न पुदुगछ उपादान बनकर जीवके गुणरूपसे परिणति कर सकता है । हाँ, 
परस्पर निमित्तनेमित्तिक सम्बन्धके अनुसार दोनोका परिणमन होता है। इस कारण उपादानदृष्ठिसे आत्मा 
अपने भावोका कर्ता हैँ पुदगलके ज्ञानावरणादिरूप द्वव्यकर्मात्मक परिणमनका कर्ता नही है ! 
इस स्पष्ट कथनसे कुन्दकुन्दाचायंकी कर्तृत्व-अकतुंत्वकी दृष्टि समझमे आ जाती है । इसका विद्वद 
अर्थ यह है कि प्रत्येक द्रव्य अपने परिणमनमे उपादान है। दूसरा उसका निर्मित्त हो सकता है, उपादान 
नही । परस्पर निर्मित्तसे दोतो उपादानोंका अपने-अपने भावरूपसे परिणमन होता हैं। इसमे मिभित्तनैभित्तिक- 
भावका निषेध कहाँ है ? निश्चयदृष्टिसे परनिरपेक्ष आत्मस्वरूपका विचार है उसमे कलतुंत्व अपने उपयोगरूपमे 
ही पर्यंवसित होता है। अत कुन्दकुन्दके मतसे द्वव्यस्वरूपका अध्यात्ममे वही निरूपण है जो आगे समन्तभद्रादि 
आध्ायोंने अपने ग्रन्धोमें बताया है । 
मूलमें भूल कहाँ ? 
इसमें कहाँ मूलमे भूल है? जो उपादान है बह उपादान है, जो निमित्त है वह निमित्त ही है। कुम्हार 
धटका कर्सा है, यह कथन व्यवहार हो सकता है । कारण, कुम्हार वस्तुत अपनी हलन-चलनक्रिया तथा अपने 
घट बनानेके उपयोगका ही कर्त्ता है, उसके निमित्तसे मिट॒टीके परमाणुमें वह आकार उत्पन्न हो जाता है । 
सिट्टीको घड़ा बनना ही था और कुम्हारके हाथ बैसा होना ही था और हमे उसकी व्याख्या ऐसी करनी ही 
थी, आपको ऐसा प्रइन करना ही था और हमें यह उत्तर देना ही था। ये सब बातें न अनुभव सिद्ध कार्य- 
कारणभावके अनुकूछ ही हैं और न तकंसिद्ध । 
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निश्चय और व्यवहार 


निरचयनय वस्तुकी परनिरपेक्ष स्वभूत दशशाका वर्णव करता है । वह यह बतायगा कि प्रत्येक जीव 
ध्वभावसे अनन्तज्ञान-दर्शंन या अखण्ड चैतन्यका पिण्ड है। आज यद्यपि यह कर्मनिभित्तते विभाव परिणमन 
कर रहा है पर उसमें स्वभावभूत शक्ति अपने अखण्ड निर्विकार चैतन्य होनेकी है । व्यबहारनंय परसाक्षेप 
अवस्थाओंका वर्णन करता है। यहु जहाँ आत्माको पर-घटपटादि पदार्थाके कर्तृत्वके वर्णनसस्बन्धी लम्बी 
उड़ान लेता है वहाँ निइवयनय रागादि भावोंके कतृत्वको भी आत्मकोटिसे बाहुर निकाल लेता है और आत्मा- 
को अपने शुद्ध भावोंका हो कर्ता बनाता है, अशुद्ध भावोंका नहीं । निवचयनयकी भूतार्थताका तात्पय॑ यह है 
कि वही दह्या आत्माके लिए वास्तविक उपादेय है, परमाये है, यह जो रागादिरूप विभावपरिणति है यह 
जभूताथ है भर्थात्‌ आत्माके लिए उपादेय नही है इसके लिए वह अपरमाय्थ है, अग्राह्म है । 
निईचयनयका वर्णन हमारा लक्ष्य है 


निएचयनय जो वर्णन करता है कि मैं सिद्ध हूँ, बुद्ध हैँ, निविकार हूँ, निष्कषाय हैँ, यह सब हमारा 
लक्ष्य है। इसमें 'हूँ' के स्थानमें 'हो सकता हूँ, यह प्रयोग भ्रम उत्पन्न नही करेगा । वह एक भाषाका प्रकार 
है । जब साधक अपनी अन्तर्जल्प भ्रवस्थामे अपने ही आत्माको सम्बोधन करता हैं कि हे आत्मन्‌ ! तू तो 
स्वभावसे सिद्ध है, बुद्ध है, वीतराग है, जाज फिर यह तेरी क्‍या दशा हो रही है त्‌ कषायी और अज्ञानी बना 
है | यह पहुछा सिद्ध है बुद्ध हैं वाला अंश दूसरे आज फिर तेरी क्‍या दशा हो रही है त्‌ कधायी अज्ञानी 
बना है इस अछसे ही परिपूर्ण होता है । 

इसलिए निदवयनय हमारे लिए अपने द्रव्यगतमुलस्वभावकी ओर संकेत कराता है जिसके बिना 
हम कषायपद्धूसे नहीं निकल सकते । अत निरचयनयका सम्पूर्ण वर्णत हमारे सामने कागजपर मोटें-मोटे 
अक्षरोमे लिखा हुआ टेंगा रहे ताकि हम अपनी उस परमदशाफो प्राप्त करनेकी विशामें प्रयत्नशीछ रहें । न 
कि हम तो सिद्ध हैं कमसे अस्पृष्ट है यह मानकर भिथ्या अहुद्धारका पोषण करें और जीवनचारिश्यसे 
विमुख हो निश्च्यैकान्तरूपी मिथ्यात्वको बढ़ावें । 
ये कुन्दकुन्दके अवतार 

सोनगढ़में यह प्रवाद है कि श्रोकानजीस्वामी कुन्दकुन्दके जीव है और वे कुन्वकुन्दके समान ही सद्युरु- 
रूपसे पुजते हैं। उन्हें सद्गुरुमक्ति ही विशिष्ट आकर्षणका कार्यक्रम है । यहांसे नियतिवादकी आवाज अब 
फिरसे उठी है।और बहू भी कुन्दकुन्दके नामपर । भावनीय पदार्थ जुदा हैं उनसे तत्वव्यवस्था नही होती यह्‌ मैं 
पहुले छिल चुका हैं । यो ही भारतवर्षने नियतिवाद और ईश्वरवादके कारण तथा कर्मबादके स्वरूपको ठीक 
नहीं समझनेके कारण अपनी यह नितानन्‍्त परतन्त्र स्थिति उत्पन्न कर ली थी। किसी तरह अब नव-स्वा- 
तस्थ्योदय हुआ है। इस युगमें वस्तुतत्वका वहु॒निरूपण हो जिससे सुन्दर समाजव्यवस्था-घटक व्यक्लिका 
निर्माण हो । धर्म और अध्यात्मके नामपर और कुन्दकुन्दाचायके सुनामपर आलस्य-पोषक नियतिवादका 
प्रचार न हो | हम सम्यक्‌ तत्त्वव्यवस्थाकों समझें और समन्तभद्वादि आचार्योके द्वारा परिशीलित उभयमुश्षी 
तस्य-ब्यवस्थाफका मनन करे । 

७ 


निश्चयनय स्ाज्ञता ओर अध्यात्म भावना 


निशश्चयनयकी दृष्टिसे सवंशताका पयंवसान आत्मज्ञताम होता है, वह्‌ प्रतिपादन आ० कुन्दकुन्दने 
नियमसार ( गा० १५८ ) में किया है | उसका विवेचन मैंने अपने 'जैन दशशान' ग्रन्थमे किया हैं । उस सम्मन्ध- 
में कुछ विचारणीय मुद्दे इस प्रकार है-- 

निश्चय यनयकी दृष्टिसे जो पर्यंवसानका आत्मज्ञतामे किया गया है उस सम्बन्ध यह विचार भी आव- 
एयक है कि निए्चयनयका वर्णन स्वाश्नित होता है ।! निराकार यानी मात्र चैतन्य जब तक स्वीकार 
रहता हैँ तब तक वह दर्दान है और जब वहू साकार ज्ञान अर्थात्‌ जेयाकार बनता है तब वह ज्ञान कहलाता 
है। अब प्रघन यह है कि निरचयनयकी दृष्टिमे ज्ञान स्वसे भिन्‍न किसो पर पदार्थंको जानता है क्‍या? 
ओर यदि जानता है तो उसका यह परका जानना क्‍या पराश्चित कहा जाकर ब्यवह्ारकी सीमामें नही 
आयगा ? इस प्रदनके उत्तरमे अपनी दार्शनिक प्रक्रियसे ऊपर उठकर आ० कुन्दकुन्दकी दुष्टिसे ही विचार 
करना होगा । जहाँ कही थोडा भी पर पदार्थंका आश्रय आया कि बहु स्थिति निईवनययकी सीमासे बाहर 
हो जाती है। समय प्रामृत* में ही ज्ञान, दर्शन और चारित्रके गुणभेदको भी व्यवहारनयमे ही डाल 
दिया है-- 

“ववहारेणुवदिस्सइ णाणिस्प चरित्तदसण णाणं। 
णविणाणं ण॒ चरित्तं ण दसण जाणगो सुद्धो ॥” 

अर्थात्‌ चारित्र, दर्शन और ज्ञानका उपदेश व्यवहारनयसे है। निइयमनयसे न ज्ञान है, न चारित्र। 
ओर न दह्ष॑न ही है, यह तो शुद्ध ज्ञायक हैं । 

जहाँ तक द्रण्यके परिणमनकी बात है, वह एक द्रव्यम एक समयमे एक ही होता है । वह भी उसके 
अपने निज उप्पादब्ययप्रौव्यात्मक मूल स्वभावके कारण । द्रव्य चाहे शुद्ध या अशुद्ध इस परिणामी स्वभावके 
कारण वह प्रतिक्षण पू्व॑र्यायकों छोडकर नई पर्यायको घारण करता हुआ अतीतसे वर्तमान होता हुआ आगे 
बढता चला जा रहा है। आत्मद्रब्य एक अखण्ड द्रव्य हैं । वह भी इसी प्रुव नियमके अनुसार प्रतिक्षण परि- 
णामी है । उसके इस एक वरतमानकालीन परिणमनको ज्ञान, द्शन, सुख और चारित्र आदि अनेक गुणमुखोसे 
देखा जाता है । समस्त गुणोमे एक चैतन्य जाग्रत्‌ रहता है । वही एक चैतन्यज्योति सभी गुणोमे प्रकाशमान है - 
कुन्दकुन्द उसी ज्योतिको शुद्ध शञायक' शब्द से कहते हैं। ज्ञान और दर्शानम भी यही ज्ञायकज्योति प्रवह 
मान है। जब यह ज्योति स्व से भिन्‍न किसी ज्ञेयकों प्रकाशित करती है तब ज्ञान कही जाती है और जब 
मात्र स्वको प्रकाशित करतो है तब दर्शन कहलाती है । यानी इस ज्योतिमे 'ज्ञान' संशा परके प्रकाशकत्वसे 
आती है। अब विचार कीजिये कि जो मिश्चयनय अपने गुण-गुणीभेदको भी सहन नही फरता वहु परप्रफाश- 
कत्वसे आनेवाली ज्ञान इस सज्ञाको “चैतन्य' में कैसे स्वीकार कर सकता है ? दूसरे शब्दोमें वह 'ज्ञायक' 
को शुद्ध ज्ञायक' मानना चाहता है | आत्मा जब तक विभावपरिणति करता है तब तक उसके अनेक योग, 
उपयोग और विकल्प होते रहते हैँ । किन्तु जब वह विभावदशा से स्वभाव में पहुँचता है तब उसकी परिणति 
एक ही होती है और वह होती है शुद्ध ज्ञायक परिणति । सिद्ध होनेके प्रथम क्षणसे अनन्तकाल तक एक जैसी 
शुद्ध परिणति उसकी होती है। तब यह्‌ प्रदन उठता है कि बदि सिद्धकी अनन्तकाल तक एक जैसी शुद्ध पर्याय 


१ स्वाशितो निश्चयः पराश्चितों व्यवहार: ।.. --नियमसार टीका 


४ विश्विष्ट नियनन्‍्ध : शेद६॥ 


बनी रहुती है तो उत्पाद व्यय मानने से क्या छाभ ? इसका सहम समाधान यही है कि यह तो हण्यका मूल 
भूत निज स्वभाव है कि वह प्रतिक्षण उत्पादथ्ययश्रौव्यात्मक ही । बिनः इसके बहु 'सत्‌” नहीं हो सफता । 
उसमें जो अगुश्लघुगुण है उसके कारण यह न गुरु होता है और न रूघु, अपने निजद्रव्यस्थकों बनाये रखता 
है । उत्पाद व्यय का यह अर्थ कभी नही है कि थो प्रथम समय्रमें हैं बहु द्वितीय समयमें न हो या उससे 
विलक्षण ही हो, कितु उसका अथे केवल इतना ही हैं कि पूर्वपर्याय वितष्ट हो भौर उत्तर पर्याय उत्पन्न हो। 
बहु उत्तर पर्याय सदृद, विसदृश, अर्धसदु् और अल्पसदुश कैसी भी हो सकती है। 'हो' इतना ही बिचाह- 
णीय है, 'कैसी हो' यह सामग्रीपर निर्भर करता है । अनन्तकाछ तक एक जैसी शुद्ध अवस्था यदि रहनी है 
तो रहो इसमे उनके सिद्धत्वकी कोई क्षति नही है | 

तात्पर्य यहु कि जिस प्रकार विभाव अवस्थामं उसके विशिभ्न अशुद्ध परिणमन होते थे प़स प्रकार 
स्वभाव अबस्थामे नहों होते | स्वभाव एक ही होता है और शुद्धता भी एक हो होती है । 

तो क्‍या शुद्ध अवस्थामे आत्मा ज्ञानशन्य हो जाता है ? इस प्रहनका शुद्ध निर्चयनयसे यही छत्तर हो 
सकता है कि चैतन्यके परिणामी होते हुए भी वहू अवस्था नहीं होनी चाहिए जिसमें पर की अपेक्षा हो | 
ज्ञान, दर्शान, सुख, वीय॑ आदि भेद भी शुद्ध निःचयनय की दृष्टिमे नही हैं । वह तो एक अखण्ड जित्पिण्डको 
देखता है । 'आत्माके ज्ञानदर्शेन आदि गुण है' इसे वहु भेदकल्पतासपेक्ष अशुद्ध द्रब्याथिक मानता है" । तथा 
'केवलज्ञानादिरूप जीव है” इसे बहू निरुषाधि गुणगुण्यभेद विषयक अदुद्ध निश्वयमय समझता है? । 

साराश यह है कि शुद्ध निश्वयनय की दृष्टिमें किसी भी प्रकार का भेद या अशुद्धता नही रहती । 
इस दृष्टिसे जब सोचते हैं तो जिस प्रकार वर्णादि आत्माके नही हैं उसी प्रकार रागादि भी आत्माके नही हूँ 
और गुणस्थान पर्य॑न्त समस्त ज्ञानादि भाव भी आत्माके नही है । इसी दृष्टिसे यदि 'जाणदि पस्सदि' का 
व्याख्यान करना हो तो प्रथम तो 'ज्ञान और दर्शन” ये भेद ही नही होगे । कदाचित्‌ स्वीकार करके चले भी, 
तो इनका क्षेत्र 'स्वस्वरूप' हो हो सकता है 'स्‍्व' के बाहर नही । पर का स्पर्श करते ही वह पराश्रित 
व्यवहार की मर्यादामे जा पहुँचेगा। शञासका पर पदार्थथो जानना यह नय व्यवह्वार समझता है, वह स्वरूप- 
ज्योति है, स्वनिमग्न है, उसका परशश्नितत्व व्यवहार है । 

जैनदर्शनकी नय प्रक्रिया अत्यन्त दुरुह और जटिल है | इसका अन्यथा प्रयोग वस्तुतत््वका विपर्यास् 
करा सकता हैं। अत जिस प्रकरणमे विवक्षासे जिस तयका प्रयोग किया गया है उस भ्रकरणमें उसी बिवक्षा 
से समस्त परिभाषाओं को देखना और लगाना चाहिए । किसी एक परिभाषा को छुद्ध निए्चयनयकी दृष्टिसे 
छगाकर कन्य व्यवहारकी परिभाषाओंको पकड़कर घोलघाल फरनेमे जैनशासन का यथाथं निरूपण नहीं 
हो सकता, किन्तु विपर्यास ही हाथ लगता है | 
व्यवहा रकी दृष्टि 


समयसारमें तो एक अछुद्ध द्रव्य निश्चयनयका विषय मानकर बाकी प्रवर्तक स्वभाव या परमाव 
सभो व्यवहारके गड़डेमे डालकर उन्हें हेग अतएव अभृताभे कह दिया है | यहाँ एक बात ध्यान भें रखने की 


१. “सेदकल्पनासापेक्षोब्शउद्र ब्याथिको, यथा आत्मनो दर्शानश्ञानादयों गुणा ।” ( आलाप १०, पु० १६८ ) 
२. “शत्र निरुपाधिगुणगुण्यमेदविययकोज्शुद्धनिरचमः, यथा फेवलज्ञानादयों जीव हृति ।” 
( मालाप प० , पृु० १७७ ) 
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है। सैयमादि सयों का विवेचन वस्तु तत्त्वकी मीमासा करनेकी दृष्टिसे है जब कि समयसारगत तयों का वर्णन 
अध्यात्म भावना को परिपृष्ट कर हेय और उपादेय के विचार से सन्मागगंमे लगानेके लक्ष्यसे है । 
निद्षय और व्यवहारके विचारमे सबसे बडा खतरा है--निशचयकों भूतार्थ और व्यवहारकों 
अमृता रहनेकी दृष्टिको न समझकर निईचयकी तरफ झुक जाने और व्यवहार की उपेक्षा करने का । दूसरा 
खतरा है किसी परिभाषा को निदुचयसे और किसोको व्यवहारसे लगाकर घोल-घाल करने का । आ० 
अमृतचन्द्रने इन्ही खतरोसे सावधान करने के लिये एक प्राचीन गाथा उद्धृत" की है-- 
जदि जिणमय पवज्जह तो-मा ववहारणिच्छए मुयह । 
जेण विणा छिज्जय तित्थ अणष्णेणण तच्च॥ 
शर्थात्‌ यदि जिनमत को प्राप्त होवे तो व्यवहार और निदचयमे भेदको प्राप्त नहीं होना, किसी 
एक को छोड मत बैठना। व्यवहरके बिना तीथं का उच्छेद हो जायगा और निदचयके बिना तत्त्वका 


उच्छेद होगा । 
कुछ विद्योष अध्यात्म प्रेमी जैनद्शंनकी सर्वनय सतुलन पद्धतिकों मनमे न रखकर कुछ इसी प्रकार 


का घोलघाल कर रहे हैं। वे एक परिभाषा एक तयकी तथा दूसरी परिभाषा दूसरे नयक्री लेकर ऐसा मार्ग 
बना रहे हैं जो न तो तत्त्वके निश्चय में सहायक होता हैं और न तीर्थंकी रक्षाका साधन ही सिद्ध हो रहा 
है । उदाहरणाथं--निमित्त और उपादानकी व्याल्याको ही ले ले । 
निश्चयनयकी दृष्टिसे एक द्रव्य दूसरे द्रव्यका कुछ नही करता । जो जिस रूपसे परिणत होता है वह 
उसका कर्ता होता है। इसकी दृष्टिसे कुम्हार घडेका कर्ता नही होता कितु मृत्पिण्ड हो वस्तुत घटका कर्ता 
है, क्योकि वही घटरूपसे परिणत होता है | इसकी दृष्टिमे निमित्तका कोई महत्त्वका स्थान नही है क्योकि 
यह नय पराश्चित ब्यवहारकों स्वीकार ही नहीं करता । व्यवहारनय परसापेक्षता पर भी ध्यान रखता है । 
वह कुम्हारकों घटका कर्ता इसलिये कहता हैं कि उसके व्यापारसे मृत्पिण्डमेसे वह आकार निकछा हैँ । घटमे 
मिट॒टी ही उपादान है इसको व्यवहारनय मानता ह। किन्तु कुम्भकार' व्यवहार वह 'मृत्पिण्ड' में नही 
करके कुम्हारमे करता है। 'घटः नामक कार्यंकी उत्पत्ति मृत्पिड और कुम्भकार दोनोके सन्निधानसे हुई 
प्रत्यक्ष सिद्ध घटना है। किन्तु दोनो नयोके देखनेके दृष्टिकोण जुदे-जुदे है । अब अध्यात्मी व्यक्षित कतुत्वकी 
परिभाषा तो निशचयनय पकडते हैं और कहते हैं कि ६रएक कार्य अपने उपादानसे उत्पन्न होता है, अन्य 
द्रव्य अन्य द्रव्यमे कुछ नही कर सकता । जिस समय जो योग्यता होगी उस समय वह कार्य अपनी योग्यतास 
हो जायगा | और इस प्रति समयकी योग्यताकों सिद्धिके डिये सर्वज्ञताकी व्यावहारिक परिभाषाकी 
लेते हैं। यह सही है कि समन्तभद्र आदि आचार्यों ने और इसके पहिले भी भ्ृतबलि आचाय॑ ने इसी रे क 
हारिक सर्वज्ञताका प्रतिपादन किया है और स्वय कुन्दकुन्दने भी प्रवचनमारमे व्यावहारिक सर्वज्षताका वर्णन 
हक यदि 253 अर आदिकी व्यावहारिक सर्वज्ञताकी परिभाषा छेते है तो कार्योत्पक्तिकी क्रिया 
रा 
अर कवि शक 05 हक ह विघ कारणोसे जाननी चाहिए | और यदि हम 
कदृ ते हैं तो स्वकज्षताकी परिभाषाकी नैदचयिक ही माननी 


चाहिए । एक परिभाषा व्यवहारकी लेना 
कप हो देता है. ह्‌ ना और एक परिभाषा निष्चयकी पकड़कर धोलघाक् करनेसे वस्तुका 


इसी तरह व्यावहारिक सबंज्ञतासे नियतिवादको फलित करके उसे निदच्चयनयका विषय बनाकर 
१. समयप्रा० आत्म० गा० १४, श्‌ 
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पुरुषा्थंकों रेड मारना तीर्थोच्छेदकी ही कक्षामे आता है! तीर्थ प्रवर्ततका फल यह हैं कि---व्यक्षित उसका 
आश्रय लेकर असत्‌ से सत्‌, अशुभ से शुभ, अशुद्ध से शुद्ध और तम से प्रकाश की ओर जायें । परन्तु इश्च 
नियतिवादमें जब अपने अगले क्षणमें परिव्तत करनेकी शक्यता हो नही हैँ तब किसलिये तीथ॑-घर्मका आश्षय 
लिया जाय ? दीक्षा, शिक्षा और संस्कारका आखिर प्रयोजन ही क्‍या रह जाता है ? इस तरह जिनवरके 
दुरासद नयचक्रको नही समझकर और समग्र जैनशासनकी सर्वतयमयताके परिपूर्ण स्वरूपका ध्यान नहीं करके 
कहोकी इंट और कही का रोडा लेनेमें न वस्तु तत्वकी रक्षा है और न तीर्थ की प्रभावना ही ! 


आ*० कुन्दकुन्दकी अध्यात्मभावना 


आ० कुन्दकुन्दने अपने समय-प्राभुतमें अध्यात्म-भावनाका वर्णन किया है । उनका कहना है कि आत्म- 
संशोधन और शुद्धात्मकी प्राप्तिके लिये हमे इस प्रकारको भावना करनी चाहिए--कि निशचयनय भूताथ॑ 
है और व्यवह्वारनय अभूता्थ है। जिस गाथा" में उन्होंने व्यवहारको अभृताथे और निदचयनयकों भूताथे 
की बात कही है| उसके पहिलेकी दो गाथाओं में वे आत्ममावना करनेकी बात कहते है" । इतना ही नही, 
वे निरचयनय से व्यवहारका निषेध करके निर्वाणकी प्राप्तिके लिये निशवयनयमे लोन होनेका उपदेश 
करते हैं--- 
“एवं ववहारणओ पडिसिद्धों जाण णिच्छयणयेण । 
णिच्छयणयसल्लीणा पुन मुणिणों प[वन्ति णिव्वाणं ॥” 
“+समयप्रा० गा० २९६। 
अर्थात्‌ इस तरह निशचयनयकी दृष्टिसे व्यवहारनय का प्रतिधेध समझना चाहिये । निशचयनयमें 
लीन मुनिजन निर्वाण पाते हैं । 


इसी तरह उन्होने और भी मोक्ष मार्गी साधघकको जीवन-दर्शंनकी तथा आत्म-संशोधनकी प्रक्रिया और 
भावनाएँ बताई है जिनसे चित्तको भावितकर साधक शान्तिलाभ कर सकता है । परन्तु भावनासे बस्तु- 
स्वरूपका निरूपण नही होता । वही कुन्दकुन्द जब वस्तु स्वरूपका निरूपण करने बंठते हैं तो प्रव्ननसार व 
पंचास्तिकाय का समस्त तत्त्व वर्णन उभयनय समन्विन अनेकान्तदृष्टिसे होता है । 

भावनाको तत्त्वज्ञानका रूप देनेसे जो विपर्यास और खतरा होता हैँ तथा उसके जो कुपरिणाम होते 
हैं वे किसी भी दशा नके इतिहासके विद्या्थंसि छिपे नही हैं। बुद्ध ने स्त्री आदिसे विरक्तिके लिये उसमें 
क्षणिक परमाणु पुज स्वप्नोपणम मायोपम छान्‍्य आदि की भावना करनेका उपदेश दिया । पीछे उन एक-एक 
भावनाओको तस्वज्ञानका रूप देनेसे क्षणकवाद, परमाण्‌पुण्जवाद, शान्‍्यवाद आदि वादों की सुष्टि हो गई 
ओर पोछे तो उन्हे दर्शनका रूप ही मिल गया। जैन परम्परामे भी मुमुक्षुओंको अनित्य, अशरण, अशुचि आदि 


१. “विवहारो5भू दत्यो भूदत्यों देसिहों हु सुद्धणओी। 
भूदत्थमस्सिदों खलु सम्मादिदृठी हृवदि जीवों ॥'... “>समयप्रा० गा० १३. 
२, “णाणम्हि भावना खलु कादब्वा दंसण चरित्ते य। 
ते पृणथ तिष्णिदि आदा तम्हां कुण भायणं आदे।॥ 
जो आदमावणसिर्ण णिश्चुवजुल्तो मुणी समाचरदि। 
सो सब्यदुष्शलभोक्स॑पावदि-अधिरेण_ काछेण ॥7 -“समयप्रा» गा० १११२, 


देई४ : डॉ० भहैन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-प्रन्थ॑ 


भावनासे वित्तको मावित करनेका उपदेश दिया गया है । इन्हें अनुप्रेक्षा सज्ञा मी इसीलिये दी गई है कि 
इसका बार-बार चिन्तन किया जाय। अनित्य भावनामे वही विचार तो हैं जो बुद्ध कहे थे कि--जगत्‌ 
क्षणभंगुर हैं, मशुत्रि है, स्वप्नवत्‌ है, माया हैँ, मिथ्या है आदि । इसी तरह स्त्रीसे विरक्तिकरे लिये उममें 
'भागिन, सपिणी, नरककी खान, विषबेछ' आदि की भावना करने हैं, पर इससे वह नागिन या सर्विणों तो 
नहीं बन जाती या नांगिन और स्पषिणो तो नही है | जैसे इस भावनाकों तत्त्वज्ञानका रूप देकर वस्तुविपर्यास 
नहीं किया ज ता, उसी कुन्दकुन्दकी अध्यात्म भावनाकों हमे भावनाके रूपमे हो देखना चाहिये, तत्त्वज्ञानके 
रूपमे नही । उनके तत्त्वज्ञानका ठोस निरूपण यदि प्रवचनसार और पचास्तिकाय आदिमे देखनेको मिलता 
हैं तो आत्मशोधनकी प्रक्रिया समयसारमे । 

निदचय और व्यवहारनयोका बर्णन वस्तु तत्त्वके स्वरूपके निरूपणसे उतना सम्बन्ध नही रखता जितना 
हेयोपादेय विवेचनसे । 'हत्री किन-किन निम्ित्त और उपादानोसे उत्पन्न हुई है' यह वर्णन अध्यात्म भावनाओं 
में नही मिलता, किन्तु 'स्त्रीको हम किस रूपमे देखें जिससे विषय विरवित हो, यह प्रक्रिया उसमे बताई 
जाती है । अत यह विवेक करने की पूरी-पूरी आवश्यकता है कि कहाँ वस्तु तत्त्वका निरूपण है और कहाँ 
भावनात्मक वर्णन हैं। मुझे यह स्पष्ट करनेमे कोई सकोच नही है कि कभी-कभी असत्य भावनाओसे भी 
सत्यकी प्राप्तिका मार्ग अपनाया जाता हैं। जैसे कि स्त्रीको नागिन और सपिणी समझकर उससे बिरकित 
करानेका । अन्तत भावना, भावना है, उसका लक्ष्य वैज्ञानिक वस्तु तत्त्वके निरूपणका नही हैँ, किन्तु हैँ अपने 
लक्ष्यकी प्राप्तिका जबकि तत्त्वज्ञानके निरूपण की दिशा वस्तुतत्त्वके बिइलेषण पूर्वक वर्णन की होतो हू । उसे 
अमुक रूक्ष्य बने या बिगड़े यह चिन्ता नहीं होती । अत हमे आचार्योकी विभिन्‍न नयदृष्टियोका यथावत 
परिज्ञान करके तथा एक आचायंको भी विभिन्‍न प्रकरणोमे क्‍या विवक्षा हूँ यह सम्यक्‌ प्रतोति करके ही 
सर्ववयसमूह साध्य अनेकान्त तीर्थंकी व्यासख्यामे प्रवत्त होना चाहिए । एक नय यदि नयान्तरकें अभिप्रायका 
तिश्स्कार या निराकरण हैं तो बह सुनय नहीं रहता दुनंय बनकर अनेकान्तका विधातक हो जाता हू । 
भूतबलि, पृष्पदन्त, उमास्वामी, समन्तभद्र और अकलऊ्ुदेव आदि आचार्योने जो जैन-दर्शानका मुनिवादी 
पायेदार निर्बाध तथा सुदृढ़ भूमिका निरूपण किया है वह यो ही 'व्यवहार' कहकर नही उडाया जा सकता | 
कोई भी धर्म अपने “तत्वज्ञान' और 'दर्शन' के बिना केवल नैतिक नियमोके सिवाय और क्या रह जाता 
है। ईसाईधर्म और इस्लामधर्म अपने 'दर्शन' के बिना बाज परीक्षा प्रधानो मानवको अपनी ओर नहीं खीच 
पाते । जैन-दश्शनते प्रमेषकी अनेकान्त रूपता, उसके दर्शनकों अनेकान्त-दर्शन| और उसके कथनकी पद्धति 
का स्याह्ाद भाषा' का जो रूप देकर आज तक भो 'जीवितदशन' का ताम पाया है उसे व्यवहार' के गडढ़े 
में फेकनेसे तोथं ओर शासन की सेवा नही होगी । जेन-दर्शन तो वस्तु व्यवस्थाके मुल रूपमे ही लिखता है 
कि>े- 


“स्वपरात्मोपादानापोहनापादत्व हि वस्तुनों वस्तुस्वस्‌ ।” 


अर्थात्‌ स्वोपादान यानी स्वास्तित्वके साथ ही साथ पर की अपेक्षा नास्तित्व भी वस्तुके लिये 
आवश्यक हैं। यह अस्ति और नास्ति अनेकान्त दशनका क ख है, जिसकी उपेक्षा वस्तु स्वरूपकी विधातक 
होगी । 

सम्यक्‌ नियतिवादके समर्थतमे उपयोग करना 
हैं। आचार्य अमृतचन्द्रने ठीक ही कहा कि---जिनेन्द्रदेव 
यह दुधारी तलवार है। इसे बिसा समझे चलानेवाला 


जैनीनयदृष्टिको गहराईसे न समझनेका ही परिणाम 
द्वारा प्ररूपित नमशक्रका समझना अत्यन्त कठिन हैँ । 
विनाशकी ओर ही जाता है। आचार्य कुन्दकुन्दने 
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अनेकों स्थलोंमे यहु स्पष्ट किया है कि परिणामी आत्मा और परिणामी पुद्ूयक एक-दूसरेके निमित्तसे 
परिणमन करते हैं। यदि आत्मद्रव्यमें अपनेको बुद्धिपूर्वक अचारित्रसे चारित्रको ओर के जानेंकी शक्‍्मता या 
अवसरके उपयोग करनेकी प्रवृत्तियोग्यवा हो तो क्यो ये सब चरित्रनिर्माण और जीवोद्वारके प्रयत्त आज तक 
झसंख्य तीथंकरों व आचार्योने किये ? ये तो इसीछिये हुए कि न मालूम किस निमित्तसे कौन सुलट जाय । 
किसकी उपादानयोग्यता किस निर्मित्तसे विकसित हो जाय । सब कार्य उपादान योग्यतासे होते हैं! इसमें 
किसीको विवाद नहीं है परन्तु उपादानयोस्यतायें सबमें मुछत' समान होनेपर भी उनके विकासकी सामग्री 
अनेक होती हैं । जिसकी योग्यताके विकासके लिए जो सामग्री फिट (अनुकूल) बैठ जाती है उससे उस योग्यता- 
का विकास हो जाता है। इसीछिए स्वयं आचार्य कुन्दकुन्द" ने अनेक नयदृष्टियोंस आत्माका वणैन करके 
स्थकतृत्वकी शक्यता और अवसरका विचार करके कषायत्याग और सत्पवत्तिमें प्रयत्न करनेका उपदेदा 
दिया है | 'पुरुषाथंसे अनादिकालीन मल्नि आत्मा भी धीरे-धीरे शुद्ध हो सकती है यह दक्‍यता उनसे स्वयं 
स्वीकार की है । 


आत्मस्वरूप 

तीर्थंकर महावी रने उपयुक्त सभी कुद्ष्टियोसे ऊपर उठकर केवलज्ञानसे आत्माका यथार्थ साक्षात्कार 
किया और बताया कि जगतुका प्रत्येक द्रव्य अपने मलस्व॒रूपको अनादिसे रखता आया है और बनन्‍्तकाल 
तक रखेगा, उसके मलस्वरूपका कमी सम्‌ल विनाश नही हो सकता। इस तरह अपनी बअनादि-अनन्त 
परम्परासे बहू नित्य या ध्रुव होकर भी प्रतिक्षण अपनी पूर्व पर्यायको छोड़ता हैं और नवीन उत्तर पर्यायकों 
ग्रहण करता हुआ पर्यायोकी घारामें प्रथहुमान ढूं । कोई भी द्रव्य इसका अपवाद नही है । आत्मा जड पदार्थोसे 
भिन्न स्वतन्त्र द्रव्य है। वह चैतन्यमय है और असझुय परिवर्तन करनेपर भी वह अपने चैतन्यस्वरूपको नहीं 
छोडता । उसके जितने भी परिणमन हुए हैं या होगे वे सभी चैतन्यमय होगे । वही अनादिकालसे अछुद्ध 
हुआ चला आ रहा है और वही शुद्ध होगा । उसकी चैतन्यधारामे सामप्रीके अनुसार असख्य प्रकारके परिण- 
मन होते रहते हैं । 
नियत-अनियत तत्त्ववाद 

इसमे इतना नियत है कि--- 


१-संसारमे जितने ब्रब्य हैं--यान्ती अनन्त आत्मद्रब्य, अनन्त पुदूगल परमाण्‌ द्रव्य, असंख्यकालाणु 
प्रव्य, एक अधम द्रव्य और एक आकाझ्व द्रव्य, इनकी संख्यामे न्यूनाधिकता नहीं हो सकती। न किसी नंगे 
दब्यकी उत्पत्ति होगी और न किसी मौजूदा द्रव्यका समूल बिनाश ही, अनादिकालसे इतने ही द्रन्य थे, हैं 
ओर अनन्तकाल तक रहेंगे । 


५ २-पअत्येक द्रठ्य अपने लिज स्वमावके कारण पुरानी पर्यायफों छोडता है, नई पर्यायका ग्रहण करता 
है और अपने प्रवाही सत्वकी भनुर्युत्ति रखता है । द्रव्य चाहे शुद्ध या अशुद्ध इस परिवर्तनचक्रसे अछता नहीं 
रह सकता । कोई भी किसो भी पदार्थंके उत्पाद और व्यय रूप इस परिवर्तनकों रोक नहीं सकता और न 
इतना विल्‍़क्षण परिणमन ही करा सकता है कि वह अपने मौलिक सत्वको ही समाप्त कर दे ओर सबंधा 
उच्छिन्न हो जाय । 





१. आचार कुन्दकुल्दके निशयय-व्यवहारके स्वरूपके लिये देखिये लेखकका 'जैन-दर्शान' नामक मौलिक ग्रन्थ । 
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इ-कोई भी द्रव्य किसो सजातीय या विजातीय द्र॒व्यान्तररूपसे परिणमन नही कर सकता। एक 
बेतन न तो अचेतन हो सकता है और न चेतनान्तर ही वन सकता है ! वह चेतन वही वेतन रहेगा । 

४-जिस प्रकार दो या अनेक पुद्गल परमाणु मिव्कर एक सयुक्त समान स्कन्ध रूप पर्याय उत्परन 
कर लेते हैं, उस तरह दो चेतन या अन्य धर्मा दिद्रव्य मिलकर समुक्तपर्याय उत्पन्न नहीं कर सकते । 


५-प्रत्येक द्रव्यकी अपनी मल द्रव्य शक्तियाँ और योग्यताये समान रूपसे निश्चित हैं। उनमे हेर- 
फेर नहीं हो सकता । कोई नई शक्ति कारणातर से ऐसी नहीं आ सकती जिसंका अस्तित्व उस द्रव्यमे न हो । 
इसी तरह कोई द्रव्यशक्ति सवंधा विनष्ट नही हो सकती । 


६-द्रव्यशक्तियों के समान होनेपर भी अमुक चेतन या अचेतनमे स्थूल पर्याय सम्बन्धी अमुक 
योग्यतायें भी नियत है। उनमे जिसकी सामग्री मिल जाती है उसका विकास हो जाता है। जैसे प्रत्येक 
पुदूगलाणुमे पुदूगक॒की सभी द्रव्य योग्यताये रहुनेपर भी मिट्टीके पुदूगल ही साक्षात्‌ घडा बन सकते हैं, 
कखुडोके पुदूगल नही । ततुके पुद्गल ही साक्षात्‌ कपड़ा बन सकते है मिट्टीके पुदूगल नहीं, यद्यपि घडा 
और कपडा दोनो हो पुद्गलकी पर्याये हैं | हाँ, कालान्तरमे बदलते हुए मिट्टीके पुदूुगुल भी कपडा बन सकते 
हैं और तन्‍्तुके पुदुगल भी घडा | तात्पयं यह कि ससारी जीव और पुदुगलोकी अपनी-अपनो द्रन्य दाक्तियाँ 
समान होनेपर भी अमुक स्थूल पर्यायमे अमुक शक्तियाँ हो साक्षात्‌ विकसित हो सकती हैँ, शेष शक्सियाँ 
बाह्या सामग्री मिलनेपर भो तत्काल विकसित नही हो सकती । 


७-यह नियत है कि उस द्रथ्यकी उस स्थूल पर्यायमे जितनी पर्याय योग्यताये हैं उनमेसे हो जिसकी 
अनुकूल सामग्री मिलती हूँ उसका ही विकास होता हूँ शेष ततृपर्याययोग्यताये द्रव्यकी मल योग्यताओकी तरह 
सद्भावमे ही बनी रहती हैं । 

८-यह भी नियत हैँ कि अगले क्षणमे जिस प्रकार सामग्री उपस्थित होगी, द्रब्यका परिणमन उससे 
प्रभावित होगा । इसी तरह सामग्रीके अन्तर्गत जो भी द्रव्य है उनके परिणमन भी इस द्वव्यसे प्रभावित होगे। 
जैसे कि ऑक्सीजनके परमाणुकों यदि हाइड्रोजनका निमित्त मिल जाता हे तो दोनोंका जल रूपसे परिणमन 
हो जायगा अन्यथा जैसी सामग्री मिलेगी उस रूपसे वे परिणमन हो जायेगे । 

जैन-दर्शनने वस्तु क्या है, यह जो पर्यायोका उत्पाद और व्यय है उसमे निभित्त उपादानकी क्‍या 
स्थिति है' इत्यादि समस्त कार्यकारणभाव, उनके जाननेकी क्या पद्धति हो सकती हैं? इस समस्त ज्ञापक- 
तत्वका पूरा-पूरा निरूपण किया है। इस कारण तत्त्व और ज्ञापक तत्त्वमे भावनाका स्थान नही हैं। इसमे 
तो कठोर परीक्षा और वस्तु स्थितिके विग्लेषणको पद्धतिका प्रामुख्य हैं। अत जहाँ वस्तु तत्त्वका निरूपण 
ही वहाँ दर्शनकी प्रक्रियासे उसका विवेचन कीजिये और उत्पन्न तथा ज्ञापित वस्तुमे किस प्रकारकी भावना 
या चितनसे हम रागद्वेषसे बीतरागताकी ओर जा सकते, इस श्रध्यात्म भावनाकों समयसारसे प<ुखिए । 
भावना और दर्शनका अपना-अपना निदिचत क्षेत्र हे उसे एक दूसरेसे न मिलाइए । 


मद्दावीर वाणी 


तीथकर महावीरने बिहारकी पुण्यमूमि वैशालीमें आजसे २५५७ वर्ष पूर्व जन्म रिया था| तीस 
वर्षकी भरी जवानी मे राजवैभवकों छात मार वे आत्मताधनामे लीन हुए थे, व्यक्तिकी मुक्ति और समाजमें 
हान्तिका मार्ग खोजनेके लिए । बारह वर्षकी सुदीर्घ ( लम्बी ) तपस्याके बाद उन्हें केवलज्ञान प्राप्त हुआ। 
उन्होंने ध्ंका साक्षात्कार किया । उसके बाद रूगातार ३० वर्ष तक वे बिहार, उडीसा, बगएल और उत्तर- 
प्रदेश आदिमे सतत पाद विहारकर घधर्मोपदेश देकर सर्वोदियतीथका प्रवर्तन करते रहे । वीरभूमि और 
वर्धमान जिले तोथँंकर महावीरकी यशोगाथाका गान अपने नामों द्वारा जाज भी कर रहे हैं । 

वे तींकर थे। तीर्थंकर जन्म-जन्मान्तरसे यह संकल्प और भावना रखता है कि--मुझे जो शक्ति, 
सामथ्यं और विभूति प्राप्त हो उसका एक-एक कण जगत्‌के कल्याण व उद्घारके लिए अपित है। झअज्ञानके 
अन्चकार और तुष्णाके जालमे पड़े हुए प्राणी कैसे प्रकाश पाएँ ओर कैसे तृष्णाके जालको मेदकर सन्मागंमे 
लगे, यह उनके जीवनका प्रमुख लक्ष्य होता है। वह उस अनुभूत धर्म या तीथथंका उपदेश देता है जिसपर चल- 
कर उसने स्वय जीवनका चरम लक्ष्य पाया होता है और वहू खपा देता है अपनेको प्राणिमात्रके उद्धार और 
विश्वके कल्याण में । 


उन्होने अपने सर्वोदिय तीथंका उपदेश उस समयकी जनताकी बोली अर्धभागधीमे दिया था । अधे- 
मागधी वहू भाषा थी जिसमे आधे शब्द मंगध देशकों भाषाके थे जो महावीरकी मातृभाषा थी और भाघे 
शब्द विदेह अंग, वग, कल्िगि आदि अठारह महाजनपदोकी महाभाषाओ और ७०० लघु भाषाओंके थे । यानी 
उनकी माषामे सभी बोलियोंके शब्द थे | इसका कारण था कि उन्हें उन पतित, शोषित, दलित और अभि- 
द्रावित शद्रों तककों राद्धमंफ़े अमृतका पान कराना था जिनने सदियोसे धर्मका शब्द नही सुना था । जो धर्म 
तो क्‍या मनुष्यतासे बंचित थे। जिनको दक्या पशुओसे भी बदतर थी । जो धर्म वर्गविशेषम कैद था और 
बर्गविशेषकी प्रभुताका मात्र साधन बना हुआ था उस घमंका द्वार जन-जनके कल्याणके लिए उन्हीकी भाषामें 
उपदेश देकर इन तीथंकरने खोला। आज प्रान्तीय भाषाजोके नामपर झगडनेवाले हमलोगोको महावीर 
और बुद्धकी उस लोकभाषाकी दुष्टिकी ओर ध्यान देनेकी आवद्यकता है कि भाषा एक बाहन है विचारोंको 
ढोनेका । वह उतना समृद्ध होता चाहिए जिसका उपयोग बहुजन कर सके । हिन्दी और हिन्दुस्तानी तथा 
प्रान्तीय भाषाओके विवादको हुमे इसी सग्र।हक दृष्टिसे हुल कर लेना चाहिए । 


धम्मो मंगलमुक्किट्ठं अहिंसा संजमो तबो । 
देवा वितं णमंसंति जस्स धम्मे सया मणो ॥ 


धर्म उत्कृष्ट मंगल है । अहिंसा, सयम और तप अर्थात्‌ अपनी इच्छाओको निरोध करना भधर्मका 
मूल रूप है । जिसके जीवन और मनमे घर्मं आ गया उसे देव-श्रेष्ठजन भी नमस्कार करते है । 


अधिसाकी व्याख्या करते हुए उन्होंने बताया कि--- 

जै य अईया, जे य पडुप्पन्ना, जे यह आयमिस्सा अरिहंता भगवंता सब्बे ते एबमाइ- 
बखंति एवं भासंत्ति एवं पन्‍नवेन्ति एवं पर्ूवेन्लि सब्बे पाणा सब्बे भूयथा सब्वें जीवा सब्बे सता न 
हंतव्वा न अज्जायेतव्वा त परिषेतव्वा न परियावेयव्वा न उद्दवेयव्या। एस धम्मे सुद्धे नितिए 
सासए ।' 
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अर्थात्‌ जितने अरिहंत या तीथैकर हो चुके हैं, तथा होंगे वे सब एक ही बात कहते हैं, एक ही 
बात बताते हैं, एक ही धर्का प्रतिपादन करते हैं, एक ही सद्धमंकी घोषणा करते हैं कि किसी प्राणी, किसी 
भूत, किसी जीव या किसी सत्व यानी छोटे-मोटे स्थाबर या जंगम किसी भी जीवकों न मारता बाहिए, न 
पकडना चाहिए, न कष्ट पहुँचाना चाहिए । यह धर्म शुद्ध है, नित्य है मौर शाइवत है । और उन्होने इस 
अहिंसाकी कसौटी कितने प्यारे शब्दोमे बताई है-- 
'सब्बे पाणा पियाउया सुहसाया दुक्खपडिकूला' अर्थात्‌ सभी प्राणियोंको अपना जीवन प्यारा है, 
सभी सुक्च-शान्ति चाहते हैं और सभीको दुःख बुरा ऊगता हैं। और--- 
'जहु मम ण पिय दुक्खें जाणिहि एमेव सब्बजोबाण'। 
जैसे हमें दुख अच्छा नही छगता ऐसे ही सभी जीवोको जानो । 
अत 
'सब्बे जीवा वि इच्छेति जीविउं न भरिज्जिउं । 
तम्हा पाणिवहूं घोर णिग्गंथा वज्जियंति ण॑॥' 


सभी प्राणी जीना चाहते है, मरना कोई नही चाहता । अतः सभी प्रकारके प्राणीवध अर्थात्‌ हिसासे 
निग्नेन्‍्ध परहेज करते हैं उसका त्याग करते है । 
उन्होंने सभी प्राणियों आात्मोपस्‍्यकी भावनाको जगाते हुए कहा--लुमसि नाम सच्चेव ज 
हंतव्व ति मननसि, तुमंसि नाम सच्चेव ज॑ं अज्जावेयव्य॑ ति मनसि, तुमं सि नाम सच्चेव ज परिया- 
वेयव्य॑ ति मत्तसि'-- 
भद्र पुरुषों, जिसे तुम कष्ट देना चाहते हो वह तुम्ही हो, वह तुम जेसा ही है। जिसे तुम मारना 
चाहते हो वह तुम्ही हो । जिसे तुम सताना चाहते हो वह तुम्ही हो । जिसे तुम तग करना चाहते हो वह 
तुम्ही हो । यानी जब तुम किसीकों मारने या हिंसा करनेको तैयार होते हो तो तुम स्वय अपनी हिंसा 
करते हो | 
जिस क्रोध, अहंकार, माया और लछोभके वशीभूत होकर तुम हिसा और अन्य पापकार्योमे प्रवृस्त होते 
हो वे सबंनाशके द्वार है-- 
'कोड़ो पीईं विणासेड माणो विणयणासणों। 
माया मित्ताणि णासेइ लोभो सव्वविणासणों ॥! 
क्रोध मित्रता या प्रीतिका नाश कर देता हैं। मान विनयकों छिन्न-भिन्‍न कर देता है। माया मित्र- 
आावको नष्ट कर देती है और लोभ तो सर्वंविनाशकारी होता है । 
अत' इन चार अन्तरग शत्रुओं कौ-- 
उवसमेण हणे कोहं माणं मद्दवया जिणे। 
मायमज्जवभावेण. लोहूँ संतोसओ  जिणे। 
उपश्मभाव अर्थात्‌ क्षमा या शान्तिसे क्रोमका नाश करे, उसे जीते । विनय या कोमल भावनाओंसे 
भानका मद खर करे | सरकतता या ऋजु भावोंसे मायाकों जीते और सनन्‍्तोषसे छोभको जीते । 
उतकी धर्मोपदेशकी सभाक्रो समवसरण कहते हैं। समवसरण-सम अवसरण अर्थात्‌ जिसमे सबकी 
समान अवसर हो । इसीलिए उनको सभामे शूद्र, माली, कोरी, चमार, नाई, चाडाल सभी जाते थे । उनकी 
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सभामें स्त्रियोंको भी समान स्थान था और शूद्वोंको भी । इतना ही नही, पशु-पक्षी भी अपना जातिविशेध 
भूलकर इस अहिसामूतिके दर्शनकर एक जगह बैठते थे । उत्होते सबको घर्मका उपदेदा देते हुए बताया था 
कि-बआाह्ाण, क्षत्रिय, वैज्य और शाद्र रूपसे यह वर्णव्यवस्था समाजरचना और व्यवस्थाके छिए अपने गुण और 
कर्मके अनुसार है | वह जन्मना नहीं है, अपमे आचरण से है। कोई भी शद्र सदाचार घारणकर ब्राह्मणसे 
भी ऊँचा हो सकता है और कोई ब्राह्मण भी दूराचारके कारण शुद्र से भी नीचा । वे कहते हैं-- 
“कम्मुणा बंभणो होइ कम्मुणा होइ खत्तियों। 
वइसो कम्मुणा होइ सुदृदो हवइ कम्मुणा॥” 
अपने कर्म-आचरणसे ही ब्राह्मण होता है, कममसे ही क्षत्रिय होता है, वैद्य भी कमंसे होता है तथा 
शद्र भी कमंसे ही बनता है । 
उन्होने बाह्यक्रियाकाडियों को क्षकझोरते हुए कहा-- 
न वि मुंडिएण समणो न ओभोकारेण बंभणों। 
न मुणी रण्णवासेण कुसचीरेण ण तावसो॥ 
कोई मूड मुडा लेने मात्रसे श्रमण नही ही सकता और न ओंकारके रखने से ब्राह्मण ही । न जंगरूमें 
बस जानेसे मुनि बन सकता है और न मूँजकी रस्सी बाँघ लेनेसे तपस्वी ही । तंब--- 


“समयाएं समणो होइ बंभचेरेण बंगणो। 
नाणेण मुणी होई तवेण होइ तावसो ॥” 
समता से श्रमण होता हैँ । जिसके जीवन में शम-शान्ति सम-समत्वकी भावना और श्रम-स्वावरूम्बन 
की प्रतिष्ठा हो वही सच्चा श्रमण है । ब्रह्मचयं से अर्थात्‌ आत्मघमंमे विचरण करने से ब्राह्मण होता है न 
कि बाह्य क्रियाकाड से । ज्ञान से मुनी होता है और इच्छाओका निरोधष करनेसे तपस्वी होता है । उन्होने 
सच्चे ब्राह्म णकी परिभाषा करते हुए कहा-- 
“जहा पोम्म॑ जले जाय॑ नोवलिप्पद् वारिणा। 
एवं अकित्त कामेहि त॑ वयं बूस माह ॥” 
जिस प्रकार कमर जलमें उत्पन्न होकर भी उससे लिप्त नही होता उसी प्रकार संसारमे रहकर जो 
कामभोगोमें लिप्त नही होता वहु सच्चा ब्राह्मण हैं । 
और इसीलिए महावीरके धर्मसे अर्जुनमाली और हरिकेशी चाडाल जैसे पतितोका भी उद्धार हुआ 
था और उन्हें प्रमंक्षेत्र में वही दरजा प्राप्त था जो गौतम जैसे सर्वश्रेष्ठ ब्राह्मण को । 
जब उनके परम प्रिय शिष्य गौतमने सीथंकर महावीरसे गिडगिडाकर कहा--अ्रभु, मेरा उद्धार 
करो, तुम ही मुझे तार सकते हो तो उन्होंने कल्दा था--गौतम, तुम स्वय ही अपना उद्धार कर सकते हो, 
कोई किसीका उद्धार करनेवाला नहीं है! जब तक सुम्हारे जीवलमें थोडा भो परावलम्बन होगा तब तक 
तुम पराधीन रहोगे और दबच्घनमे पडे रहोगे। के बोले-- 
“पुरिसा तुमभेव तुम मित्त कि बाहिरा मित्तमिच्छसि |” भव्य पुरुषो, तुम स्वयं अपने सित्र हो, 
बाहिर मित्र कहाँ दढते हो ? 
४५ 
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अप्पा नई वेयरणी अप्पा मे कूड सामलछी | 
अप्पा कामदुहा घेणू अप्पा मे नंदर्ण वर्ण ॥। 
अप्पा कत्ता विकत्ता य सुहाण दुह्मणय। 
अप्पा मित्तममित्तं च दुष्पट्ठिय सुपदूठिओ ॥ 


आत्मा ही नरक की वैतरणी या कूठ द्वाल्मली वृक्ष है। आत्मा ही स्वर्ग की कामधेनु और मंदन वन 
है । यह आत्मा ही अपने सुख और दुःख का कर्ता और भोक्‍ता हैं। कोई अन्य ईदवर इसके पृण्य-पाप का 
रखेलाजोला नही रखता और न पुण्य-पापके फछ मोगके लिए स्वर्ग या नरक भेजनेवाला है । बुरे मार्गपर 
शलतेवाछा आत्मा ही शत्रु है और सुमाग पर चलनेवाला आत्मा ही मित्र है | 
'सच्च॑ लोगम्मि सारभूय॑ ।' 
सत्य ही संसारमें सारमूत है । यह था उनका जीवन सूत्र । समाज रचनाका आधारभूत सूत्र बताते 
हुए उन्होंने भ्रपरिग्रहका उपदेश दिया और बताया कि--- 


“घणघन्नपेस्सवग्गेसु परिग्गह विवज्जर्ण !” 
धन-धान्य और नौकर-बाकर आदिके परिग्रहका त्याग करना ही सर्वोत्तम है । पूर्ण त्याग संभव न 
हो तो कम से कम परियग्रह रखकर जीवनको स्वावलम्बी बनाना चाहिए। अचौयंब्रतकों भी समाज रचनाका 
आधार बताते हुए कहा कि-- 
“त॑ अप्पणा न गिण्हंति नो वि गिण्हावए पर॑। 
अन्न वा गिण्हमाणं पि नानुजाणंति संजया ॥” 
संयमी पुरुष स्वयं दूसरेकी वस्तुकों ग्रहण नही करते, न दूसरों से चुरवाते हैं और न चोरी करनेवाले 
की अनुमोदना ही करते हैं । 
उन्होंने दूसरोंके विचारोंके प्रति उदारता लर सहिष्णुता वत्तनेके लिए अनेकान्तदृष्टिकी साघनाका 
भांग सुझाया कहा । यथा--- 
“जेण विणा लोगस्स वि ववहारो सब्यहा ण णिव्वयई | 
तस्स भुवणेक्कगुरुणो णमो5णेगंतवायस्स ॥” 
जिस विधारसहिष्णुता के प्रतीक अनेकान्तदर्शनके बिना लोकव्यवहार भी नहीं चछता उस संसारके 
एकमात्र भुरु अनेकान्त वादको नमस्कार हो । 


इस तरह विचारमे अनेकान्त, आचार मे अहिंसा, समाज रचनाके लिए अचौरय, सत्य और अपरियग्रह 
तथा इन सबको साधनाके लिए ब्रह्मचयंका उपदेश देकर अन्तिम समयमे उन्होने अपने प्रमुख्ध क्षिष्य गौतमको 
लक्ष्यकयर जिस अप्रमादका उपदेश दिया था वह है--- 


दुमपत्तए पंदुयए जहा णिवड॒इ राहगणाण अच्चाएं। 
एवं मणुयाण जीविय॑ समय गोयम मा पमायए ॥ 


जैसे पतह्डके समय पीछा पत्ता झड जाता है ऐसे ही यह मनुष्य -जीवन क्षणभंगुर है। गौसम, एक 
क्षण भी प्रसाद तन कर । 
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कुसग्ग जह॒ ओसबिदुए थोव॑ चिटृठ॒इ छम्बमाणए। 
एवं मणुयाण जीवियं समय गोयम मा पमायए ॥ 


जैसे धासकी नोकपर पडी हुई ओसकी बूंद थोड़े ही समय ठहरती है ऐसे ही मनुष्योंका जीवन है न 
जाने कब दुरूक जाय | गौतम, क्षणभर भी प्रमाद न कर । 


परिजूरइ ते सरीरय॑ केसा पंदुरमा ह॒वंति ते। 
से सथ्वबले य हायइ समय॑ गोयम मा पमायए ॥ 
तेरा शरीर जीणं होता जाता है । बाल पक गये हैं| सारी शक्ति धीरे-धीरे विलीम होती जा रही 
है | गौतम, क्षण भर भी प्रमाद न कर | 
“तिष्णोसि अण्णयं महँ किह पुण चिट्ठसि तीरमागओ | 
अभितुर पारं॑ गमित्तर समय ग्रोयम मा पमायए ॥” 
गौतम, तू सारा भव समुद तैर चुका। अब किनारेपर आकर क्यों हिम्मत हारता है--एक 
आखिरी छलाँग छगाओ । गौतम, क्षण भर भी प्रमाद नहीं करो! यही भगवान्‌ की पुष्य देशना है--- 


“णमोत्यु णं॑ समणस्स भगवओ महावीरस्स”। 





ध्राचीन नवीन या समीचीन ? 

मनुष्यम प्राचीनताका मोह इतना दृढ़ है कि अच्छीसे अच्छी बातको बह्‌ प्राचीनताके अस्त्रसे उडां 
देता है और बुद्धि तथा विवेकको ताकमें रख उसे 'आधुनिक' कहकर अग्नाह्म बनानेका दुष्ट प्रयत्न करता है । 
इस मढ़ मानवको यह पता ही नहो हू कि प्राचीन होनेसे ही कोई विचार अब्छा' और नवीन होनेसे ही कोई 
बुरा नह कहा जा सकता । भिथ्यात्व हमेषा प्राचीन होता है, अनादिसे आता है और सम्यग्दशशंन नवीन 
होता है पर इससे मिथ्यात्व अच्छा और सस्यकत्व बुरा नहीं हो सकता । आचाय॑ समन्तभद्रने धर्मदेशनाकी 
प्रतिज्ञा करते हुए लिखा है “देशयामि समीचोत॑ धर्म कम॑निवहंणस्‌” इसमे उनसे प्राचीन या तवीत धर्म- 
के उपदेश देनेकी बात नही कही है, किन्तु वे 'समीचीन' धर्मका उपदेश देना चाहते है | जो समीचीन अर्थात्‌ 
सच्चा हो, बुद्धि ओर विवेकके द्वारा सम्यक्‌ सिद्ध हुआ हो, वही ग्राह्म है न कि प्राचीन या नवीन । प्राचीन 
में भी कोई बात समीचीन हो सकती है और नवीनसे भी कोई बात समीचीन । दोनोमे असमीचीन बाते भी 
हो सकती हैं। अत. परीक्षा कसौटीपर जो खरा समीचीन उतरे वही हमे ग्राह्म है। प्राचीनताके नामपर 


पीतछ ग्राह्म नही हो सकता और नवीनत्ाके कारण सोना त्याज्य नही । कसौटी रखी हुई हैँ, जो कसनेपर 
समीचीन निकले वहीं ग्राह्य हैं 


आचाय॑ सिद्धसेन दिवाकरने बहुत खिन्‍न होकर इन प्राचीनता-मोहियोको सम्बोधित करते हुए 
छठवी द्ार्निशतिकामें बहुत मामिक चेतावनो दी है, जो प्रत्येक सशोधकको सदा स्मरण रखने योग्य है-- 


“यदशिक्षितपण्डितो जनो विदुषामिच्छति वक्‍तुमग्रत । 
न च तत्क्षणमेव शीयंते जगत कि प्रभवन्ति देवताः॥* 


समीक्षक विह्मानोके सामने प्राचीन झरूढ़िवादी बिना पढ़ा पण्डितम्भन्य जब अट-सट बोलनेका साहस 
करता है, वह तभी क्यो नही भस्म हो जाता ? क्‍या दुनियामे कोई न्याय-अन्यायकरो देखनेवाला देवता नही है ? 


“पुरातनेर्या नियता व्यवस्थितिस्तथेव सा कि परिचिन्त्य सेत्स्यति। 
तथेति वक्‍तु' मृतरूढगोरवादह न जात प्रथयन्तु विद्विष.॥” 
पुराने पुरुषोने जो व्यवस्था निदिचत की है वह विचारनेपर क्‍या वैसी ही सिद्ध हो सकती है? यदि 
समीचीन सिद्ध हो तो हम उसे समीचीनताके न|मपर तो मान सकते है, प्राचीनता के नामपर नहीं । यदि 
वह समोचीन सिद्ध नहीं होती तो मरे हुए पुरुषोके झूठे गौरवके कारण 'तथा' हाँ में हाँ मिलानेके लिए मैं 
उत्पन्‍न नहीं हुआ हूँ । मेरी इस समीचीनप्रियताके कारण यदि विरोधी बढ़ते हों तो बढ़ें । श्रद्धावश कबर- 
पर फूल तो चढ़ाये जा सकते है । पर उनकी हर एक बातका अन्घानुसरण नहीं किया जा सकता | 


_बहुप्रकारा: स्थितयः परस्पर विरोधयुक्ता: कथमाशु निदचयः । 
विशेषसिद्धावियमेत्र नेति वा पुरातनप्रेमजडस्थ युज्यते ॥/ 
पुरानी परम्परायें बहुत प्रकार की हैं, उनमें परस्पर पूर्व-प्चिस जैसा विरोध भी हैं। अतः बिना 


विचारे प्राचीनताके नामपर बटसे निर्णय नहीं दिया जा सकता। किसी कार्य विशेषकी सिद्धिके लिए 
'यही व्यवस्था है, अन्य नही, यही पुरानी 


नी आम्नाय है”! आदि जडताकी बालें पुरातनप्रेमी जड़ ही कह 
सकते हैं । 
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“जनोथ्यमन्यस्य मृतः पुरातनः पुरातनेरेबव समो भविष्यति। 
पुरातनेष्वित्यनवस्थितेषु कः पुरातनोक्तान्यपरीक्ष्य रोचयेतु ॥” 
आज जिसे हम नवीन कहकर उड़ा देना चाहते हैं वही व्यक्ति मरनेके बाद नई पीढ़ीके छिए 
पुराना हो जायगा और पुरातनोकी गिनतीमें शामिल हो जायगा। प्रानीनता अस्थिर है। जिन्हें आज हम 
पुराना कहते हैं वे भी अपने जमानेमें नये रहे होगे और उस समय जो नवीन कहकर दुरदुराये जाते होंगे वे 
हो आज प्राचीन बने हुए हैं। इस तरह प्राचोनता और पुरातनता जब कालकृत है ओर काछचक्रके परिवतंनके 
अनुसार प्रत्येक नवीन पुरातनोकी राष्िमें सम्मिलित होता जाता है तब कोई भी विचार बिना परीक्षा 
किये इस गड़बड़ पुराततताके नामपर कैसे स्वीकार किया जा सकता है ? 
/“विनिशचयं नेति यथा यथालरूसस्तथा तथा निश्िचतवसत्प्रसीदति 
अवन्ध्यवाक्या ग्रवोहहमल्पधीरिति व्ययस्थन्‌ स्ववधाय धावति ॥” 
प्राध्रीनतामूढ़ आलसी जड निर्णयकी अशक्ति होनेके कारण अपने अनिर्णयमे ही निर्णययका भान 
करके प्रसन्‍न होता हैं । उसके तो यही अस्त्र हैं कि अवश्य ही इसमें कुछ तत्त्व होगा? हमारे पुराने गुरु 
अमोघवचन थे, उनके वाक्य मिच्या नहीं हो सकते, हमारी ही बुद्धि अल्प है जो उनके वचनों तक नही 
पहुँचती आदि । इन सिद्धावृत आलसी पुराणप्रेमियोंकी ये सब बुद्धिहत्याके सीधे प्रयत्न हैं और इनके द्वारा 
ये आत्मविनादकी ओर ही तेजीसे बढ़ रहे हैं । 
“मनुष्यवृत्ताना मनुष्यलक्षणेम॑नुष्यहेतोनियतानि तेः स्वयम्र । 
अलब्धपाराण्यलसेषु._ कर्णबानगाधपाराणि क्थ॑ ग्रहीष्यति ? ॥” 
जिन्हें हम पुरातन कहते हैं वे भी मनुष्य ही थे और उन्होने मनुष्योके लिए ही मनुष्यच रित्रोका 
वर्णन किया है। उनमें कोई देवो चमत्कार नही था। अत. जो आलसी या बुद्धि जड हैँ उन्हें ही वे अगाघ 
गहन या रहस्थमय मारझम हो सकते हैं पर जो समीक्षक चेता मनस्वी हैं वह उन्हें आँख मदकर गहन रहस्य 
के मामपर कैसे स्वीकार कर सकता है ? 
“यदेव किंचितु विषमप्रकल्पितं पुरातनेरक्तमिति प्रशस्यते । 
विनिष्चताप्यद्य मनुष्यवाक्कृतिन॑ पठ्यते यत्स्मृतिमोह एवं सः॥” 
कितनी भी असम्बद्ध और असंगत बाते प्राचीनताके नामपर प्रशंसित हो रहो है और चल रही है | 
उनकी असस्बद्धता 'पुरातनोक्‍्त और हमारी अशक्ति' के नामपर भूषण बन रही है तथा मनुष्यकी प्रत्यक्ष- 
सिद्ध ओधगम्य और युक्तिप्रवण भी रचना आज नवीनताके नामपर दुरदुराई जा रही है । यह तो प्रत्यक्षके 
ऊपर स्मृति की विजय है । यह मात्र स्मृतिमढ़ता है। इसका विवेक या समीक्षणसे कोई सम्बन्ध नही है । 


“ते गौरवाक्कान्तमतिविगाहते किमत्र युवत किमयुकतम्थ॑तः । 
गुणावबोधप्रभवं हि गौरव कुलाजुनावृत्त मतोज्त्यथा मवेत्‌ ॥” 
पुरातनके मिथ्यागौरवका कअभिमानी व्यक्ति युक्त और अयुक्तका विचार ही नहा कर सकता । 
उसकी बुद्धि उस थोये बड़प्पससे इतनी दव जाती है कि उसको विजा[रदाधित सर्वंथा रुद्ध हो जाती है। अन्त- 
में आचार्य लिखते हैं कि गौरव गुणकृत है । जिसमे गुण है वहु॒ चाहे प्राचीन हो या नवीन या सध्ययुगीन, 
गौरवके योग्य है । इसके सिवाय अन्य गौरबके नासका ढोल पोटना किसी कुशीला कुलकामिनोका अपने 
कुलके वामसे सतीत्वको सिद्ध करनेके समान ही है । 


शेड: डॉ महेन्द्रकुमार जैने न्‍्यायाचाय॑ स्मृति-प्न्थ 


कवि कालिदासने भी इन प्राचीनताबद्ध-मुद्धियोको परप्रत्ययनतेयबुद्धि कहा है! वे परीक्षकमतिकी 
सराहना करते हुए छिखते हैं-- 


“पुराणमित्येव न साधु सव॑ न चापि काव्य नवमित्यवद्यम । 
सन्‍्तः परीक्ष्यान्यतरद्‌ भजन्ते मूढः परप्रत्ययनेयबुद्धिः ॥ 


अर्थात्‌ सभी पुराना अच्छा और सभी नया बुरा नहीं हो सकता। समझदार परीक्षा करके उनमेसे 
समीचीमको ग्रहण करते हैं । मढ़ ही दूसरेके बहुकावेम जाता है । 

अत इस प्राचीनताके मौह और नवीनताके अनादरको छोडकर समीचीनताकी ओर दृष्टि रखनी 
चाहिए, तभी हम नूतन पीढीकी मतिको समीचीन बना सकेगे । इस प्राचीनताके मोहने असंख्य अन्षविद्वासों , 
कुरूढियों, निरथंक परम्पराओो और अन्थंक कुलाम्तायोको जन्म देकर मानवकी सहज बुड्धिको अनन्तश्नमोमें 
उलझ्ा दिया है । अतः इसका सम्यग्दर्शनकर जीवनको समीक्षापृर्ण बनाना चाहिये | 


जेन अनुसंघानका दृष्टिकोण 


यहू एक सिद्ध बात हैँ कि साहित्य अपने युगका प्रतिबिम्ब होता हैँ। उसके निर्माताओका एक अपना 
दृष्टिकोण रहनेपर भी साहित्यकों तत्कालीन सामयिक समानतन्‍्त्रीय या प्रतित्ीय साहित्यके प्रभावसे अछता 
नही रखा जा सकता । युद्ध क्षेत्रकी तरह दार्शनिक साहित्यका क्षेत्र तात्कालिक सम्धियोके अनुसार मित्रपक्ष 
ओऔर छात्रुपक्षमें विभाजित होता रहुता है । जैसे ईशवरवादके सण्डनमे जैन, बौद्ध और मीमासक मिलकर काम 
करते है यद्यपि उन सबके अपने दृष्टिकोण जुदा-जुदा हैं पर वेदके अपौरुषेयत्वके विच्ञारमे मीमांसक विरोध 
पक्षमें खड़ा हो जाता है और जैन, बौद्ध साथ चलते हैँ । क्षणिकत्वके खण्डनके प्रसगमें जैन और बौद्ध दोनो 
परस्पर विरोधी बनते हैं और मीमासक जैनका साथ देता हूँ ! तात्पय॑ यह कि किसी भी सम्प्रदायके साहित्य- 
में विभिन्‍त तत्कालीन साहित्योंका विरोध या अविरोध रूपमे प्रतिविम्ब अवध्यभावी है! अतः किसी भी 
साहित्यका संशोधन ,करते समय तत्कालीन सभी साहित्यका अध्ययन नितान्त अपेक्षणीय है । बिना इसके 
बहु संशोधन एकदेशीय होगा । 


अनेक आचायोंते तत्कालीन परिस्थितियोके कारण, जैन सस्कृतिकके पीछे जो मूछ विचारधारा है 
उसे भी भौण कर दिया है भौर वे प्रवाह पतित हो गये हैं । ऐसे तथ्योका पता लगानेके लिए प्रत्येक बिभार 
विकासका परीक्षण हमे ऐतिहासिक और सास्क्ृतिक दोनों दृष्टिकोणोसे करना होगा । जैन विदारधाराका 
मूल रूप कया था और किन-किन परिस्थितियोसे उसमे क्या-क्मा परिवर्तन आये इसके लिए बौद्ध पिटक 
और वैदिक ग्रन्थोंका गम्भीर आछोडन किए बिना हम सत्य स्थितिके पास नही पहुँच सकते । 


अवान्तर सम्प्रदायोंके अभेद मुदृदोकी विकास परम्परा और उतके उद्भवके कारथोंपर प्रकाश भी 
इसी प्कारके बहुमुखी अध्ययनसे संभव हो सकता है। यश्षपि इस प्रकारके अध्ययनके आहझृोक्में अनेक 
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प्रकारके पूर्वग्रहरूपी अन्धफार स्थलोंका भेदन होनेसे कुछ ऐसा लगेगा कि हमारा सब कुछ गया, पर उससे 
चित्र हल्का ही होगा और संशोधनका क्षेत्र मात्र विद्या और विचारकी पुनीत ज्योतितते मानबताके विकासमें 
सहायक होगा । 

संशोघनके क्षेत्रमें हमे पू॑ग्रहोंसे मुक्त होकर जो भी विरोध या अविरोध दृष्टिगोचर हो उन्हें प्रामा- 
णिकताके साथ विचारक जगत्‌के सामने रखना चाहिए | किसी संदिग्ध स्थलका खीचकर किसी पक्ष विशेष 
के साथ मेल बैठानेकी वृत्ति संशोधनके दायरेको सकुचित कर देती है। संशोधनके पवित्र विचारपूत स्थान- 
पर बैठकर हमे उन सभी साधनोकी प्रामाणिकताकी जाँच कठोरतासे करनी होगी जिनके आधारसे हम 
किसी सत्य तक पहुँचना चाहते हैं। पट्टावली, शिलालेख, दानपत्र, ताम्रपत्र, ग्रन्योंके उल्लेख आदि सभी 
साधनोंपर सशोधक पहिले विचार करेगा । कपडा नापनेके पहिले गज़को नाप लेना बुद्धिमानीकी बात है । 


जैन सस्कृतिका पर्मवसान चारित्रमे हैं। विचार तो वही तक उपयोगी है जहाँ तक थे चारित्रका 
पोषण और उसे भाव प्रधान रखनेमे सहायक होते है। चारित्र अर्थात्‌ ऐसी आचार परम्परा जो प्राणिमात्रमे 
समता और वीतरागताका वातावरण बनाकर अहिंसाकी मौलिक प्रतिष्ठा कर सके । व्यक्तिको निराकुछता 
ओऔर अहिसक समाज रचनाके द्वारा विदव शान्तिकी ओर बढ़ावे । इस सास्कृतिक दृष्टिकोणसे हमें अपने 
अवान्तर सम्प्रदायोंकी अब तककी धाराओको जाँचना-परखना होगा और आदर्शकी जगह उन मल विचारो 
को देनी होगी जो निग्नेस्थ परम्परा की रीढ़ है। भले ही उनका व्यवहार मनुष्यके जीवनमे अंशतः ही हो, पर 
आदर्श तो अपनी ऊँचाईके कारण आदर्श ही होगा । व्यवहार उसकी दिशामे होकर अपनेमे सफल है । इस 
मूल सास्कृतिक दृष्टिकोणकी रक्षा किस समय कहाँ तक हुई, इस छानबीनका कार्य बड़ो जवाबदारी का 
है। जैन सशोधन तभी साथंक सिद्ध हो सकता है जब वह अपनी सास्क्ृतिक भूमिपर बठकर विचार ज्योति 
को जलाये । हमे अपने साहित्यमेसे उन शिथिल अशोको सामने छाना ही होगा जिसने इस पवित्र दृष्टिकोण 
को धुंघछा किया है ओर उनके कारणोपर सयुक्ति प्रकाश भी डालना ही होगा । जैन संशोधन संस्थाएँ 
तभी अपनी सास्‍्कुतिक चेतनाकों जगानेकों दिश्लामें अग्रसर बन सकती हैं । 





सवोदय” की साधना 


“विजय, मैं क्या करूँ, आहारके समय मर्यादाको लाँधकर भोजन कर लेता हूँ, पर पेटकी ज्वाला 
शान्त नहीं होती । ऐसा लगता है कि खाए ही जाऊँ। कभो घी, दूध आदि पदाथं अधिक मात्रा मे मिल 
जाते हैं तो क्षणभर शान्ति रहती है। फिर यह ज्वालामुल्ली भड़क उठता है। यह भस्मक मुझे भस्म ही 
करमा चाहता है। अत. अब मेरा विचार शरीररक्षाका नही, आत्मरक्षाका ही होता जा रहा है। मैंने 
तुम्हारी सलाह मानकर आहारमें किचित्‌ ढिखटाई भी की पर उसका कुछ असर नही हुआ । श्रब मैं शान्ति- 
से आत्माराधघना करके इस शरीरको छोड देना चाहता हेँ और चाहता हूँ कि गुरुजीसे आजा दिलानेमें तुम 
हमारी सहायता करो । ये शब्द अपने लघु सघर्मा विजयसे बडी व्यग्रतासे समन्तभद्रने कहे । 

विजय--भन्‍्ते, आपको मैं क्‍या समझाऊँ ? मैं तो इतनी बात सदा कहता आया हूँ कि दारीरके 
सुखानेको तप नहीं कहते । आपने मेरी बात न मानकर सदा रूक्ष भोजन छिया और लगातार ग्रन्थ-निर्माणमें 
कठोर परिश्रम किया। मैं आपका बनाया गया देवागम स्तोत्र” पढ़ता हूँ तो जी मे ऐसा लगता है मानों मैं 
भगवान्‌के समवसरणमे बैठा हुआ उनका स्तवन कर रहा हूँ । आपकी आत्मा उसमे घुछ गई हैं। अपने जीवन 
का यह सत्य "आम्यन्तर तपकी वृद्धिके लिए बाह्मतप तपना चाहिए' आप सदा कहते हैं। पर सोचिए तो 
सही, शीक्षतासे आभ्यन्तर प्राप्तिकी तृष्णा भी अन्तत तुष्णा ही है और +'तृष्णाज्वालाएँ जरूाती हैं वे 
शान्त नही होती' के अनुसार वस्तुतः वहू तृष्णा भी मनुष्यको उतना ही आकुल करती है जितनी कि घनार्थी 
को घनतृष्णा ! आपसे मातवजातिका समुत्थान होनेवाला है । युगोंमे आप जैसे विरले ही पुरुष होते है जिनमे 
मानवजातिके विकासको एक गत्ति मिलती है | उसे आगे बढ़नेके लिए एक धक्का छगता है । 

समन्तभद्ग--विजय, मैं बड़ी दुविधामे पडा हूँ । एक ओर तो मुझे अपने मुनित्रतकों अखंडित रखना 
है दूसरी ओर यह भी भावना है कि जब हमने सब कुछ छोडा और सासारिक सभी बन्धनोसे मुक्त होकर 
सबंभूतमैत्रीकी महाभावनाको जीवनम उतारनेके लिए निकले तब इस मनुष्य जनमका पूरा उपयोग उस मैत्री- 
भावके विकासमें किया जाय | यह भी विचार मनमें आता ही हैं कि अब यह रोग निष्प्रतीकार---असाध्य 
मालम होता है। अतः समपरिणामोंसे समाधिमरण करके वर्तमान जीवनका अन्त किया जाय। इस मनो- 
मंथनमें मुझे यदि भीतरसे पूछो तो 'सर्व॑भू तमंत्री' की उपासना ही सर्वाधिक प्रिय है। जब मैं धमंके नाम- 
पर अहकारका पोषण देखता हूँ । आत्मघमके क्षेत्रमें भी व्यावहारिक बाह्य जाति-पाँति, कुछ, बरू, शरीर 
आदि जडघधमोंकी उपासना देखता हूँ और देखता हूँ कि इस आत्मशोधक णजैनधर्मके धारण करनेवाले श्रमण 
भी ज्ञान, पूजा, ऋद्धि और तपका भी अहकार करके मदकी ही पूजा कर रहे हैं तब जो ऐसा विचलित 
होता है कि इस तरह ये इसको कैसे टिका सकेंगे । ये इन अहकारोसे मदमत्त होकर अनेक प्रकारकी कल्पित 
रेखाएँ मानव-मानवमे खीचकर अन्तत भौतिकताकी द्वी पूजा कर रहे है। इन्हें “न धर्मों घारमिकैधिना--- 
धर्मात्माओके बिना धर्म नही होता” इस साधारण सत्मका ही पता नही है। विजय, उस दिनकी घटनासे 
तो मेरा जी सिहर उठता है जब अपने ही सामने उस आत्मदर्शी सातंगका तिरस्कार इन घर्माभिमानियोने 
किया था| माल्म हुआ कि पीछेसे उसे पीटा भी गया था। यदि बह विचारा मेरे उपदेशको सुन्र रहा था तो 
उससे इनका क्या बिगाड होता था ? 


१. बआाह्ां तपः परमदुदचरमाचरस्त्वमाम्यन्तरस्य तपस: परिवु हणाथंम्‌ । 
२, 'तृष्णाचिषः परिदर्हन्ति न धान्तिरासाम्‌ । --बूहत्स्वयस्भूस्तोत 
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“अन्ते, उसकी बात न छेड़ो ! यह्‌ सब खुरायात चण्डदर्मा की थी । उसने ही आनन्द आदिको उक- 
साया था। आनन्द पछता रहा था कि “हम लोगोंने बडी भूछ की जो उस समभावी घधर्मात्माका अपमान 
किया । हमे तो पीछे मालूम हुआ कि भद्य, सासादिका त्यागकर ब्रतोकों घारण किया था। महाराज, उस 
दिन उसने एक ही वाक्य कहा था क्या श्रमणोंमें भी अहिसा, जीतरागता और समता केवरू उपदेशकी ही 
वस्तु हैं ” पर हमे तो जातिका मद चढ़ा था । उसकी इस बातने हमारी क्रोधारिनमें घीका काम किया । 
हम अपना विवेक खो बैठे । और थोड़े ही दिन पहिले पढा हुआ यह पाठ" भी भूल गए जिसमे सस्यग्दृष्टि 
चांडाल् आया, आँखे डबडबा आईं । होंधे हुए कंठसे फिर बोला, “महाराज, उस विचारेने और कुछ भी 
नही कहा ? वह हम ठोगो की ओर मैत्रीभावसे ही देखता रहा । उसकी समतासे हमारा पशु शान्त हुआ और 
हम पराजित होकर ही लौटे थे । उसी दिन हुमलोगोंने समझा कि चण्डकी सस्कृतिसे हमारी श्रमण संस्कृति 
जुदी हैं। एकका रास्ता विषमता, परतन्त्रता, बर्मंप्रभुत, अहंकार और घृणाका है तो दूसरेंका समता, 
स्वतन्त्रता-व्यक्तिस्वातख्य, शान्ति और स्वमत्रीका है। एक वर्गोदिय चाहती हैं तो दूसरी सबोदिय । इसीलिए 
दो-तीन दिन तक हमडोग आपको अपना मुंह दिखाने नही आए थे ।”' 

समन्‍तभद्र--विजय, सचमुच, वे पछता रहे थे ? अच्छा हुआ जो उन्हें सदबुद्धि आई । तुम उन्हें 
“रत्यकरण्डक' तो पढा हो रहें हो ? 

विजय--भम्ते, यह उसी का संस्कार है जो उन्हें सुमति आई | उनके भीतर का मानव जागा । अस्तु । 

समन्तभद्र--विजय, मेरा मन इस समय दोलित हैं । वह पीपलके पत्तेकी तरहु चचल हैं। चिर- 
साधित ब्रत और तपोको जिनकी साधनाम जीवनका सारभाग बीता जब इस ढलती उमरमे यो ही शिथिल 
करू ? विजय, मुझसे यह नही होगा । अपने हो हाथो अपना आत्मघात ! “आदहिदं कादव्व जइ सक्‍कडइ 
परहिद च कादव्व--आत्महित हुँ कतंव्य है गौर जितना हो सके परहित करना चाहिए” यही हमारा 
सम्बल हैं । अत मैं अब समाध्रिमरणकी आज्ञा लेने गुरुदेवके पास जाता हूँ । विजय, मुझे सम्भालना, मैं 
शान्तिसे निराकुल हो मृत्युमहोत्सव मना सकू । 

समन्तभद्र और विजय तुरत गुरुदेवफे समीप पहुँचे । विषण्णवदन समनन्‍्तभद्र को असमयमे आया 
देखकर गुरुदेव बोले -- 

भद्र, तुम इतने आकु >-व्याकुल क्यो दो ? मैं तुम्हारे मनोमन्थतको जानता हूँ और जानता हूँ तुम्हारी 
आत्मव्यथा को । कहो, तुम क्‍यों विचलित हो ? तुम जगत्‌मे शासन-प्रभावक महापुरुष होओगे । दिव्य, तुम 
“सर्वोदिय तीथ/ पर आए हुए आवरणको इस तमस्तोमको चीरकर उसके समन्तत भद्र स्वरूपको प्रकट करने 
वाले होओगे । 

समन्तभद्र--गुरुवर, मेरा शरीर भस्मक रोगसे भस्मसात्‌ हो रहा है । रक्‍्य सूख गया है, मास और 
चर्बी जल चुके हैं । अब हुड्डियाँ तडतडा रहो हैं । इस समय मुझे आप अन्तिम समाधि देकर मेरी इस भव 
फीो साधताकी अन्तिम आहुति दीजिए भौर आश्ोर्वाद दीजिए कि जिस प्रामाणिकता और निष्ठासे मैंने 
आपके द्वारा दिए गए ब्रतोको आज तक निरतिवार पाला है उसका अन्त महोत्सव भी उसी निष्ठासे कर 
सके । गुरुदेब, आपका अनन्त स्नेह ही हमारा आधार हे । हम तो अकिचन हैं। 

गुरुदेव---भद्र , इतने आतुर न होओ । अभी तुम्हारा समाधिका समय नहीं आाया। मानव जातिके 


१.  सम्यग्दशशनसम्पन्तमधि मातंगदेहजस्‌ । देवा देवं विदुर्भस्म गूढागारान्तरौजसम्‌ ।”--सम्यग्दशंनसे युक्त 
चाण्डालकों भी गणधर आदिने देव कहा है | बहु तो उस अग्निके समान है जिसका तेज भस्मसे दबा 
हुआ है । 
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सर्वोदिवकि लिए तुम्हें अमी बहुत बडा त्याग करना है। तुम्हें अभी जगत्कल्याणकी अमय भावना भाना है । 
हुम्हारि जीवनमें जो परहितकातरताके अंकुर हैं उन्हें पललवित और पुृष्पित करना है। अतः भद्र, इस 
फिनलेज को छोडकर तुम दूसरा वेष लेकर यथेष्ट स्निग्ध आहारसे इस भस्मक रोगको क्षान्‍्त करो । जीवन 
की अंसमयमें समाप्त करता संमाधिमरणका लक्ष्य नही है। किन्तु उसका परम उद्देदय तौ यह है कि जब 
रीग निष्प्रतिीकार हो जाय और मरण अनिवायं ही हो तब्र मरणका स्त्रायव करना । जिस तरह समाधि से 
जिए उस्ती तरह समाधिसे ही मरना । भट्ट, तुम्हारा रोग असाध्य नही है। 

समन्तभद्र--गुरुदेब, यह आप क्या कह रहे हैं ! क्‍या मै इस दीक्षाकों छोड दूँ ! कया आप यहु कहु 
रहे हैं कि मैं अपनी जीवनभरकी सावनापर पानो फेर द ? जिन ब्रतो और शोलोको दरिद्रकी पूजीकी तरह 
मैंने सैजोया है, जिस दीपसे मेरा मन आलोकित हे उसे अपने ही हाथो बुझा दूं ? नहीं, मुझसे यह नही 
दोगा | मरण यदि कल होना है वह आज ही हो जाय, पर मैं इस पुनोत निर्ग्रस्थताको नही छोड़ सकता । 
आखिर मात्र जीनेके लिए यह छोड हूँ ? नही, यह कभी नही होगा । गुरुदेव, मुझे क्षमा करें। मेरी हत्या 
मेरे ही हाथो न कराएँ | मैं अब्रती होकर नही जी सकता ? 

गुरुदेव--भद्द, रोओ नही । मै तुम्हे जो कह रहा हूँ वह एक महान्‌ उद्देश्यके लिए। उस महा- 
साघनाके लिए अपने मानसकी तैथारी करो । आ० विष्णुकुमारने भी अकम्पन आदि मुनियोकी रक्षाके लिए 
अपना मुनिन्नत छोड़कर दूसरा वेष घारण किया था | तुम तो सदा उन्हींका आदर्श सामने रखते रहे हो । 
यदि आज मानव कल्याणके लिए कुछ समयको तुम्हे ब्रतोको स्थगित करना पड रहा है तो यह लाभ की ही 
बात है । तुम्हारी ब्रतोको आत्माके प्रति अमीम निष्ठा ही फिर तुम्हे इससे भी उच्चतर पदपर ले जायगी। 
अतः बत्स, मेरी बातकों स्वीकारकर तुम इस मुनिश्नतकों छोडकर शरीर स्वस्थ करो । 

समन्तभद्र यह सुनते ही म्‌च्छित हो जाते है। और मर्च्छामे ही बचबडाते हैं--मही “नही “ नहीं 
होगा ” मैं''ब्रत “'ब्रत"“नही"''नही छोड'गा प्राण चले जायें। 

उपचारसे मूर्च्छा दूर होते ही वे फिर बोले--गुरुदेव, मेरी रक्षा करो, तुम्हारी शरण हूँ। मुझे 
बनाओ । ब्रतोके छोडते ही कही मै स्वयं नष्ट न हो जाऊँ। आज तो ब्रतोको देखकर ही मैं इस सहा भस्मक 
ज्वालामुखीमे भी शान्त हें, और इसे चुनौती देता हैं कि जला ले, मेरी हडिडयोको भी तड-तड़ा ले, पर मैं 
पराजित नही होऊँगा । यह कहते कहते फिर उनकी आँखोक आग अन्धेरा छा गया * “। 

गुरुदेवने उस समय वाद दे मे 
कह न कर जते गा हैक शया और पा सब राणा कर भर 
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के लिए मुझे सोप दो । यह मेरी थाती हे । उठो, शोध्रता करो । यह मेरी अन्तिम आज्ञा है । 

समन्तभद्र-- बाज्ञा' आप मुझे यह आज्ञा दे रहे है गुरुदेव ! 'तथास्तु' मैं आपके दिए हुए ब्रतोंके 
प्रतीक रूप इन सयस-साधनों को आपकी हो आज्ञासे चरणोमे रखता हैं। गुरुदेव, मझे न भें, इत जिज्लों 
को पुनः मुझे दे | मैं आपके चरणरज की छायामे आपकी आज्ञा पाल रहा हूँ । 05 

सारा वायुम्रण्डल नि स्तब्ध था। समन्‍लभद्रक 
पड़े और गुरुदेवको अन्तिम वन्दनाकर चल पढ़े | 900५ 00% 20 5 ७03४ 
शा कप शा विए के वा कहे. कम मल पाता शा नेक 
पड़ा--- मणि कीचड़मे पड़ गया, अग्नि ५" हब मम अल गिुकच 

व / अग्नि राखसे ढेंक गई! पर 'स्वोदय' के लिए। 


कंहानो 
नियतिवादी सदृदालपुष्त 


“बाबा कुछ खानेको दो  भिखारीने दीन स्वरमे कहा । 


“चलो आगे, मैं क्या कर सकता हूँ। इस समय तेरी यही दशा होनी थो। बिना पूछे भीतर तक 
चला आया, भाग यहाँसे” झिटकारते हुए सद्दालपुत्त कुम्हारने कहा । 

बेचारा भिखारी हडबडाकर पास ही रखे कच्चे घडोंके ढेरपर भरहराकर गिर पडा । कुम्हारके 
बहुतसे घड़े फूट गए। सद्दालपुत्त क्रोधसे आगबबला हो गया और बोला--मुखं, यहू सब क्या किया ? अन्धा 
कही का, सब घड़े चौपट कर दिये। मेरी दो दिन की मेहनतपर इस अनाडीने पानी फेर दिया । 

मिखारीके होश गायब थे, वह पडनेवाली मारके बचावका उपाय सोचने लगा । 

इतनेमे चर्याके लिए श्रमणनायक निग्गथनाथपुत्त उधरस निकले और सद्दालपुत्तके द्वारपर पहुँचे । 
सद्दालपुत्त तो क्रोधसे पागठ्सा हो रहा था। वह श्रमणनायककी प्रतिपत्ति करना तो भूल गया और 
बोला--देखिए, इस अन्धेको, इसने मेरा सारा श्रम मिट्टीमे मिठा दिया, सारे घडे चौपट कर दिये । 

सामने एक सन्तकों देखकर भिखारी को ढाढ्ससा बँधा और उसकी सहज प्रज्ञा जागी । व्यग्यसे 
बोला---मैंने क्या किया ? इन घडोकी इस समय यही दशा होनी थी । मिखारीने सदृदालपुत्तसे हुई सारी 
बातें सुनाते हुए कहा-- क्या नियति एकके ही लिए है ? 

“सद्दालपुत्त, यह ठीक तो कहता है” श्रमणनायकने कहा । यदि इसका भिखारी होना और उस 


समय भीख माँगना नियत था और उसी नियतिके बलपर तुमने इसे भगाया भी, तो घडोका फूटना भी तुम्हारे 
हिसाबसे नियत ही था। घडोको इसने कहाँ फोडा है ? 


“यदि यह सावधानीसे जाता तो मेरे घडे न फूटते “--सदुदालपुत्त क्रोधको शान्त करते हुए बोला । 

“सद्दाल, क्या तुम यह समझते हो कि तुमने इन धडोंको बनाया है ? क्‍या इनके बनानेमे तुम्हारा 
कर्लृत्य है ? यदि तुम्हारा कतृंत्व है तो कया तुम रेतकों भी घडा बना सकते हो ? मृदु स्व॒रमें श्रमणनायक 
ने पूछा । 

“हाँ, भन्‍्ते, यदि इनका बनानेमे कुछ भो कतृत्व है तो मैं असावधानीके दोषका अपराधी हूँ, वैसे 
इनकी फटकारके निमित्तसे ही मुझसे यह गलती हुई है ।” भिखारी आइवस्त वाणीमे बोला ! 

सदृदाकने कहा--हमारे गुरु गोशालकने तो यही कहा था कि-- ' ्षत्वोंके क्लेशका कोई हेतु नहीं, 
प्रत्यय नही । बिना हेतुके और बिना प्रत्ययके सत्त्व क्लेश पाते हैं। सत्त्वोकी शुद्धिका कोई हेतु नही, प्रत्यय 
नहीं, बिना हेतुके और बिना प्रत्ययके सत्त्व शुद्ध होते है । अपने कुछ नही कर सकते, पराए कुछ नही कर 
सकते । कोई पुरुष भी कुछ नहीं कर सकता | बल नही, वीय॑ नही, पुरुषका कुछ पराक्रम नहीं । सभी सत्त्य, 
सभी प्राणी, सभी भूत और सभी जीव वहमसे नही हैं। निर्बल और निर्वोय, भाग्य और संयोगके फेरसे छहु 
जातिवोंमे उत्पन्त हो सुख और दुख भोगते है । यह नहीं है--इस शीरू या ब्रत या तप या बअह्यक्‍्यसे मैं 
अपरिपक्व कममंको परिपक्‍व करूँगा । परिपक्व कर्मका भोगकर अन्त करूँगा । 

सद्दाल फहता ही गंवा-सभी द्रब्योंकी सब पर्यायें नियत हैं, वे होंगी ही; उनमें हमारा कोई 
पुरुषारथ नहीं, कोई यत्न नहीं, बछ नही, पराक्रम नही, जो जिस समय होना है होगा ही । 
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श्रमणनायक बोले--भद्र सद॒दाल, यदि यही है तो घडोका फू्टना भी इस समय नियत था, इस 
विचारेका क्या दोष ? 


सदुदाल अपनी ही कुयुक्तिके जालमें फेस चका था। वह दबी जबानसे बौला-- 
“भन्ते, यदि यह थोड़ी भी साववरानीसे यहाँसे अचऋर चला जाता तो घडे न फटने ।” इसने तो 
मेरा सवंनाश ही कर दिया । 


श्रमणनायकने आदेशक स्व॒रसे कहा--सोचो, अच्छी तरह सोचो, क्‍या नियतिमे किसीका भो कुछ 
कर्तुत्व हो सबता हैँ ? तुम्ही बताओ, तुम इन घडोको और सुन्दर और कलापूर्ण बना सकते थे ? 

“क्यो नही ? यदि श्रम और समय लगाता तो और भी सुन्दर बना सकता था।” सद्दालने कलाके 
अभिमानसे कहा । 


“तो क्‍या पुरुषार्थ और यत्नसे कुछ भी हेर फेर सभव है ?” श्रमणनायकने पूछा । 

यही तो मुझे सश्यय हू कि “यदि पुछुपाथंस कुछ हो सकता हें तो मै रेतका घडा क्यो नहीं बना 
पाता ? भगवन्‌, आप तत्त्वज्ञ और तत्त्वदर्शी हैँ, मुझे इसका रहस्य समझाइये । मेरी बुद्धि इस समय उद्‌- 
भ्रान्त हो रही है । 

श्रमणनायकने सान्त्वना देते हुए गम्भीर वाणीमे कहा--भद्र, ससारके पदार्थोक कुछ परिणमन नियत 
हैँ और कुछ अनियत । प्रत्येक पदार्थंकी अपनी-अपनी द्रव्य शक्तियाँ नियत है, इनमे न एक कम हो सकती 
है और न एक अधिक | कुछ स्थूल पर्यायशक्तिसे साक्षात्‌ सम्बन्ध रखनेवाले परिणमन भी नियत हो सकते 
हैं. ? देखो, घट, कपडा, पानी, आग सभी पुद्गलके परिणमन है पर हर एक पुदूगल स्कन्ध हर समय कपडा 
या घडा नही बन सकता । मिट्टीसे ही घडा बनेगी और सूनसे ही कपड्ा । यह दूसरी बात है कि मिट्टीके 
परमाणु कपासके पेड के द्वारा रुई बनकर परम्परासे कपड़ा भी बन जायें और सूत भी सडकर मिट्टीके 
आाकारमे घडा बन जाय, पर साक्षात्‌ उन पदार्थोप घड़ा और कपड़े पर्यायका विकास नही हो सकता । रेतमे 
घट बननेकी उस समय योग्यता नही हैं । अत वह मिट्टीकी तरह घडा नहीं बन सकती । जब तुम मिट्टीका 
पिंड बनाते हो तो क्या यह समझते हा कि इतने मिट्टीपरमाणुओका घडा बनना या सकीरा बनना नियत 
हैं? सीधी बात तो यह हैं कि--मिद्टीके पिडगे उस समय सकोरा, घडा, प्याला आदि अनेक पर्यायोके 
विकासकी योग्यताएँ है । यह तुम्हारे पुरुषार्थक्रा प्रबल निमित्त हैं जो उस समय पिंडसे सुन्दर या असुन्दर 
घडेकी ही पर्यायका विकास हो जाता है, सकोरा, प्यारा आदि पर्याय योग्यताएँ अविकसित रह जाती हूँ । 
सक्षेपमे जगत॒के नियतानियतत्व की व्याख्या इस प्रकार है-- 

१- प्रत्येक द्रब्यकी मूल द्रव्य-शक्तियाँ नियत हैं । उनकी सख्यामे न्यनाधिकता कोई नही कर सकता । बर्त- 
मान स्थूल पर्यायफे अनुसार इन्हीमेकी कुछ शक्तियाँ प्रकट होती है और कुछ अप्रकट । इन्हें पर्याय- 
योग्यता कहते है । 

२-यह नियत है कि चेतनका अचेतन या अचेतनका चेतन रूपसे प्रिणमन नही हो सकता । 

३-यह भी नियत है कि एक चेतन था अचेतन द्रव्यका दूसरे सजातीय चेतन या अचेतन द्रव्य रूपसे परिण- 
मन नही हो सकता । 

४-यहू भी नियत है कि दो चेतन मिलकर एक सयुवत संदृश पर्याय उत्पन्न नही कर सकते जैसे कि अनेक 
पुदूगल परमाणु मिलकर अपनी सयुक्त सदुश घट पर्याय उत्पन्त कर लेते हैं । 
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५-यहु नियत है कि धमे, अधमं, आकाश, काल और शुद्ध जीवका सदा शुद्ध परिणमन होता है अशुद्ध नहीं । 

६-यहू भी नियत है कि जीवका अशुद्ध परिणमन अनादिकालीन पुद्गल कर्म सम्बन्ध से हो रहा है और 
इसके सम्बन्ध तक ही रहेगा । 

७-यह नियत है कि द्रव्यमे उस समय जितनी पर्याय योग्यताएँ हैं उनमे जिसके अनुकूल निमित्त मिलेंगे वही 
परिणमन होगा, शेष योग्यताएँ केवल सदुभावमे रहेंगी । 

८-यहु अलिनियत है कि प्रत्येक द्रव्यका प्रतिक्षण कोई न कोई परिणमन अवश्य होगा । यह परिणमन 
दरव्यगत मल योग्यता और पर्यायगत विकासोन्मुख योग्यताओंकी सीमाके भीतर ही होगा, बाहर 
कदापि नहीं । 

९-यह भी नियत है कि निरमित्त उपादान द्रव्यकी योग्यताका ही विकास करता है, उसमे असद्भूत किसी 
सर्वधा नतन परिणमनको उत्पस्न नहीं कर सकता । 

१०-यह भो नियत है कि प्रत्येक द्रव्य अपने परिणमनका उपादान होता है। उस समयकी पर्याय-योग्यता 

रूप उपादानशक्तिके बाहुरके किसी परिणमनको निमित्त कदापि नही उत्पन्न कर सकता । परन्तु-- 


यही एक बात अनियत हैं कि ' अमुक समयमे अमुक परिणमन ही होगा” जिस परिणमनका अनुकूल 
निम्मित्त मिलेगा वहो परिणमन आगे होगा । यह कहना कि 'मिट्टीकी उस समय यही पर्याय होनी थी, अतः 
निरम्मित्त उपस्थित हो गया द्रव्य-पर्यायगत योग्यताओके अज्ञानका फल है। 

इतना ही तो पुरुषार्थ है कि उन सम्भाव्य परिणमनोमें से अपने अनुकूल परिणमनके निमित्त जुटाकर 
उसे सामने ला देना । 

देखो, तुम्हारा आत्मा अगले क्षण अतिक्रोधरूप भी परिणमन कर सकता था और क्षमारूप भी 
परिणमन कर सकता था । यह तो सयोगकी बात है जो मै इस ओर निकल पडा और तुम्हारी आप्मा क्षमा- 
रूपसे परिणति कर रहा हैँ। मुझे या किसी निमित्तको यह अहद्भुर नही करना चाहिए कि मैंने यह किया; 
क्योकि यदि तुम्हारे आत्मामे क्षमारूपससे परिणमनकी विकासोन्मुख योग्यता न होती तो मैं क्या कर सकता 
था ? अत उपादान योग्यताकी मुख्यतापर दृष्दिषपात करके निभित्तको निरहड्भारी बनना चाहिए और 
उपादानकों भी अपने अनुकूल गरोग्यता प्रकटानेके लिए अनुकूल निमिस जुटानेमे पुरुषा्थ करना चाहिए । यह 
समझना कि 'जिस समय जो होना होगा उसका निमित्त भी अपने आप जुटेगा' महान्‌ भ्रम हैं। भद्ग, यदि 
तुम योग्य निमित्तोके सुमेलका प्रयत्न न करोगे तो जो समर्थ निमित्त सामने होगा उसके अनुसार परिणमत 
हो जायगा । और यदि कोई प्रभावक निर्मित्त न रहा तो केवल अपनी भीतरी योग्यताके अनुसार द्रव्य परि- 
णत होता रहेगा | उसके प्रतिक्षणभावी परिणमनको कोई नही रोक सकता । एक जलकी धारा अपनी गतिसे 
बह रही हैं। यदि उसमे लाल रग पड़ जाय तो लाल हो जायगी और नीला पड़ जाय तो नीली । यदि कुछ 
न पड़ा तो अपनी भीतरी योग्यताके अनुसार जिस रूपमे हुँ उस रूपसे बहुती चली जायगी । 

श्रमणनायकके इन युक्तिपूणं वचनोकों सुनकर सदुदालपुत्तका मन भीज गया। बह बोला-भन्‍्ते, 
आपने तो जैसे ओधेको सीधा कर दिया हो, अन्धेको आँखे दी हो | मेरा तो जनम-जनम का भिथ्यात्व नष्ट 
हो गया । मुझे शरणागत उपासक माने । 

भिखारी भी भगवान्‌की शरणमे प्राप्त हुआ ! उसने कर्मोकी शक्तिकों पुरुषार्थ द्वारा परिवर्तित करने 
की दृष्टि पाई और जीवनमें श्रमके महृत्त्वको समझा । उसने कर्मोदय की भध्रान्त धारणावश स्वीकार किए 
गए भिलारीपनेको तुरंत छोड विया और उसी कुम्हारके यहाँ परिश्रम करके आजीविका करने लगा । 


८२ : बॉ महिन्द्रकुमार जैन त्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्य 


सददालपुत्त फिर बोला-भन्ते, सचमुच यह नियतिवाद महान्‌ दृष्टिविष हैं। इसमे न हिंसा हैं, ने 
दुशचार ओर न कोई पाप; वयोकि हिंसा या दुराचाररूपी घटताओसे सम्बद्ध पदार्थोंके परिणंमनन जब नियत 
हैं उनमे हेरफेरकी कोई सम्भावना नहीं तब क्यों कोई हिसक हो और क्यों कोई दुराचारी ? यज्ञमे की जाने- 
वाछ्ी पशु हिंसा क्यो पाप हो ? उस समय बकरेको कटना ही था, बधकको काटना ही था, छुरेको बकरेकी 
गद॑नमें घुसना ही था आदि सभी पदार्थोके परिणमन निश्चित ही थे तो क्यों उस काण्डकों हिंसाकाण्ड कहा 
जाय ? इसी तरह जब हमारी प्रतिक्षणकी दशाएँ अनन्तकाल तककी निश्चित हैं तब क्या पुण्य और क्या 
फपर ? क्यों हम अहिसादि चारित्रोको धारण करे ? क्यो दीक्षा लें ? क्योकि हमारा स्वयं अपने अगछे परिण- 
मनपर अधिकार ही नही है स्वकतृत्व ही नही है, वह तो नियत है। मानो दुनियाके पदार्थोका अनन्तकाल- 
का टाहम-टेबुल बना हुआ हो और उसीके अनुसार यह जगत चक्र चल रहा हो । भनन्‍्ते, आप महुश्रमण हैं, 
जो मेरे इस दृष्टिविषको उतारकर मुझे सम्यक नियतानियतत्ववादकी अमृत संजीवनी दी। मुझे अपने 
पुर्षा्थ और कतृत्वका भात कराया । 


प्रमणनाथकने सद्दालपुत्त और भिखारीको आशीर्वाद दिया । 


इसके बाद सददालपुत्तने भक्ति-भावसे श्रमणनायककों आहार दिया। भिखारी और सद्दालपुत्तके 
जीकनकी दिशा ही बदल गई । बे श्रमण सस्कृतिके सम और दमसे जीवन सशोधनकर अपने व्यवहारते श्रम- 
का महत्त्व समझे और परावलम्बनसे हुटकर सच्चे स्वावलम्बी बने । 





43228 
अमण प्रभाचन्द्र 


राजपुरोहितने जब यह सुना कि श्रमण प्रभाचन्द्रने आज क्षद्रोंको जैन दीक्षा दी है, और उन शाड्ोंने 
सहस्तकट चैत्यालयमे जिनपूजा भी की है तो उसके बदनमे जाग रूग गई, आँखोमें खून उतर आाया। अुकुटो 
चढ़ गईं। ओठ चाबकर बोला-इस नगेका हतना साहस, नास्तिक कह्दीका । वह तुरन्त राजा भोजके 
अध्ययन-कक्षमें पहुँचा और बोछा-राजन्‌, सुना है ? उस श्रमण प्रभाचन्द्रने आज शदड्रोको जैन दीक्षा दी हूँ । 
मैंने तुम्हें पहिले ही चेताया था कि ये निम्न॑न्थ तुम्हारे राज्यकी जड ही उखाड देंगे। जानते हो, प्राणिमात्र के 
समानाधिकार का क्या अथं हे ? ये निरन्तर व्यक्तिस्वातन्तध्य, समता ओर अहिसाके प्रचार से तुम्हारी शासन- 
सत्ताकी नीव ही हिला रहे हैं ! तुम इनकी वाक्सुधापर मुग्ध होकर सिर हिला देते हो | वेद और स्मृतियों- 
में प्रतिपादित जन्मसिद्ध व्णब्यवस्था और बथंघर्म ही तुम्हारी सत्ताका एकमात्र आधार हैँ । 'राजा ईश्वर 
का अंश है यह तत्त्व स्मृतियोमे ही मिल सकता हैं। आज, शद्र तक व्यक्तिस्वातन्त्रय, समता और समाना- 
घिकारके नारे रूगा रहे है । 


भोज--परन्‍्तु, ये तो धमंक्षेत्रमे ही समानताकी बात कहते है । इन निग्नन्थी को राजकाजसे क्‍या 
मतलब ? ये तो प्राणिमात्रकों समता, अहिंसा, अपरिग्रह, और कषायजयका उपदेश देते हैं । आचाये, मैं सच 
कहता हूँ, उस दिन इतकी अमृतवाणी सुनकर मेरा तो हृदय गद्गद हो गया था। 


पुरोहित--राजन्‌, तुम भूलते हो । कोई भो विचार-घारा किसी एक क्षेत्र तक ही सीमित नही 
रहती । उसका असर जीवनके प्रत्येक क्षेत्ररर पडता हैं। क्‍या तुमने इनके उपदेशो से शूद्रोका सिर उठाकर 
चलना नही देखा ? करू ही शिवमन्दि रके पुजारी से भग्गू मुँह ऊगकर बात कर रहा था। सोचो, तुम्हारी 
सत्ता ईदवरोक्त वर्णभेदको कायम रखने में है या इनके व्यक्तिस्वातन्श्यमे | हमारे ऋषियोने ह्वी राजा में 
ईदवराशकी घोषणा की है और यही कारण है कि अब तक राजन्यवगंके अभिजात कुलका शासन बना है । 
हमारा काम हूँ कि तुम्हें समय रहते चेतावनी दें और तुम्हे कुलघमंमे स्थिर करे । 

भोज--पर आचाये, श्रमण प्रभाचन्द्र का तक॑जाल दुर्भेग्व है । उनने अपने पग्रन्थोंमे इस जन्मजात 
वर्ण-ब्यवस्थाकी धज्जियाँ उडा दी हूँ । 


पुरोहित--राजन्‌, तुम बहुत भावुक हो, तुम्हें अपनी परम्परा और स्थिति का कुछ भी भान नही 
है । क्या तुम्हे अपने पुरोहितके पाडित्यपर विद्वास नही है ? मैं स्वय बाद करके उस श्रमण का गय॑ खब्बे 
करूँगा । उस तास्तिकका अभिमान चर कर दूँगा । बादका प्रजअन्ध किया जाय । 


भोज--पर वे तो राजसभामें आते नही है । हम सब ही उद्यानमें जले । और वहीं इसको चर्चा 
हो । सचमुच, इनका उपदेश प्रजामे व्यापक असल्तोष की सृष्टि करके एक दिन सत्ताका विनाक्षक हो 
सकता है । 
[ उद्यान में जा? भतुर्मुखदेव और ऊूघु सधर्मा गोपनन्दि के साथ प्रभाचख्की चरचा हो रही है। 
सपरिकर राजा भोज जाकर वही बैठ आते हैं ] 


३८४ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचार्य स्मृति-ग्रन्थ 


गोपनन्दि--आपने जो शूद्रोको जैन दीक्षा दी है, इससे श्रमणसघके भी कुछ छोग असन्‍्तुष्ट हैं। 
उनका कहना है कि श्रमण प्रभाचन्द्र यह नई प्रथा चला रहे हैं। भन्‍्ते, क्या पुराने आचाय॑ भी इससे 
सहमत हैं ? 

प्रभाचरद्र--- अवद्य, मैने यह कार्य श्रमणपरम्पराकी मुलधाराके आघारसे ही किया है | सुनो, मैं 
तुम्हें पूर्वांचायों के प्रमाण सुनाता हूँ । वरागचरित में आ० जटासिहननन्दि स्पष्ट शब्दों में लिखते हैं कि- 


“'क्रियाविशेषात्‌ व्यवहारमात्रात्‌ दयाभिरक्षाकृषिशिल्पभेदात्‌ । 
छिष्टादच वर्णाश्चतुरों वदन्ति न चान्यथा वर्णचतुष्टयं स्थात्‌ ॥' 
--वरागचरित २५।११ 
अर्थात्‌--शिष्टजन इस वर्णव्यवस्था को अहिंसा आदि ब्रतोका पालन, रक्षा करना, खेती आदि 
करना तथा शिव्पवृत्ति इन चार प्रकार की क्रियाओं मे ही मानते है । यह वर्णव्यवस्था केवल व्यवहार के 
लिए है । क्रिया के सिवाय अन्य कोई वर्णव्यवस्था का हेतु नही है । रविषेण पद्म चरित में लिखते हैं-- 
“तस्माद गुणैव॑र्णव्यवस्थिति' । 


ऋषिश्ृंगादिकानां मानवानां प्रकीत्य॑ते । 

ब्राह्मण्पं॑ गुणयोगेन न तु तद्योनिसंभवात्‌ ॥ 

चातुव॑ण्ये॑ तथाध्ल्यच्च चाण्डालादिविशेषणम्‌ । 

सर्वमाचारभेदेन प्रसिद्ध भुवने गतस्‌ ॥/ 

 ःपझचरित ११।१९८-२०५ 
अर्थात्‌--वर्ण॑व्यवस्था गुण कर्मके अनुसार हैं, योनिनिमित्तक नहीं। ऋषिश्टग आदियें ब्राह्मण 
व्यवहार गुणनिमित्त क ही हुआ है । चातु॑ण्यं या चाण्डाल आदि व्यवहार सब क्रियानिमित्तक है । 

“ब्रतस्थमपि चाण्डालं त॑ देवा ब्राह्मण विदुः।” --अपश्न चरित ११-२० 
अर्थात्‌- ब्रतघारी चाण्डाल ब्राह्मण कहा जाता है । 
जिनसेन आदिपुराण में लिखते हैं-- 


“मनुष्यजातिरेकेव जातिनामोदयोज्धूवा । 
वृत्तिभेदाहितादमेदात्‌ चातुविध्यमिहाश्नुते ॥ 
ब्राह्मणा ब्रतसंस्कारात्‌ क्षत्रिया: शस्त्रधारणात्‌ । 
बणिजोड्थाज तात्‌ न्याय्यात्‌ शुद्रा न्यस्वुत्तिसंश्रयात्‌ ॥! 
“आदि पु० ३८।४५-४६ । 
अर्थात्‌--जाति नामकर्म से तो सबकी एक हीं मनुष्य जाति है | ब्राह्मण आदि चार भेद वुत्ति अर्थात्‌ 
आचार-व्यवहार से हैं । व्रत सस्कार से ब्राह्मण, शस्त्रधारण से क्षत्रिय, न्‍्यायपूर्वक धन कमाने से वैश्य और 
सेवावृत्ति से शद्र दोते हैं ! 
गोपनन्दि--तो क्या शुद्र इसी पर्याय मे शुद्ध हो सकते हैं ? क्या मुनिदीक्षा के भी अधिकारी हैं ? 
गत प्रभाचन्द्र--हाँ आयुप्मन्‌ ! सोमदेव आचाय॑ ने अपने नीतिवाक्यामृतप्रे अत्यन्त स्पष्टता से छिला 
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“आचारानवद्यर्व शुचिरुपस्कार: शरोरशुद्धिश्व करोति शूद्रानपि देवद्विजातितपस्विपरि- 
कर्मसु योग्यान्‌ ।'' 

भर्थात्‌--निर्दोष आचरण, गृह॒पात्र आदि की पवित्रता और नित्य स्‍्तान आदि के द्वारा शरीर शुद्ध 
ये सीनों बातें शुद्रों को भी देव द्विजाति और तपस्थियों के परिकर्म के योग्य बना देती हैं । 

अब तो पुरोहित का पारा और भो गरम हो गया। वह क्रोघ से बोला-राजन्‌, इन नास्तिकों के 
पास बैठने से भी प्रायश्ित्तका भागी होना पडेगा। 

“पुरोहित जी, नास्तिक किसे कहते हैं ?” हँसते हुए प्रभाचन्द्र ने पूछा । 

“जो वेदकी भिन्‍्दा करें वहु नास्तिक'' रोष भरे स्वरमें तपाक से पुरोहित ने उत्तर दिया । 

“नही, पाणिनि ने तो उसे नास्तिक बताया है जो आत्मा और परलोक आदि की सत्ता नही मानता । 
यदि गेंदकों नही माननेके कारण हम लोग नास्तिक हैं. तो यह नास्तिकता हमारा भूषण हो है | तक्क॑पूर्ण 
वाणीम प्रभाचन्द्र ते कहा । 

भोज-महाराज, इस झगडेको समाप्त कोजिए । यदि आपकी अपनी परिमाषा के अनुसार ये नास्तिक 
हैं तो इनकी परिभाषा के अनुसार आप मिध्यादृष्टि भी हैं । ये लो अपनी-अपनी परिभाषाएँ है । आप प्रकृत 
वर्णब्यवस्थापर ही चरचा चलाइए ! 

पुरोहित--आपने शुद्रको दीक्षा देकर बडा अनर्थ किया है। ब्रह्माके शरीर से चारो वर्ण पृयक्‌-पृथक 
उत्पन्त हुए है । जन्मसे ही उनकी स्थिति हो सकतो है, गुणकर्म से नहीं । 

प्रभाचन;--अह्म। मे ब्राह्मणत्व है या नहीं ? यदि नही, तो उससे ब्राह्मण कैसे उत्पन्न हुआ ? यदि 
है; तो उससे उत्पन्न होनेवाे शद्र आदि भी ब्राह्मण ही कहे जाने चाहिए । ब्रह्माके मुखमे ब्राह्मणत्व, बाहु 
में क्षत्रियत्व, पेट्से वैश्यस्व और पैरोमें शाद्रत्व मानना तो अनुभवविष्द्ध है। इस मान्यतामें आपका ब्रह्मा 
भी अशत छाट्न हो जायगा । फिर आपको ब्रह्माजो के पैर नही पूजना चाहिए क्योकि वहाँ तो शाद्ग॒त्व है । 

पुरोहित--समस्त ब्राह्मणोमें नित्य एक ब्राह्मणत्व है। मह ब्राह्मण भाता-पितासे उत्पन्न हुए शरोर 
मं व्यक्त होता है । अध्यापन, दानग्रहण, यज्ञोपवीतग्रहूण आदि उसके बाह्य आचार हूँ । प्रत्यक्ष से हो यह 
ब्राह्मण है' इस प्रकार का बोघ होता है । 


प्रभाचन्द्र--जैमे हेमे प्रत्यक्ष से 'यह मनुष्य है, यह घोडा है' इस प्रकार मनुष्य आदि जातियों का 
ज्ञान हो जाता हे उस प्रकार “यह ब्राह्मण है' यह बोध प्रत्यक्ष से नही होता अन्यथा “आप किस जाति के हैं?” 
यह प्रश्न ही बयो किया जाता ? यदि ब्राह्मण पिता और शाद्रा माता तथा शाद्र पिता और ब्राह्मणी भाता से 
उत्पन्न हुए बच्चोंमे घोड़ी और गधे से उत्पन्न खज्चर की तरह आकृति भेद दिखाई देता तो योनिनिवन्धन 
ब्राह्मणत्व माना जाता । फिर जब स्त्रियो का इस जन्‍्ममे ही भ्रष्ट होना सुना जाता हैं तो अनांदिकाल से 
भाज तक कुलपरम्परा शुद्ध रही होगी यह निद्चय करना ही कठिन है । यदि ब्राह्म णत््व जाति गोत्वजाति 
की तरह नित्य हें और वह यावज्जीवन बरायर बनी रहुती हू तो जिस प्रकार चाण्डाल के घर में रहने- 
बाली गायकों आप दक्षिणामे ले छेते हो और उसका दूध भी पीते हो उसी तरह चाण्डाल के घरमे रही हुई 
बाह्मणी को भी ग्रहण कर लेना चाहिए क्योकि नित्य ब्राह्मणत्व जाति तो उसमे विद्यमान हैं। यदि आधार 
अष्टता से ब्राह्मणी की जालि नष्ट ही गई है तो आचारशुद्धि से बह उत्पन्न क्यों नही हो सकती ? आप जो 
धाद्॒के अन्नसे, धाद्रसे बोलनेपर, शाह्रके सम्पर्क से जातिलोप मानते हो वह भी नही मानना चाहिए, क्योकि 
आपके मतसे जाति नित्य है उसका छोप हो ही नही सकता । हु 

छुन्४९ 
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अच्छा, यह कताइए कि व्यप ब्राह्मणत्व जीवमें मानते हो या श्रीरमें या दोनोमे वा संस्कारमें या 
वेदाष्ययनर्म ? जीव तो शहर आदि सभीमे विद्यमान हैं अतः उनमे भी ब्राह्मणत्य होना चाहिए । छारीर भी 
पवण्चभूतात्मक सबके समान है। यदि संस्कारमें ब्राह्मणत्व माना जाता है; तो संस्कार छाद्र बालकर्मे भी किया 
जा सकता है । यदि संस्कारके पहिले ब्राह्मण बालकमे ब्राह्म णत्व मानते हो तो सस्कार करना व्यथ ही है ! 
यदि नहीं मानते तो जैसे ब्राह्मणत्वश्न्य ब्राह्मण बालकमे संस्कारतसे ब्राह्म णत्व आ जाता है उसी तरह छाद्र- 
बालकमें भी संस्कारसे ब्राह्मणत्व आ जाना चाहिए । रही वेदाष्ययनकी बात, सो छद्र भी देशान्तरमें जाकर 
वेदाध्ययन कर सकता है और करा सकता है। किन्तु इतने मात्रसे आप उसमे ब्राह्मणत्व नही मानते । अतः 
यह समस्त ब्राह्मणादि वर्णव्यवस्था सदृश क्रिया और सदृश गुणोके आधारसे हैं । यदि जन्मना वर्णव्यवस्था 
हो तो बहा, व्यास, विद्वामित्र आदिमें गुणकृत बाह्य णट्व आप स्वयं क्यों मानते हो ? 

पुरोहित--सो क्या जैन ग्रन्थोमे बताई गई वर्णाश्रम व्यवस्था झूठी है ? 

प्रभाचन्द्र--नहीं, झूठी क्‍यों होगी | प्रश्न तो यह है कि वर्णव्यवस्था जन्मसे है यथा गुणकमःसे ? 
अत जिन-जिन ब्यक्तियोंमें जो-जों गुण-गुण-कर्म पाए जायेंगे उसीके अनुसार उसमें ब्राह्मण आदि व्यवहार 
होगा और तदनुकूल ही वर्णाश्रम व्यवस्था चलेगी । जैनदर्शन तो व्यक्ति स्वातन्त्यवादी है। उसमें पुरुषाथंको 
बडी गुव्जाइए है । जैसे-जैसे गुण-धर्मोंका विकास व्यक्ति करेगा उसीके अनुसार उसमे ब्राह्मणत्व आदि व्यव- 
हार होंगे। शत्र हसी जन्ममें अपने पुरुषाथके द्वारा सर्वोच्च मुनिदोक्षा ले सकता हैँ। मैंने न्यायकुमुदवन्द्र 
ग्रन्थ ( पृ० ७७८ ) मे स्पष्ट प्रतिपादन किया है कि-- 

“क्रियाविशेषयज्ञोपबीतादिचिल्लोपलक्षिते व्यक्तिविशेषे तद्व्यवस्थाया: तदृव्यवहारस्य 
चहेषपत्ते:। तन्‍न मबत्कल्फ्त नित्यादिस्वभावं ब्राह्मण्य कुतश्चिदपि प्रमाणात्‌ प्रसिध्यतीति क्रिया- 
विश्लेषनिबन्धन एबार्य ब्राह्मणादिव्यवहारों युक्त: । 

लर्थात्‌--गह समस्त ब्राह्मणादि व्यवहार क्रियामूलक है, नित्य और जन्ममलक ब्राह्मणत्व आदि 
जातिसे नही । 

भोज प्रभाकतनद्रके अकाटघथ तकाँते अत्यन्त प्रभावित हुआ और पुरोहितराजसे बोला कफि--देखो, मैंने 
पहिले ही कहा था कि ये श्रमण अपनी आध्यात्मिक भूमिकापर समता और व्यक्तिस्वालन्श्यके सन्देशवाहुक 
है । ये तो अत्यन्य अपरिग्रहवादी हैं । उनके जीवनमे राजकारणका कोई महत्त्व नही है । इनका नग्नत्व स्वयं 
परम व्यक्तिस्वातन्थ्य का साक्षी है। ये प्राणिमात्रके प्रति मैत्रो भावना रखतेवाले हैं। अत यदि इनने शद्ो- 
को दीक्षा दी है सो हमे बिन्तित होनेकी आवश्यकता नही है। इन्हें अपनी आध्यात्मिक समताका प्रभार 
करने देना चाहिए । इससे मानबजातिका समुत्यान ही होगा । 

भोज सपरिकर श्रमणोंको वन्दनाकर बिदा हुए । 

राजपुरोहितके वादकी चरचा बात ही बातमे धारानगरीमे पँछ गई। आ० चतुर्मुल और समस्त 
श्रभथसघ हुबेविभोर हो गए । द् 


कहानो 
अम्नत दर्शन 


“चक्रवर्ती होकर भी विरक्‍्त। असंभव बात है। अनेक सवय्रौजनां महारानियों और विपुर 
सुखसामभ्रीका भोक्ता उदासीन, कल्पना की बात है। वैभव और आत्मदर्शन तीम और कछहूकी तरह 
विरोधी है ।' 


“नही, बन्धु, असमव कुछ नहों है और न कल्पना ही है। वैराग्य और उदासीकता अन्तरकी 
परिणति है, विभूति और वैभव बाह्य पदार्थ हैं। मात्र दृष्टि फेरनेसे नकशा ही अदरू जाता है!” 

सोमदतस और यज्ञदत्त दो ट्विजकुमार आपएसमें अतया रहे थे । दोनोने निर्णय किया कि मदि शकष- 
मुच्च भरतको आत्मदृष्टि प्राप्त है तो यह बिद्या उनसे सीखनी चाहिये। पुराने जमानेमें अध्यात्मवि्ञा क्षत्रियों 
के पास ही रही है, यह सुना जाता हूँ । 

दोनों महाराज भरतके दरबारमे पहुँचे । 

सोमदत्त--महाराज, सुना हैं कि आपको आत्मदर्शन हो गया है । छहुखंडके अख्ृण्ड साम्नाज्यकों 
सम्हालते हुए भी आत्मदर्शन ? कुछ समझमे नहीं आत्ता । 


यो भाटो और चारणोंके द्वारा अन्य विभू तियोकी तरह एक यह भी छोभावर्णन हो तो हमें कुछ कहना 
नही हैं । हम अपना चौबीसो घटा अग्निहोत्र आदि क्रियाओंमें लगाते हैं और सतत धर्मेकी आराधना करते 
है पर हमे अभी तक आत्माके दर्गान नहीं हो सके । आप हमें यह उपाय बताबें जिससे आपको आत्मदुष्टि 
प्राप्त हुई है । 

महाराज भरत मुस्कुराये । उनसे कहा--विप्रकुमार, मुझे इस समय कुछ आवश्यक राजकाज है । 
आप लोग तबतक हमारे राजकोदश और वैभवका निरीक्षण करके वापिस आाहए फिर शान्तिसे आत्मजर्जा 
करेंगे। हम आपको एक-एक अमृतपात्र देते हैँ इसे हथेलीपर रखकर ही आप कटक-निरीक्षणके लिए 
जायेंगे । ध्यान रहे, इसकी एक बूंद भी न छलक पाबे, अन्यथा राजवड भोगना छोगा । 

दोनो विप्रकुमार दरबानके साथ हथेलीपर अमृतपात्र रखे हुए कटकमे गये । 

दरवानने एक-एक करके राजकोह, अध्वशाला, गजशाला, सेनानिवास, रानियोंके अन्तःपुर अर्द 
दिखाये । 

दो घंटेमे समल्‍्त कटक घमकर थविप्रकुमार वापिस आये । 

महाराज भरत विचारमग्न थे। आते हो विध्रकुमारोंसे पूछा--क्यो भाई, कटक देख आये ? अन्तःपुदद 
गए थे ? कैसा छगा ? 

दिजकुमार सिटपिटाये और बोले---महाराज, झारीरसे घूमनेकी क्रिया तो अवष्य हुई वर सिवाय॑ 
इस अमृतपान्नके हमने कुछ नही देखा । हमे इसके छलकलेकी चजिम्ता प्रतिक्षण ऊगी थी | दरवानके दाब्द 
कानों तक जाते थे, पाकशालामें पकवानोंकी सुगन्धित नाक तक आई थी, प्यास ऊगनेपर सुन्दर पानक भी 
पिया भा, अन्त.पुरको सुकोमर दाम्याओंपर भी बैठे थे और इन आँखोंने सब कुछ देखा पर इन्ह्ियाँ तो 
सुनने, सूंघने, चलने और छतेवालो नही हैं, हमारा मत और जात्मा तो इस अमृतकी ओर था। यह चिन्ता 
थी कि कही इसकी एक भी बूंद न छछक जत्य । 
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सो महाराज, हमने सिर्फ इस अमृतपात्रकों ही देखा है, कटक आदिको देखते हुए भी नही देखा । 

“'हैं, 'देखते हुए भी नही देखा' झूठ । यह कैसे हो सकता है ? भरतते विनोदमे कहा । 

“महाराज, हमारी दृष्टि इस अमृतपर थी । इम अमृतकी एक बूंद हमारी आत्माक्रे बराबर थी। 
इसकी एक बूँदसे हमारी आत्मा तुल रही थी ।” ह्विजकुमारने कहा । 

भरतने फिर पूछा-- 

“बह अमुत कैसा छूगा * 

द्विजकुसार बोला-- 


“महाराज, यह अमृत नही था, यह तो हमारी आत्मा थी। इसके द्वारा हमे अपनी आत्माका दर्शन 
हो रहा था । उसका मोल मालूम हो रहा था और उसकी तौल भी । कानोमे सुनाई देता था कि बूँद न 
छलके, सावधान बूँद न छलके । बूँद-बूँद-बूंद । एक ही शब्द, एक हो अर्थ और एक ही भाव चारो ओर 
व्याप्त था। दो घंटेका प्रत्येक क्षण बुद दर्शन, बूँद चिन्तन, बूँद मनन और अन्तत बूँदमय हो रहा था । 
और सामने दूसरा दृश्य था--फाँसीका-कदा चित्‌ बूँद छलक गई तो रेशमकी डोरी गलेमे पडेगी। बस, इसी 
भयसे अपनो सारी शवितसे अमृतपात्रको थामे रहे और आपकी इस अमृत-निधिको आप तक ले आये हैं ? 


भरतने गम्भीरतापूर्वंक कहा--हविजकुमार, जिस प्रकार तुम्हें प्राणदण्डक्रे भयसे इस असृतपात्रका 
ही एकमात्र ध्यान रहा और तुम कटकको देखकर भो नहीं देख सके उसी तरह हमे स्वभावत अपने रुचिसे 
ही अपनी आत्मारूपो अमृतकुम्भसे गृणरूपी रमके बूंदोके छलकनेका सदा ध्यान रहता है । मेरा एकमात्र 
प्रयल आत्म-गुणोंके सरक्षणका है। मुझे यह पता रहता है कि आत्माने इस समय पाप या अन्याय किया । 
मुझसे अनेक प्रकारके हिंसा, परिग्रह, अनाचार सम्बन्त्री भी कार्य परवश हो जाते है पर वे मेरे अनजानमे 
नही । उन्हें मैं हेय जानता हूँ और उनपर परदा डालकर या प्रवृत्तिका आवरण देकर आत्माको धोखेम नही 
डालता । परको पर और स्वको स्व मानता हूँ । जितना और जबतक कत्तंव्यका भार ह तबतक उसको 
निभाता हूँ । मैं सदा जागरूक हूँ | मुझे अपने अच्छे-बुरेका सम्पक-दर्शन हैं । 


द्विजकुमा र--महाराज, आपको आत्मदर्शन कैसे हुआ ? 


भरत--कुमार, तुमने सुना होगा और देख भी रहें हो कि मेरा रूप कामके समान अप्रतिम हैँ । 
मुझे भी अपनी देहके बनाव-श्गारमे रस था मेरी आभूषण और वस्त्रोकी तव्नवप्रियता रूपको चकाचौंघया 
देतो थी। एक दिन मै वस्त्राभूषणोसे सुसज्जित होकर अपने रूपके अहकारमे मदमाता हो दपंणमे अपना 
सोन्दर्य देखकर फूछा नही समा रहा था कि अचानक मेरे दाहिने हाथको अँगुलीसे मणिमय अँगूठी गिर 
पड़ी । उसके निकलते ही वह अंगुडी श्रीहोन हो गई । मैने क्रमश दोष नौ अँग्रूठियोड़ों भी निकाल डाला 
और देखा तो वे सत्र शोभाहीन माझ्म होने 5गी। मैंने गोचा--इस उधार ली हुई शोभासे क्‍या छाम ? जिस 
दिन ये अँगूठियाँ न रही उस दिन मेरी सारी शोभा समाप्त ? इसका क्या अहकार ? हमे अपनो आत्माकी 
शोभा बढ़ानेका प्रयत्त करना चाहिप्रे, उसका श्वूगार करना चाहिये जिसे न चोर जन 
जिसके गिरनेका ही डर ह। उसो क्षणम मेरा मन अन्तर्मख हो हे 
सृष्टि है। जिसकी जैमी दृष्टि हे उसे वह वैसा हो मालूम होता है और यह शेखचिल्ली अपनी उधेड बुनमे 
ही इस दुल्ंभ मनुष्यजन्मको निकाल देता है । सीधा सा मार्ग हू स्व को स्व और पर को पर समझो | और 
इस स्वतत्त्वके प्रति निष्ठा ही अनन्त मुक्तिमें परिणत हो जाती हूँ । 


रा सकता है और न॑ 
गया। सच पूछा जाय जो यह जगत्‌ दृष्टि- 
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द्विजकुमार--राजधि, हमारा भ्रम दूर हुआ । आपने तो जैसे ओंपेको सीधा कर दिया हो । आज 
हमें मालम हुआ कि यज्ञ, यागादि क्रियाकांडोंका कृत्य भोग है, मुक्ति नहीं ! ये मौतिक उद्देश्यसे किये जाने- 
बाले हैं आत्म-दर्शनके छिए नहीं । 'प्लवा होतेशूढा:' ये यजञादि संसारसमुद्रसे तारनेके लिए सम नहीं हैं । 
एकमात्र सदु-दृष्टि और आत्म-दर्शत ही तारक है, साधन है और धर्म है । 





कहानी 
जटिल मुनि 


“मुनिबर, आज बडा अनथे हो गया । पुरोहित चण्डशर्माने चौलुक्याधिपति को शाप दिया है कि- 
दस मुह॒र्तमे वह सिहासतके साथ पाताल हमें घेंस जायेंगे । दुर्वासाकी तरह वक्र अकुटि, छालनेत्र और सर्पकी 
तरह फुंफकारते हुए जब चण्डने शाप दिया तो एक बार तो चौलुक्याधिपति हृतप्रभ हो गये । मैं उन्हें 
सान्त्वना तो दे आया हूँ | पर जी आन्दोलित हैं। मुनिवर, चौलुक्याधिपतिकी रक्षा कोजिए ।” राजमन्त्रीने 
घजडाहूटसे कहा । 

जटेलमुनि--मन्त्रिवर, घबडानेकी बात नहीं हैं । क्या चौलुक्याधिपतिने पुरोहितको सम्पत्ति छोन 
ली या उसका अपमान किया ? बात क्या हुई ? 

मन्त्री---कुछ नहीं मुनिवर, राजसभामे चर्चा चल रही थी कि यह वर्णभेद क्यो हुआ । इसी प्रसंग 
में चोलुक्याधिपतिते कहा था कि-- जब प्रजाओंका बनातेबाला एक ही बहा! है तब यह जातिभेद कैसा ? 
एक ही पिता की चार सन्‍्तानोमे जातिभेदकी कल्पना बुद्धिगम्य तो नही है। जैसे कि एक वृक्षकी विभिन्‍न 
शाखाओमे उत्पन्न होनेवाले फलोम जातिभेद नही है उसी तरह एक ब्रह्मकी सन्तत्िमे यह जन्मना जातिभेद 
कहाँसे आ गया ? ब्राह्मण ही चन्द्रमाके समान गौर वर्ण, क्षत्रिय ही छेव॒छेके फूलके समान आरक्त वर्ण, वैदय 
ही पोतबर्ण तथा छुद्र ही कृष्णवर्ण नही देखे जाते, सभी वर्णो्मे सभी प्रकारके मनुष्य हैं । हमारे पुरोहित- 
जी ही का रम्र कृष्ण हैें। सभी वर्णवालोका चलना-फिरना, शरीर, केश, खून, चमडा, हड्डी आदि एक 
जैसे हैं उनमे कोई ताल्विक वर्णमेद नही हैं फिर यह मानव-मानवमे विषमता कैसी ?” इतना सुनते ही 
पुरोहित चण्डशर्माका पारा तेज हो गया । वे राजसभाकी मर्यादाकों भूल गये और बोले--चौल॒क्याधिपति, 
सावधान, तुम ब्रह्मतेजको नहीं जानते । क्‍या वेद प्रतिपादिन सतृयुगसे प्रचलित बर्ण व्यवस्था झूठी है ? उस 
समय भी चोलुक्यात्रिपतिने पुरोहितको शान्त करते हुए नम्न भावसे कहा कि पुरोहितजी, आपने ही पहिले 
यह बताया था कि कृतयुगमे वर्णमेद नही था, ज्ेतामे भी प्रजाएँ वर्णविहीन थी । द्वापर युगमें ही यहू वर्ण- 
व्यवस्था प्रचलित की गई तथा कछियुगमे लोभ, मोह, देप, विश्वासघात आदिसे वर्णव्यवस्था चौपट हो गई 
हैं । आप ही बताइए कि श्रेष्ठ काल तो वही हैँ जिसमे सभी मानव समानतासे रहने थे, यहु जातिगत उच्चनीच 
भाव नही था। इस व्यवस्थाके मलमे ब्राह्म णप्रभुत्वकी भावना ही कार्य कर रही हैं। मानव जातिका एक 
बड़ा भाग मछत और अस्पृश्य बना हुआ हे, उनकी दशा पशुओंसे भी बदतर हूँ । चौल॒क्याधिपतिके इन 
सयुक्तिक वाक्योने भी चण्डशर्माकी क्रोधारिनमें घी का काम किया। वह आपेसे बाहर होकर चौल॒क्याधिपति 
से बोला--मुल, तू इन श्रमणोके चक्‍करमे है | अब तेरा विनाश काल निद्चित है। श्ास्त्रपातकिन, तू दस 
मुह॒तंगें ही सर्सिहासन पातालमसे धँस जायगा, मैं अनुष्ठान करता हूँ । इतना कहकर पुरोहित राजसभासे जाने 
लगा । मैंने अधिपतिकी रक्षाके लिए पुरोहितको जेलमें डाल दिया है । वह बही मन्त्र-पाठ कर रहा है । 
सुनिवर, समय थोडा हैँ | मेरा चित्त भो कुछ चंचल हो रहा है । 

जटिलमुनि--मन्त्रिवर, चिन्ताकी विशेष बात नहीं है। मन्त्र अपनेसे कोई सामथ्य॑ सही रखता । 
थे शब्द जिनका मुखसे उच्चारण किया जाता है, पौदूगलछिक हैं। असली शक्ति तो उच्चारणकर्ताकी आत्म- 
दाक्ति है । आत्मबल ही दब्दोके द्वारा सामने बालेके ऊपर अपना प्रभाव डाऊता ह। फिर जब अमुक शब्दों 
के द्वारा दस-बीस प्रभावशाली व्यक्ति आत्मप्रभाव व्यक्त कर चुकते है तो वही मन्त्र बन जाता है । 
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जिन दाब्दोंके पीछे जितने अधिक समर्थ पुरुषोका साधनाबरू रहता है वे दूसरे साधकोको उतने ही 
शीघ्र मनकी एकाग्रता करके अपना प्रभाव दिखाने ऊूगते हैं। यही मन्त्रसामष्यंका रहस्य है। आप क्षीक्ष 
जाकर चौछुक्याधिपतिको यहाँ लिवा लाइए । 

इतनेमें ही सपरिकर घौल॒क्याधिपृति स्व्य आकर नमस्कार करके मुनिराजसे बोले--- 

मुनिवर--चण्डशर्माको श्ञाप विए हुए आठ मूहूत व्यतीत हो गए, पर अभी तक तो पातालमे जाने 
जैसी बात नही दीखती | फिर भी मेरा मन भावी अनिष्दकी आशंकासे विचलित सा हो रहा है । 

जटिलमुनि--राजन्‌, आप चिन्ता न करें । आप क्षत्रिय परम्पराकों स्वीकार करनेवाले दृढ़परि- 
कर्मा वीर पुरुष इन अन्धविश्वासोकों छोड़ें और अपने क्षात्रवीयंको स्मरण करे तथा मनसे हिंसा और द्वेष- 
बुद्धि निकालकर जगत॒कल्याणकी सर्वभूतमैत्रीकी भावना भावे। उस अनुपम आत्मरसमें विभोर होकर अब आप 
मैत्री, प्रमोद, करुणा और माध्यस्थ भावमे लीन होगे तब इन कथषायाविष्ट पामर-जनोकी शक्ति अनायास 
ही कुण्ठित हो जायगी । आप समस्त विकल्पोकों त्यागकर निराकुर होडए और परम अहिसक भावोकी 
आराधना कीजिए । सब अच्छा ही होगा । मैं आपकी रक्षाका प्रबन्ध भी कर देता हैँ । 

मुनिराजने राजाके आश्वासनके लिए कुछ क्रिया कर दी। राजा, मन्त्री आदि सभी शान्त वातावरण 
में अहिंसा और अद्वेषका विचार करने लगे । इस अहिंसक चरचामे पता नही चला कि दस मुहतं कब बीत 
गए। जब चरचा टूटो तो चौलुक्याधिपतिका ध्यान घटिका यन्त्रपर गया वह हर्षातिरेकसे बोला, ग्यारह 
मुहृत हो गए । बुलाओ उस मिथ्याचारीकों | ये झूठे ही द्ापका भय दिखाते है। इन लोगोने न जाने 
कितने अज्ञानी छोगोकों शापके भयसे त्रस्त कर रखा है । एक मामली द्वारपालके आदेश से ये हतप्रभ होते है. 
और हमारी अनुवृत्तिके लिए हो दास्श्र, मन्त्र और शाप आदिके हथियारोका प्रयोग करते है। चौल॒क्याधिपति- 
को इस तरह क्रोघात्रिष्ट देखकर मुनिराज जटिलने कहा--राजन्‌, क्षमा वीरोका भूषण हैं। आप चण्डशर्माके 
हृदयके चण्डत्वको जीतिए जिससे वे स्वय मानव-समत्वके पुण्यद्शंन कर सके और अपने प्रभावका उपयोग 
व्यक्ति और जातिगत स्वार्थसे हटाकर मानवमात्रके उद्धारमे लगावे । 

इतसेमे द्वारपाल चण्डशर्माको छेकर आ गया । देखते ही चौलुक्याधिपतिका क्रोध फिर भभका । पर 
मुनिराज जटिलने उन्हे शान्त कर दिया । उनने चण्डद्र्मासे आश्वस्त बाणीसे कहा-- 


पुरोहितजी, रबित और प्रभावका उपयोग मानवमात्र ही नही प्राणिमात्रके कल्याणमे करना चाहिए। 
इस जीवनको जगदुपकारमे लगाइए । जाति, कुल, रूप आदि देहाश्नित है । वर्ण आजी बिका और क्रियाके 
आधघीन हैं ये तो व्यवहार है। यह तो आपको विदित है कि-व्यास, वसिष्ठ, कमठ, कठ, द्रोण, पराशर आदि 
जन्मसे ब्राह्मण नही थे पर तपस्या और सदाचार आदिसे उनने ब्राह्मणत्व प्राप्त किया था। यह ससार एक 
रंगदाका है। इसमें अपनी वृत्तिके अनुसार यह जीव नाना वेशोको घारण करता है । कम से कम धर्मका 
क्षेत्र तो ऐसा उन्मुक्त रहना चाहिए जिसमे मानवमात्र क्‍या प्राणिमान्न शान्तिलाभ कर सके | आप ही बताइए, 
श्र यदि ब्त धारण कर ले और सफाई से रहने रूगे, विद्या और शीलकी उपासना करने लगे, मथ, मासादि 
को छोड दे तो उसमे और हममे क्‍या अन्तर रह जाता है ? शरीरका रक्‍त, मास, हड्डो आदि में क्या जाति- 
भेद है ? शरीरमें तो ब्राह्मणत्व रहता नही है | आत्माकै उत्कृष का कोई बन्धन नही है । आज ही राज्यमें 
अनेक तथोक्‍त भीचकुलोत्पन्त भी ऊँचे पदोपर प्रतिष्ठित हैं । हमारा तो यह निदिचत सिद्धान्त है कि-- 
क्रियाविशेषाद व्यवहारमात्रात्‌ु दयाभिरक्षाकृषिशिल्पमेदातु । 
शिष्टाइच वर्णाइचतुरो वदन्ति न बान्यथा वर्णचतुष्टयं स्थात्‌ ॥” 
ह --चरांगचरित २५११ 


३९२ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचायें स्मृति-ग्रन्थ 


अर्थात्‌-दया आदि ब्रतोंके धारण करनेसे, रक्षाकार्य करने से, कृषि करने से और शिल्प आदि से 
ही ब्राह्मण आदि चारों वर्णोंकी व्यवस्था है। यह क्रियाश्रित है और व्यवहारमात्र है । दूसरे प्रकार से वर्ण 
व्यवस्था नही है । 

जटिलमुनिके इत शम और समपूर्ण बचनोंको सुनकर अण्डक्षर्मा पानी-पानी हो गया। वह गद्गद 
हो चरणोंमे पड़कर बोला-श्रमणवर, आज आपने मुझे सच्चे ब्राह्म णस्थका मार्ग बताया । मेरी तो जैसे आँखें- 
ही खोल दी हो । आज तो मुझे दुनिया कुछ दूसरी ही दिख रही है। मेरा तो नकशा ही बदल गया है । 
मुनिवर, मुझे उपासक मानें । आपने चालुक्येशवर की कोपार्तिसे मेरी रक्षा की, मुझे क्रमय दिया । घन्य । 





तीर्थंकर महावीर 
जन्म और विहार दो 


तींथैंकर महावीरने बिहार की पुण्यभूमि वैशालीमें आजसे २५५६ वर्ष पूर्व जन्म छिया था। तीस 
वर्ष की भरी जवानीमे राज्य वैभव त्याग कर वे आत्मसाधनामें लीन हुए थे, व्यक्ति कीं मुक्ति और समाजमें 
दान्ति का मागे लोजनेके छिए । १२ वर्ष की दीर्घ तपस्याके याद उन्हें कैबल्य प्राप्त हुआ और वे उसके बाद 
३० वर्ष तक बिहार, उड़ीसा, बंगाल और उतरप्रदेशभे सतत पाद बिहार कर उपदेश देंते रहे ! उनके तथा 
शासस्‍्ता बुझके विहारके कारण ही त्रान्त का नाम धिद्दार पडा । बोर भूमि (बीर मम) औौर वर्णमान (बंदंबान) 
जिले तीर्थंकर महावीरके विहार (विचरण) की साकी दे रहे हैं । 
वे तीरथंकर थे 


सीथंकर वहू व्यक्ति बन पाता है, जो जल्म-जन्मान्तरके यह उतक़झ: जला: रात है। क्रि--मुशे जो 
शब्ित और' सामथ्य प्राप्त हो वह जगत॒के कल्माण व उद्धारके, छिए अपित- है ।संस्ास्के प्रणी अशान-अस्पकार 
और तृुष्णाके जालमे पड़े हुए हैं । कीसे वे प्रकाश पाएं" ओऔर- तृहण+के; जत्तको: थेद कर सम्मार्गमें. लग सकें, 
इसी पवित्र भावनासे व्यक्ति तीथंकर बनता है; मोक्षमार्ग का नेता होकतः कै । कह काने- अमुभूत धर्म मार 
का विद्व कल्याणके लिए उपदेध देता है और अपने को खपा देता है जगत्‌के उद्धारमें। तीय॑कर-स्क्रग् तीथ॑ 
अर्थात्‌ घ्॒मे मार्ग का कर्ता होता है । बह किसी दास्भमे या फ्त्यमें, क़िल्मे हुए घन मा का प्रवारक नही 
होता, किन्तु अपने जीवनमें जिस घ॒र्मं का साक्षात्कार करता है,और ज़िझ मार्ग अदइनी अपत्मा की मुक्ति 
का द्वार पाता है, उसी धर्म का बह उपदेश देता है । जिस मागंसे यह, तरता है, वद्धी. मां दुसठों क्यो बताता, 
है। वह तरण-तारण होता हैं। उनके तीयंके मुझा आऋणार ये हैं--- 


पुरुष स्वयं प्रमाण है 

धर्मके स्वरूपके निदपचय करनेमे परम्परासे आए हुए वेद या झास्त्र एकमात्र प्रमाण नहीं हो सकते; 
किन्तु निर्मल और, तत्त्वज्ञानी आत्म स्वयं घ॒र्मं का साक्षात्कार कर सकता हूँ । वह स्वय॑ अपने धर्म मार्ग का 
निर्णय कर सकता है | इस तरह वेद या शास्त्रके नाम पर एक बरग की, जो घमं का अधिकारी बना हुआ 
था, यह घमं की जो व्याख्या करता था, वही सबको सान्‍्य करनी पड़ती थी, बुद्धि की इस गुलामो को 
तीथंकरने उतार फेका और कहा कि---अयक्ति अपनी साधनासे स्वयं वीतरागी बन सकता है'और' बह केयल- 
शान---पूर्ण ज्ञान प्राप्त कर सकला है। जिसके बकरू पर वह धर्म का सतक्षारकार कर सकता है और धमे 
मार्ग का सिर्णय भी कर सकता है । कोई भी वाक्य या दब्द, चाहें वे बेदमें लिखे हों या अन्य किसी धास्त्र- 
में, स्वत' (अपने आपमें) प्रमाण नही हो सकते । शब्द या वाक्य की प्रमाणता वक्‍ता (ओलने वाले) के प्रामाण्य 
(प्रामाणिकता) पर निर्भर होती है। जिन क्षब्दों का कहूनें बारा अक्‍ता' वीतरागी और तस्वश हूँ, ये हो राज्द 
प्रमाण होते हैं; अर्थात्‌ दाब्दोंमे प्रमाणता स्वयं की नहीं है, किन्तु बोखने' वाले व्यक्ति की' है । 


एक बात विष्दोध रूपसे ध्यान देते की है कि अमण संश्कृतिके महान्‌ ज्योतित्नर तीबंकर महावीर 
और शास्ता बुद्ध दोनों क्षत्रिय थे। उस समय घर्मके एक मात्र अधिकारी कब्राह्मण थे। किन्तु महादौर और 
बुद्धने स्वर्यं साधना करके धर्मके ऊपर वेद और ब्राह्मण वर्गके हूँ एक मात्र अधिकार की परम्परा को तोड़ 
कर स्वयं धरम का उपदेश दिया । यह एक महान्‌ विचारक्रान्सि थौं। ये क्षत्रिय कुमार घ्मसें स्वयं प्रमाण 
बन कर धर्म तीथके कर्ता हुए । इतना ही नहीं, किन्तु इन्होंने धर्म का द्वार मानवसात्रके किए खोल दिया 
भा । इन्होंने रूढ़ वर्ण-जव्यवस्थाके शिकंजेमें जकड़ी हुई मानदक्तु को ताण दिया और स्पष्ट कहा कि 


३९४ : डॉ महेन्द्रकुमार जैन स्यायाचारय श्मृति-प्र्य 
वर्ण व्यवस्था ब्यवहार के लिए है 


आजीविकाके उपायों का वर्षोकरण वर्णव्यवस्था का मुख्य प्रयोजन है । यह सामाजिक व्यवस्था का 
वत्काछ्षीन प्रयोग है। इसके आधार पर धर्माधिकारमे भेद नही किया जा सकता । कोई भी मनुष्य घ्मके 
किसी भी पद को अपनी साधनासे पा सकता है । उसके पानेमे उसका दरोर बाघक नहीं होगा। उन्होंने 
जन्म-सिद्ध वर्ण व्यवस्थाके विरुद्ध अपने सधमे चाडाल, माली, कहार, नाई आदि जन्मसे कहे जाने वाले 
शदों को भी शामिल किया। और उनके लिए धर्म का द्वार ही नही खोला, बल्कि अपने सघमें उन्हें बही 
दश्जा दिया, जो किसी उच्च वर्णवाले ब्राह्मण आदि को मिछ सकता था । अहिसाके श्वतियोंमें सबसे अच्छा 
उदाहरण यमपाल साडाल का लिया जा सकता है । मेतायं मुनि और हरिकेशी साधु भी चांडाल हीथे। 
तात्पयं यह कि---तीर्थंकर महावीर का अहिसा धर्म किसी वर्ण विशेषके लिए ही नहीं था, बल्कि उसकी 
शीतल छायामें सभी समान रूपसे शान्ति लाभ करते थे । जिन असख्य शाट्रों को धर्म का क््षर सुनने तक का 
अधिकार नहीं था, जो मनुष्य की शकलमसे पशुओंसे भी बदतर थे, उन्हें धमंमे समान पद और समान 
अधिकार का मिल जाना सचमुच उस युग की संबसे बडी क्रान्ति थी। इसो समता तीथ्थं या सवोदिय तीथंके 
प्रवतंक होनेके कारण महावीर तीथँकर थे । 
जगत्‌ स्वयं सिद्ध है 

जगतूके बनाने वाले ईद्थर को मानकर और वर्णव्यवस्था को ईदवर की देन कहकर जो एकाधिपत्य 
की परम्परा प्रचलित थी, उसे भी तीर्थंकरने स्वीकार नही किया । उनने बताया कि जगत्‌की रचना भौतिक 
परमाणुओंके संयोग-वियोगोंसे स्वयं हो रही है । उसमे किसो सर्व-नियन्ता का कोई स्थान या हाथ नही है । 
कही पुरुषके प्रयत्न उसे भले हो नियत्रित कर लें, पर यह सब समय और सब स्थानोके लिए नहीं हैं। 
विदवयके रग-मंच पर असख्य परिवर्तत आपसी संयोग-वियोगोसे अपने जाप होते रहते हैं । ऑक्सीजन और 
हाइड्रोजन को किसी प्रयोगद्ालामें विज्ञान वेत्ता भी मिलाता है और आकाशमे वे अपने आप ही मिलकर 
जल बन जाते हैं। मनुष्य स्वय अपने पुण्य और पाप का फल पाता है | अपने कर्म सस्कारोके अनुसार अच्छी 
और बुरी अवस्था को प्राप्त होता है । इसके लिए लेखा-जोखा रखने वाले किसी महाप्रभु की न तो आवद्य- 
कता है और न उसकी स्थिति विज्ञान-समत कार्यकारण की श्खलामे ही फिट--सुमिल बैठती है । 


पशुयञ्ञ आदि धर्म॑ नही 
ईश्वरके नाम पर यह भी कहा जाता था कि स्वयभ ईदवरने यज्ञके लिए पशुओं की सृष्टि की है । 
अत यज्ञमें पशुओ का वध क्ररना हिंसा या अधर्म नही है । अहिसाके सर्वोदयी पुरस्कर्ता तीथंकर महाबीरने 
कहा कि ईश्वरने किसी को नहीं बनाया । जिस प्रकार हम स्वयं सिद्ध हैं, उसी तरह गाय आदि पशु भी । 
जिस भ्रकार हमे प्राण प्यारे हैं, हम सुख चाहते हैं, इसी तरह वे पश्ुु भी । कहा हैँ-- 
“जहु मम्र न पिय॑ दुक्‍खे, जानिहि एमेव सव्बजीवाणं ।'' 
जैसे हमे दु ख प्रिय नही ऊगता, वैसे ही सब जीवों को जानो । 
“सब्बें जीवा पियाज्या सुहसाया दुक्ख-पडिकूछा ।” 
सभी को अपने प्राण प्यारे हैं, सब सुख चाहते हैं, दुखसे सब डरते हैं। इसलिए यज्ञमें पष्ुओं का 
होमा जाना कदापि धर्म नहीं हो सकता | तौथंकरके द्वारा किये गए इस पशुवंके विरोध का जनताने 
स्वागत किया। इसी तरह नदियोंमें स्तान करना, पंचाग्नि तपना, परबंतसे गिरना, काश्षी करवट छेता, 
अस्निपात आदि क्रियाकाष्डोंमे धर्म मानने को मूढ़ता बताकर कहा कि धममं तो आत्मशुद्धि का मार्ग है। 


रु ४ / विज्विथ्ट निबन्ध : ३९५ 


अपने सनकी शुद्धि ही वास्तवमें घर्मं है। इस मन शुद्धिके साथ समस्त प्राणियोंकी आत्म-समता की बुडिसे 
रक्षा कश्ना ही परम धर्म हैँ । इस धर्मंमे प्राणिमात्र का समान अधिकार है। 


लोकभाषा की प्रतिष्ठा 


भाषा भावों का वाहुन है । वह एक ऐसा माध्यम है, जिससे एक व्यक्ति दूसरे व्यक्तिके हुदयगत 
भावों को समझता है। अत. किसी भी भाषा को शिष्ट और पुण्य मातकर उससे असंख्य जनता को बंचित 
रखता भी रूढ़ वर्णव्यवस्था का एक अभिश्षाप है | संस्कृत का उच्चारण ही घमं और पुण्य है; लोकभाषा 
प्राकृत, अपभ्रंश आदि का उच्चारण नहीं करना चाहिए; सस्कृत विशेषत वैदिक सस्कृतके पढ़ने का 
अधिकार शुद्रों और स्त्रियों को नही है--इत्यादि व्यवस्थाओं द्वारा जो भाषा का साम्राज्य भारत भूमि 
पर स्थापित था; उसके विरुद्ध तीथँकर महावीरने अपना उपदेश अधंमागधी बोलीमें दिया था। अर्धमागघी 
वह बोली थी, जिसमें आधे शब्द मगध-जनपद की बोलीके थे और आधे हाब्द अन्य विदेह अग, वंग, काश्षी, 
कौशल आदि म्रहाजनपदों की बोलियोके थे । यानी उस भाषामे १८ महाभाषाके और ७०० लघु भाषाओं 
(छोटी बोलियों) के शब्दों का समावेश था । इतनी उदार थी वहू भाषा, जिसमें तीर्थंकर का उपदेश होता 
था। बुद्ध की पालि भाषा मुल्त. यही मागघी है | उसका पाली नाम तो बुद्ध वचनों की पक्ति' के धार्मिक 
अरथेके कारण पडा है। आज हम हिन्दो और हिन्दुस्तानीके जिस विसंवादमे पड़कर भाषाके क्षेत्रमे जो चौका 
लगा रहे हैं और उसके नाम पर राष्ट्र की एकता को छिन्त-भिन्‍त करनेमे नही चूकते, उन्हें तीथंकर की 
लोकभाषा को इस दुष्टि को अपना कर भाषा को सकुचित रखते की मनोवृत्ति को छोडना चाहिए | और 
भाषा को साध्य नहीं, साघन मान कर उसे सब की बोली बनने देना चाहिए । 


व्यक्ति धर्म और समाज धर्म 


व्यक्ति को निराकुल और छुद्ध बननेके छिए महावीरने अहिसा, ब्रह्मचयं और अपरियग्रह पर बहुत 
जोर दिया है और बतामा कि जब तक मनुष्य प्राणिमात्रके साथ आत्म-तुल्यता की भावना नही बनाता; 
सब प्राणियों को अपने ही समान जीने का अधिकारी नही मानता-तब तक उसके मनमे सर्वोदियी अहिंसा 
का विकास नहीं हो सकता | बासनाओं पर विजय पाना ही सच्ची शुद्धि है और उसकी कसौटी है ब्रह्मचय॑ 
की पूर्णता। परिग्रह का संग्रह ही विषमता, संघर्ष और हिंसा की जड है । इसका संग्रह करने वाछा व्यक्ति 
कभी सर्वोदय (सबका उदय, सबका भरा) की भावना का अधिकारी नहीं हो सकता । इन सबके साथ ही 
जीवन की शुद्धिके लिए सत्य का भी उतना ही स्थान है, जितना अहिंसा का। सत्य का आग्रह होना और 
उसके निभानेके लिए प्रत्येक त्याग की तैयारी रखना परिस्र ह-लिप्सु, वासनाओंके गुलाम और हिसक अर्थात्‌ 
दूसरोंके अधिकार को हडपने वाले व्यवितके वश की बात नही है। इसी तरह अचौयंन्नरत अर्थात्‌ दूसरों 
की वस्तु को नहीं चुराना याती दूसरोके अधिकार और श्रम को हड़पने की वृत्ति का न होना--यह जीवन 
शूद्धि का महान्‌ प्रयोग है। एक तरहसे देखा जाए, तो मनमे अहिंसा की ज्योतिके जगते ही अचौय॑ की 
प्रवृत्ति और सत्य का आग्रह अपने आप ही आ जाते हैं; और इन सबको निभानेके किए इन्द्रियजय द्वी नही, 
इचन्द्रिय दमन रूप संयम या ब्रह्मचयं की प्रतिष्ठा नितान्त आवद्यक है । 

इन पाँच द्रतों का, जो वस्सुत अहिंसाके ही विस्तार हैं; जीवन शूद्धिमि जितना उपयोग है, उससे 
भी अधिक इनका स्वस्थ समाजके निर्माणमे मुलभत स्थान है। समाज रखना की मल भूमिका है--अत्येक 
इकाई का दूसरी इकाईके प्रति आत्म-्समानता का भाव यानी प्रत्येक इकाई को अपनी ही तरह समान 
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अधिकारी मानता.। इस सर्वोद्रमों रूप को पूणंताके लिए सबसे पहले व्यक्सिके मानसमें सथथं समता खूथी 
अहिंसा की ज्योति जगना ही चाहिए। उसीके निर्मेर प्रकाशमें वह नव समाज भिर्माणके मंगरूमय रूप की 
रचना कर सकता है | इस आत्म-समानता की ज्योतिके जगते ही अपरिग्रह था समान-परिग्रह- की प्रवृत्ति 
उसमें स्वतः ही आ जाएगी । वहु अपनी आवश्यकताओं को इतना सीमित रखेगा, कि समाज की प्रारंभिक 
और अमिवाये आवश्यकताएँ पूर्ण हो जाएँ, उसकी पूर्णतामे बाधा न आए, विषमताके वातावरण की सृष्टि 
ने हों | समान-अधिकार वाली समाज की स्वस्थताके लिए परस्पर सत्य व्यवह्वार और अचौंय॑यृत्ति यानी 
दूसरों की भोग्य वस्तु या अधिकार को नहीं हृड़पना--ये मूछ बातें हैं। और यह सब तब हो सकता है, 
जब जीवनमें से विलासिता, वासनाओं की गुलामी और इन्द्रिय छोलुपता की बेरोक प्रवृत्तियाँ दर हो जाएँ। 
अर्थात्‌ सीमित ब्रह्म चयं स्वस्थ समाज की स्थिरता का प्राणभूत आधार है । 


विषारशुद्धि यानी अनेकान्तदृष्टि 

संसारके हर एक पदायंमे अनन्त घर्म है। किसो एक पदार्थ की सपूर्ण विशेषताओ-खूबियों को जान 
लेमा हम-सुम जैसे अल्पज्नानियोके वश की बात नही है ! कोई पूर्ण ज्ञानी उन्हें जान भी ले, तो भी वह 
उनका वर्णान तो कर ही नहीं सकता । ज्ञान-विज्ञान की असख्य शाखाएँ हमारें सामने हे । उस ज्ञाम समुद्र 
की एक बद को भी पूर्ण खु्पसे न पाने वाला यह मनुष्य कितना अहकारी बन गया है कि वह अपने एक 
दृष्टिकोण को ही पूर्ण सत्य मानने का ढोंग कर बैठा है। तीथंकर महाबीरमे उसके इस दभ को झक-कझोरते 
हुए कहा--छुद्र मानव ! त्‌ कहाँ है ? इस असन्त विश्वके एक कण को भी त्‌ पूरे रूपसे नहीं समझ पाया 
है । प्रत्येक कण--अण्‌ अनन्त धर्मों का आधार है। अतः वस्तुके स्वरूपके सम्यस्घमें जितने भी विज्वार और 
दृष्टिकोण सामने आएं, उन्हें सहानुभुति और वस्तु स्थितिके आधारसे देखों। कोई विचार या दृष्टिकोण 
एक अपेक्षासे ही सत्य हो सकता है, सभी दुष्टिकोणों या पूर्ण रूपसे सत्य नही हो सकता; क्योंकि वस्सु का 
स्वरूप ही जब असेकान्त यानी अनन्त धर्म वाला है, तब उसके एक-एक अद्य को पकडने वाला विचार पूर्ण 
सत्य कैसे हो सकता है । तात्पर्य यह्‌ कि विचारश॒द्धि और सत्यताके लिए आवश्यक है कि वह्तु की अनम्त 
घरंता और अपनी सकुचित शक्ति का भान हमे रहे । ऐसो स्थितिमे हम अपने ही विश्वार, दृष्टिकोण या 
अभिप्राय को पूर्णतया सत्य मानने का दावा या दभ नहीं कर सकते । कोई भी विचार अपने रूपमे क्रिसी 
एक दृष्टिसे ही सत्य हो सकता है, सव॑ या सपूर्ण दुष्थियोसे नहीं । यह अनेकान्त दर्शन ही क्चार शुद्धि का 
वास्तविक आधार है और हसी की मंगलमय ज्योतिमें हम ज्ञानके अहकार और उस अहकारसे होने वाके, 
विबिश्न मत-मतान्तरोंके साप्रदायिक कुचक्रते मानव समाज को रक्षा कर सक्ेंगे। 
स्पाद्ाद भाषा 

तोथंकर भहावी रने इस अनेकान्त द्शनके साथ ही साथ भाषा की एक निर्दोध पद्धति भी बताई। 
जब छोटी-बडी सभी वस्तुएँ अनन्त घम्म वाली हैं और हमारा ज्ञान उनके एक ही अंदा को एक समयमें पकड़ 
सकता है, तब हमारी भाषा भी सापेक्ष (किसी अपेक्षा से) होनी चाहिए। हम सिर्फ वस्तुके एक ही अंदा 
को जानकर भी वस्तु ऐसी हो है' इस प्रकार जो एक दृष्टि को सबव॑ निल्चयात्मकतता या संपूर्णरूपता देमे' 
वाले 'ही' का प्रयोग करते हूँ, वह हमारे अहंकार और असत्य का ही झोतक होता हैं। जब कि हमे सदा 
“स्सु ऐसी भी है इस प्रकार सापेक्षताके खोतक “भी शब्दके प्रयोग की निर्दोष पद्धति सीखतो चाहिए। 
जब एक ही वस्तु अनेक दृष्टिकोणोसे देखो जा सकती है, ओर वे सभी दृष्टिकोण अपनेंसे सत्य हैं; तब एक 
दृष्टिकोण पर द्वी लगाकर भार देने का मतलब' यह होता: है कि दूसरे वृष्टिकोणोंसे वहु देखते कामक नही 
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है। किस्तु इसके उलटा 'भी शब्द अपने दृष्टिकोण की आशिक सत्यता बताकर भी दूसरे आशिक सत्यों का 
निर्षेघ नहीं करता । अतः समग्र दृष्टिसे वस्तु का कथन करते समय हमे इस दुराग्रहकारी दही से बचकर 
समनन्‍्जयकारी भी दब्यके प्रयोग को अपनाना ही होगा। ्यात्‌' शब्द इसी 'भी का प्रतिनिधि हैं। 
स्थात्‌' का अर्थ शायद, संभव या कदाचित्‌ नही है । किन्तु यह 'स्थात्‌' सुनिश्चित दृष्टिकोणसे आशिक 
सत्यता को बताता है। यह हम मानते हैं कि हर एक दृष्टिकोण भी अपनी आशिक सत्यता का दावा ही' 
एब्दसे कर सकता है, पर सपूर्ण सत्यके लिए तो वह भी ही कह सकता हैं। साराश यह है कि स्पाद्वाद 
भाषा संदाय या संभावना रूप न होकर सुनिश्चित दृष्टिकोण या आंशिक सत्य को निर्णयात्मक रूपसे प्रकट 
करने वाली एक अहिंसक भाषा पद्धति है । 

इस तरह विचारमे अनेकान्त दर्शत, आचारमें अहिसा, समाज रचनाके लिए अचौयं और अपरिप्रहु 
तथा इन सबके लिए सत्य की निष्ठा और जीवन शुद्धिके लिए ब्रह्मचयं यानी इन्द्रियविजय आदि धम तोथ॑ 
का प्रवर्तन महावीरने किया । 

हमते पंचशील का जो उद्धोष विश्वशान्तिके लिए किया है, वह महावीर जैसे तोर्थंकरों की 
अनेकान्त दृष्टि, समन्वय की प्रवृत्ति और अहिसा की पवित्र भूमिका पर ही हुआ है । 





खाड़:ः ६ 


णेण न्यायुचिद्याका विकास 
णेष दारशणिक्त साहित्य 


जेन न्‍न्यायविद्याका विकास 


० डॉ० दरबारीछाल कोठिया, न्यायाचारय॑ 
प्रधान सम्पादक 

प्रावृत्त 

हम यहाँ णैस संस्कृतिके विभिन्‍न अंगोंगें स्यावशास्थ्रके बिकास पर विमझ करेंगे। इस सस्कृतिमें 
घर, दर्शन, न्याय, साहित्य, व्याकरण, आयुर्वेद, ज्यौतिष आादिका समावेश्ष है। ओर प्रत्येक पर गहूराईके 
साथ विचार किया गया हैं । 

जैनधमं भारतकी आध्यात्मिक उधंश शूमिसें उत्पल हुआ, विकसित हुआ ओर समृद् हुआ है । यह 
भारतीय धर्म होते हुए भी वैदिक ओर बौद्ध दोनों भारतीय प्रधान धर्मोसे भिन्‍न है । इसके प्रवर्सक रे४ 
तीथंकर है; जो बैँदिक घमंके २४ अजवलारों तथा बौद्धधर्मके २८ बुझोसे भिन्‍न है! इन सभीका तत्त्व- 
निरूपण भी भिन्‍न-भिन्‍न है | हाँ, कितनी ही बातोमें उनमें साम्य भी है, जो स्वाभाविक है, क्योकि संदियोश्ते 
ही नही; सहर्लाब्दियोसे एक साथ रहनेवालोंमें एक-दूस रेसे प्रभावित होना और आदान-प्रदान करना बहुत 
सम्भव है । पुरातत्व, इतिहांस ओर साहित्यकी प्रचुर साक्षियोसे भी सिद्ध है कि जैनधर्म हन दोनो धर्मोसे 
पृथक्‌ एवं स्वतन्त्र धर्म है। उसका मझछाथार उसकी विशिष्ट आध्यात्मिकता एंव तत्त्व-निरूपण है । 
तीथैकर ऋषभदेव 


जैनधरमंके आद्य॒प्रवर्तक ऋषभवदेव हैं। णैन साहित्यमें इन्हें प्रजापति, आदिब्रह्मा, आदिनाथ, बृहंद्देव, 
पुर॒ुदेव, नाभिसूनु और वृषभ नामोंसे भी समुल्झेखित किया गया है । इनके एक सौ एक ( १०१ ) पुत्र थे । 
भरत ज्येष्ठ पुत्र थे, जो उनके राज्यके उत्तराधिकारी तो हुए ही, प्रथम सप्नाट्‌ भी थे, और जिनके नाम वर 
हमारे राष्ट्रका नाम “भारत” पडा । 

वैदिक धर्ममें भी इन्हें अध्टमअवतारके रुपयें माना शया है। 'भागवत'' में ““अहंत्‌' राजाके छफ्में 
इमका विस्तृत वर्णन है। ऋग्वेद आदि प्राजीन वैदिक साहित्यमे भी इनका आदरके साथ संस्तवने किया 
गया है । 
अन्य २० तीर्थंकर 


ऋषभदेवके पदचात्‌ अजितसे लेकर ममि पर्य॑न्त २० तीथंकर ऐसे हुए, जिन्होंने ऋषभदेवकी तरह 
अपने-अपने समयमे घम्र-सीथंका प्रवर्तन किया | ऋषभदेवके बाद नमिके बीचमे ऐसे समय आए, जब जैन- 
धर्मका विचक्छेद हो गया, जिसका पुनः स्थापन इन्होंने किया ! और इससे वे तीर्थंकर कहे गये । 

नमिके पदचात्‌ २२ वें तीथंकर अरिष्टनेमि अथवा नेमि हुए । ये श्रीकृष्णके बडे ताऊ समुद्र विजयके 
तनय तथा उनके च्रेरे भाई थे। ये बचपतसे सात्तिक, प्रतिभावान्‌ और बलशाली थे। इनके जीवनमें 
एक घटना ऐसी घटी, जिसने उनके जीवनकों मोड़ दिवा। जब इनको बारात जूनागढ पहुँची, तो नगरके 
बाहर एक बाड़में घिरे हुए पशुओंके चीत्कारकों हन्होंने सुना । सुनकर रथके सारथीसे इसका कारण पूछा | 
सारयीने कहां-- महामान्य राजकुमार ! बारातमें जो मांसभकी राजा आए हैं, उनके मांस-भक्षण हेतु 
इन्हें मारा जायेगा ।” इसे सुनते ही राजकुमार अरिष्टनेमि संसारसे विरक्त हो गये । और पशुओंको पैरेसे 
मुक्त कराकर विवाह न कराते हुए निकठ्बर्ती ऊर्जंयन्तगिरि पर चके गए। वहाँ पहुँचकर समस्त वसज- 
भूंधण त्याग दिए और दिगम्बर साधु ही गए । घोर तपस्या और ध्यान करके वीतराग-सर्वश जन गए १ 
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वर्षों तक जनसामान्यको अहिंसा तथा मोक्षमागेका उन्होने उपदेश दिया | अंतमें उसी ऊर्जयन्तगिरिसे निर्वाण 
प्राप्त किया । वेदिक साहित्यमे अनेक स्थछो पर विध्न विनाशके छिए इनका स्मरण किया गया है । 


अरिष्टनेमिके एक हजार वर्ष पश्चात्‌ २३वें तीर्थंकर पाश्वेनाथ हुए, जिनका जन्म वाराणसीमें 
हुआ । राजा अदवसेन और माता वामादेवीकी कुंखसे जन्म लिया | एक दिन कुमार पाश्वं वन-क्रीड़ाके लिए 
गंगाके किनारे गए । वहाँ उन्होने देखा कि एक तापसी पच्राग्नि तप रहा है | वह अग्निर्में गीछे और पोछे 
छबकड़ जला रहा था । पाइयकी पैनी दुष्टिने देखा कि उस रूककडमें एक नाग-नागनीका युगछ है | और जो 
अधेमृुतक अवस्थामे है । कुमार पादर्यने यह्‌ तापसीसे कहा । तापसी झुंझला कर बोला-- इसमें कहाँ नाग- 
नागनी हैं” और जब उस लहकक्‍कडकों फाडा गया तो उसमे मरणासन्त नाग-नागनीको देखा। पादय॑ने 
“शमोकारमंत्र” प४कर दोनोंको सम्बोधा, जिसके प्रभावसे वह युगल मरकर देव-जातिमे धरणेन्द्र-पद्मावती 
हुआ । जैन मंदिरोमें पाइवंनाथकी अधिकाहा म॒तियोंके मस्तक पर जो फणामण्डप देखा जाता है। वहू घरणन्द्र 
के फणामण्डपका अंकन है, जिसे उसने अपने उपकारीके प्रति कृतज्ञतावश कमठ द्वारा योगमरन पादबंनाथ पर 
किए गये उपसगगॉके निवारणाथे अपनी विक्रियासे बनाया था । पाइ्व॑कुमार लछोकमें फैली हुई इन मढ़ताओंकों 
देखकर कुमार अवस्थामे ही प्रवजित हो गये, न विवाह किया और न राज्य किया । कठोर तपस्या कर 
अहेन्तकेवली” हो गये और जगह-जगह पदयात्राएँ करके लोकमें फैली मृढताओंको दूर किया तथा जश्ञानका 
प्रचार किया । अंतमें उन्होने विहार प्रदेशभे स्थित सम्मेदशिखर प्वंतसे, जिसे आज “पाइ्वेनाथ हिल” 
कहा जाता है, मुक्तिलाभ किया । 

पादर्वनाथसे अढ़ाई सौ वर्ष पश्चात्‌ ईसापूर्व ५२६मे अन्तिम एवं २४वें तीथंकर महावीर हुए, जिन्हें 
वर्धमान, वीर, अतिवीर और सनन्‍्मति इन चार नामोसे भी उल्लिखित किया जाता है । ये वैशाली गणतंत्रके 
नायक चेटकके धेवता तथा सिद्धार्थ एवं त्रिशलाके पुत्र थे। कुण्डलपुर ( कुण्डपुर ) इनकी जन्मभूमि थी । 
त्रिशलाका दूसरा नाम प्रियकारिणी था। प्रियकारिणी बिम्बसार अपरनाम राजा श्रेणिककी रानी बेलनाकी 
सगी बडी बहिन थी। महावीरके समयमे भी अनेक मढताएँ व्याप्त थी। धर्मके नामपर नरमेघ, गोमेघ, 
अक््वमेघ, अजमेघ आदि हिंसा पूर्ण यज्ञ किए जाते थे । तथा “याज्ञिकी हिंसा हिंसा न भवति” जैसे श्रृतरि 
वाक्योसे उनका समर्थन किया जाता था । महावीरने देशकी यह स्थिति देखकर उसे बदकनेका निर्णय किया । 
पर भरी जवानीमे तीस वर्षकी वयमे हो राजमहलके सुलोंका त्यागकर दिगम्बर साधु हो गये । और मौन- 
पूर्वक बारह वर्ष घोर तपस्या की । फलत. ४२ वर्षकी अवस्थामें उन्हें केवलज्ञान प्राप्त हो गया और पूर्ण 
वीतराग-सवंजञ हो गए । उन्होंने तीस वर्ध तक विहार करके उक्त हिंसापूर्ण यज्ञोका निषेध किया | तथा 
अहिसापूर्ण आत्मयज्ञ करनेका उपदेश दिया । इसका परिणाम यह हुआ कि नरमेघ, गोमेघ आदि यज्ञ बंद हो 
गये । और लोगांके हृदयमे अहिंसाको ही धर्मं माननेकी आस्था दृढ़ हो गई । वैदिक धममके भहान्‌ विद्वान 
एवं वैदिक कर्मकाण्डके प्रसिद्धकर्ता गौतम इन्द्रभूति और उनके वैदिक विद्वान्‌ दश भाई भी अहिसाके प्रति 
आस्थावान्‌ बन गए | इतना ही नहीं, महावीरके पादमलमे पहुँचकर उनके शिष्य भी हो गये । इन्द्रभूति तो 
उनका प्रघान गणघर ( आशद्यक्षिष्य ) बन गया ? और महावीरके उपदेशोंकों उसने चहुँओर फौैछाया । 


ध्यातव्य है कि पादवंनाथकी परम्पराके एक दिगम्बर साधुसे दीक्षित एवं नरन रहना, खड़े-खड़े 
भाहार लेना, केशलुझलन करना आदि दिगम्बर चर्याकों पालनेवाले, किन्तु उसे बादमें कष्टदायी शातकर 
त्याग देतेवाले तथा मध्यम मार्गके प्रवर्तेक गौतम बुद्धने भी महावीरके अधविंसा-प्रधारमें प्रथल सहयोग किया । 
दीघनिकाय आदि बौद्ध साहित्यमें अतेक स्थलोपर “निग्गंयनाथपुत्त के तामसे महावीरके सिद्धान्तोंकी 
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चर्चा की गई है! आज वे ऐतिहासिक महापुरुषके रूपमे विश्वुत एवं सवंमान्य हैं। सन्‌ १९७४-७५में समग्र 
भारत और विद्ववके अनेक देशोमे उनको पावन २५००वी निर्वाण जयन्ती पूरे एक वर्ष तक मनाई गयी थी, 
जिसके समारोह भारतके सभी राज्योमे आयोजित हुए थें। जिनमे पूरे राष्ट्रने उन्हें श्रद्धाज्जलियाँ अपित 
कीयी। 

अत तीर्थंकर महाबीरने बुद्धकी निर्वाणभूमि कुशीनगरके पास स्थित पावासे मोक्ष प्राप्त किया । 
तीर्थंकर-देशना 

इन चौबीस शीर्थंकरोने अपने-अपने समममें घर्ममरार्गसे ज्युत जनसमुदायको सम्बोधित किया, और 
उसे घमंमागंमें ऊगाया । इसीसे इन्हें धर्ममार्ग-मोक्षमागंका नेता तोथ॑ प्रवर्तंक, तीथंकर कहा गया है। जैन 
सिद्धान्तके अनुसार जनकल्याणकी भावना भानेसे बद्ध तीर्थंकर” नामकी एक पुण्य ( प्रशस्त ) प्रकृति-- 
कम है, उसके उदयसे तीर्थकर होते हैं और वें तत्त्वोपदेश करते हैं। नौवी शताब्दीके आचाय॑ विधानंदने 
'आप्तपरीक्षा' कारिका सोलहमे स्पष्ट कहा है कि “बिना तोर्थ॑ंकरत्वेत नाम्ना नार्थोपदेशना'” आर्थात्‌ 
बिना तीथंकर पुण्यनामकर्मके तत्वोपदेश सम्मव नही है । 

इन तीर्थकरोका वह उपदेश जिनशासन, जिनागम, जिनश्रुत, हादशाग, जिनप्रवचन आदि नामोसे 
व्यवहृत किया गया है । उनके इस उपदेशको उनके प्रमुख एवं प्रतिभाशाली श्षिष्य विषयबार भिन्‍त-भिन्‍न 
प्रकरणोमे निबद्ध करते है। अतएवं उसे प्रभन्ध एवं ग्रन्थ भो कहते हैँ । उनके उपदेक्षकों निबद्ध करने वाले 
इन प्रमुख शिष्योको जैनवाइमयमे 'गणधर' कहा गया है । ये गणघर अत्यन्त सूक्ष्मबुद्धिवाले एवं विशिष्ट 
क्षयोपशमके धारक होते हैं। उनकी घारणाशक्ति और स्मरणशक्ति असाधारण होतो है । 

उत्तरकालम अल्पमेघाके धारक आचाये उनके इस श्रुतका आश्रय लेकर अपने विभिन्‍न-विषयक 
भ्रन्थोकी रचना करते हैं। और उनके इसी जिनोपदेशको जन-जन तक पहुँचानेका प्रशस्त प्रयास करते है । 
तथा क्षेत्रीय भाषाओमे भी उसे ग्रथित करते हैं । 
उपलब्ध-श्रतत 

ऋषभदेवका+श्रुत अजित तक, अजितका श्रुत शम्भव तक और दम्भवका अभिनन्‍्दन तक, इस तरह 
पूर्ब तीथंकरका श्रुत उत्तरवर्तोी अगले तीथंकर तक रहा। तेईसब तीथंकर पाइवंका द्वादशाड़ू श्रुत तब तक 
रहा, जब तक महावीर तीर्थंकर ( धर्मोपदेष्टा ) नही हुए । आज जो आशिक द्वादशाज़ुश्,त उपलब्ध है वह्‌ 
अंतिम तीर्थंकर महावीरसे सम्बद्ध है। अन्य सभी तीर्थंकरोका श्रुत लेखबद्ध न होने तथा स्मृतिधारकोके न 
रहनेसे नष्ट हो चुका है । ब्धंमान महावी रका द्वादशाज्भुश्रुत भी पूरा उपलब्ध नही है । आरम्भमे बहू आचाय॑- 
शिष्य-परम्परामें स्मृतिके आधारपर विद्यमान रहा | उत्त रकालमे स्मृतिधारकोकी स्मृति मद पड जानेपर 
उसे निबद्ध किया गया । दिगम्बर परम्पराके अनुसार वर्तमानमें जो श्रुत उपलब्ध है वहू बारहवें अंग दृष्ट- 
बादका कुछ अण है, जो धरसेनाचायंको आचाय॑ परम्परासे प्राप्त था और जिसे उनके शिष्य भूतबलि और 
पुष्पदतमे उनसे प्राप्तकर लेखबद्ध किया । दोष ग्यारह अंग और बारहुवें अंगका बहुमाग नष्ट हो चुका है | 
इध्षेताम्बर परम्पराके अनुसार देवा गणीके तायकत्वमे हुई तीसरी बहूभी वाजनामे सद्भधूलित ग्यारह अंग 
भौजूद हैं, जिन्हें दिगम्वर परम्परामे मान्य नहीं किया गया । इवेताम्बर परम्परा दृष्टिवादका विष्छेद स्वीकार 
करती है। आज जावदयक है कि दोनो परम्पराओंके अवशेष श्रुतका अध्ययन किया जाये और महत्त्वपूर्ण 
सिंध्कर्ष निकाले जाँए । 


४: डॉ० महेस्द्रकुमार जैत न्‍्यायाचार्य स्मृति-पन्य 
धर्म, दक्षंतर और न्याय 


उबत श्र्‌ तमें तीर्थंकर महावीरने धमं, दर्शन और न्याय इन तीनोंमें भेद करते हुए अताया कि 
मुख्यतया आचारका नाम धर्म है। धर्मका जिनविचारो द्वारा समर्थन किया जाए वे विचार दर्शन हैं। और 
धर्मके सम्पोषणके लिए प्रस्तुत विचारोको युक्ति-प्रत्युक्ति, सण्डन-मष्डन, प्रइन-उत्तर एवं शंका-समाधान 
पूर्वक दृढ़ करना न्याय है। उसी को प्रमाणशास्त्र भी कहते हैं। इन्हें एक उदाहरण द्वारा यो समझें । अहिसा- 
का पालन करो, किसी जीवकी हिंसा न करो, सत्य बोलो, असत्य मत बोलो आदि विधि और प्रतिषेत्र रूप 
आचारका नाम धर्म है। जब इसमे “क्यों का सवाल उठता है तो उसके उत्तरमे कहा जाता हैं कि अहिसा- 
का पालन करना जीवोका कत्तंव्य है और इससे सुख मिरतता है। किम्तु जीबोकी हिंसा करना अकत्तंव्य है 
ओर उससे दु ख मिलता है। इसी तरह सत्य बोलना कर्तेंब्य है, और उससे न्यायकी प्रतिष्ठा होती है । किन्तु 
असत्य बोलना अकत्तंव्य है और उससे अन्यायकों बल मिलता है । इस प्रकारके बिचार दर्धशान कहे जाते हैं । 
और जब्र इन विचारोको दृढ़ करनेके लिए यों कहा जाता है कि दया करना जीवका स्वभाव है, यदि उसे 
स्वभाव न माना जाए तो कोई भी जीव जीवित नहीं रह सकता। सब सबके भक्षक या घातक हो जायेगे । 
परिवारमे, देशमें और विद्वके राष्ट्रोमे अनवरत हिंसा रहुनेपर शान्ति और सुख कभी उपलब्ध नही हो 
सकेंगे । इसी तरह सत्य बोलना मनुष्यका स्वभाव न हो तो परश्परसे अबिहनास छा जायेगा और लेन-देन 
आदिके सारे लोकव्यवहार लुप्त हो जायेंगे । इस तरह घर्मके समर्थंनमे प्रस्तुत विचाररूप दर्श नको दृढ़ 
करना न्याय है । तात्पयं यह कि धम जहाँ सदाचारके विधान और असदाचारके निषेधरूप हूँ वहाँ दर्शन 
उनमे कत्तंव्य-अकत्तव्य और सुखदु खका विवेक जागृत करता है । तथा न्याय द्शनके रूपमे प्रशतुत विचारोको 
हेतुपृवंक मस्तिष्कमें बिठा देता है। यही कारण है कि बिश्वमे इन तीनोपर पृथक्‌-पृथक्‌ शास्त्रोकी रचना 
हुई है। भारतमें भी जैन, बौद्ध और वंदिक सभीने धर्मश्ास्त्र, दर्शनशास्त्र और न्यायशास्त्रका प्रतिपादन 
किया है । तथा उन्हें महत्त्वपूर्ण स्थान दिया गया है । 


जैनन्यायका उदय और विकास 


जैनश्र्‌ तके बारहवें अंग दृष्टिवादमे तोन सौ तिरेसठ मतोंकी विवेचना क्री गई है| जैनद्शन और 
जैनन्यायके बोज भी इसमें प्रचुर मात्रामे मिलते हैं। आचाय॑ भतबक्ति और पुष्पदंत द्वारा निबद्ध घट्खण्डागममे 
“सियायज्जत्ता”, “सिया अपज्जत्ता”, “मणुस अपज्जता दव्वपमाणेण केवडिया, “असखेज्जा' जैसे 
“सिया'' ( स्थात्‌ ) शब्द और प्रदनोत्तर शैलीको लिए हुए वाक्य उपलब्ध है| कुन्दकुन्दने पच्चास्तिकाय, 
प्रवचनसार आदि आपंग्रन्थोमे उनके कुछ और अधिक बीज दिये हैं। 'सिय अत्थि णत्यि उहय॑'” आदि 
उनके वाक्य उदाहृत किये जा सकते हैँ । इवेताम्बर आग्मोमे भी जैनदशंन और जैन न्‍्यायके बोज बहुरूतया 
पाये जाते है। उनमे अनेक जगह 'से केणट्ठेणं भंते एवमुच्चई जीवाण, भते, कि सासया असासया ? 
गायमा ! जोबा सिथ साध्षया सिय अक्षासया ? गोयमा दब्बद्ठयाएं सासया मावट्ठबाएं असासया ।' 
जैसे तक गसित प्रश्नात्तर प्राप्त होते है। ध्यातव्य है कि 'सिया' या 'सिय' प्राकृत घब्द हैं, जो 
सस्कृतके स्थातु शब्दके पर्यायवाचों है । ओर “कथंचित्‌' अरथक्े बोधक हैं। इससे प्रकट है कि स्पाद्ाददर्शन 
ओर स्थाद्वादल्याय आप॑ग्रन्थोमे भी प्राप्त है । जैन मनीषी यशोविजयने छिखा है कि स्थाद्वादार्थों दृष्टि- 
वबादागंवाल्य:' अर्थात्‌ स्थादाद ( जैनदर्शन और न्याय ) दृष्टिवाद रूप अगंवबसे उत्पन्न हुए हैं। यधाधंतः 
स्थाह्मद दर्शन ओर स्याद्वाद न्याय ही जैनदर्शन और जैन न्याय हैं। भाचाये समभनन्‍्तभद्रेने सभी तीर्थंकरोकों 


५ | बैन न्यस्यविद्याका विकार ; ५ 


'स्याद्रादी' कहकर उनके उपदेशको स्थाहाद रूप कहा है । अकलंकदेव तो यों कहते हैं कि ऋचभते जेकत्, 
महाबीर पर्यन्त सभी तीर्थंकर स्याद्रावी-स्पाद्रादके उपदेशक हैं । 
यथा--- 
ऋषभादिमहावीरान्तेभ्यः स्वाश्मोपलब्जये । 
धमंतीरथंकरेभ्योउस्तु, स्याद्वादिभ्यो नमो नमः ॥--कृथीय० १ 
समन्तभद्ग, अकरलंक, यशोविजय आदि मनी धियोंके सिवाय सिद्धसेन, विशधामंद जैसे विश्र्‌त दाल्मनिकों 
एवं ताकिकोंने भी स्याद्राददर्शन और स्याद्वादन्‍्यायकों जैनदर्शान और जैनन्याय प्रतिपादित किया है । क्‍या 
उनकी उत्पत्ति दुष्टियाद नामक बारहुनें अंगसे बतलाई है ! 
अब हम इनके विकासपर विचार करेंगे। कालकी दृष्टिति उनके विकासकों तीन कालखण्डो्ने 
विभकक्‍त किया जा सकता है। और उन कालखण्डोंके नाम सिम्न प्रकार रखे जा सकते हैं-- 
१-आदिकार अथवा समन्तमभद्रकारू (ई० २०० से ई० ६५० ) । 
२-मध्यकाल अथवा अकलंककारू ( ई० ६५० से ई० १०५० )। 
३-अंतकाल अथवा प्रभावन्द्रकाल (ई० १०५० से १७०० )। 


१. आदिकाल अथवा समनन्‍्तभद्रकाल 


जैनदर्शन एवं जैनन्यायके विकास का आरम्भ यो तो आचाय॑ कुन्दकुन्दसे उपलब्ध होने लगता है । 
उनके पचास्तिकाय, प्रवचनसार आदि प्राकृत ग्रन्थोमे दर्शन एवं स्यायकों चर्चा प्राप्त है। स्वेताम्बर परस्परामें 
प्रसिद्ध “भगवतीसूत्र'” ( ५१३।१९१-१९२ ) स्थानागसूत्र ( २९८ ) आदिमेभी दर्शेनकी सामान्य चर्चा 
उपलब्ध है। आ० गुद्ध पिच्छक्े तत्त्वार्थमूत्रमे, जो जैन सस्क्ृत-वाउमयका आधश्य सूत्र ग्रन्थ है, सिद्धान्तफे साथ 
दर्शन और न्यायकी भी प्ररूपणा मिलती है। किन्तु आ० समन्तभद्रस्वामीने उस आरम्भको आगे बढ़ाया 
और बहुत स्पष्ट किया हैं । उत्तकी उपलब्ध ५ कृतियोमे चार ( ४) कतियाँ है तो तीथंकरोके स्तवनख्पमें, 
पर उनमे दशोन और न्यायके प्रचुर उपादान मिलते हैं, जो प्रायः उससे पूर्व अप्राप्य हैं। उन्होंने इनमे 
एकान्तवादो की दृढ़ तासे समीक्षा करके अनेकात और स्याद्वादकी प्रस्थापना की है । उनकी वे चार कतियाँ ये 
है--(१) आप्तमीमासा' अपर नाम 'देवागम', (२) “मुक्त्यनुशासन', (३) 'स्वयम्मू' और (४) 'जिनहतक' । 
इनमे उन्होने स्थाह्ाद, सप्तभगनय और अनेकान्तका सुन्दर एव प्रोढ़ संस्कृतमे प्रतिपादन किया है, जो उस 
प्राचीन जैन संस्कृतवाइूमयमें पहुली बार मिलता हूँ । प्रतीत होता है कि समन्‍्तभद्रने भारतीय दार्शनिक एवं 
ताकिक क्षेत्रमे जैनदर्शेन और जैन न्यायके युग प्रवत्तंकका कार्य किया है । उनसे पूर्व जैन सस्कृतिके प्राणमुत 
स्थाद्गादको प्राय. आगमरूप ही प्राप्त था। गौर उसका आगसिक विषयोके निरूपणमें ही उपयोग किया 
जाता था । जैसा कि हम पहले 'सिया', 'सिय' के सन्दभंमें देख आए हैं। उसके समथ॑ंनमे युक्तिवादकी 
आवश्यकता बहुत कम समझी जाती थी । परन्तु समन्तभद्के कालमे उसकी विद्ोष आवश्यकता बढ़ गई, 
क्योकि ई० २री-३२री शताब्दीका समय भारत वर्षके द्वा्श निक इतिहासमें अपूर्व क्रांतिका माना जाता है । इस 
समय विभिन्न दद्यनोमे अनेक प्रभावशाली दाह्ंतिक हुए है । यज्यपि वैदिक परम्परा वैशेषिक, मीमासा, 
न्याय, वेदान्त, साश्य आदि अनेक शाखाओंम विभकत थी और उनमे भी परस्पर खण्डन-मण्डन, आलोचन- 
प्र्यालोचन चलता था। किन्तु श्रमणों और श्रमण सिद्धान्तो के विरुद्ध सब एक थे | और सभी अपने 
सिद्धान्तोंका आधार प्राय वेदको मानते थे | ऐसे समयमे ईए्वरक्षण्ण, विन्ष्यवासी, वात्स्यायन, असंग्र, 
वशुबन्धु आदि विद्वान्‌ दोनो परम्परातओंमे आविभूृंत हुए।ओऔर उन्होते स्वपक्षके समयंत एवं परपक्षके 


६ : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यायाचारय॑ स्मृति-प्न्य 


छण्डनके लिए अनेक शास्त्रोंकी रचना की । इस तरह वह समय सभी दहशंनोंका अखाड़ा बन गया था। सभी 
दाशंनिक एक दूसरेको परास्त करनेमे गे थे । इस सबका आभास उस कालमे रचे एवं उपलब्ध दाद्निक 
साहित्य से होता है । 
इसी समय जैन परम्परामे दक्षिण भारतमे महामनीषी समन्तभद्रका उदय हुआ, जो उनकी उपलब्ध 
कृतिओोसे प्रतिभाशाली और तेजस्वी पाण्डित्यसे युक्त प्रतीत होते हैं! उन्होने उक्त दाश्निकोंके संघषंकों 
देखा और अनुभव किया कि परस्परमें एकान्तोके आग्रहसे वास्तविक तत्त्व लुप्त हो रहा है। सभी दाहनिक 
अपने-अपने पक्षाग्रहके अनुसार तत्त्वका प्रतिपादन करते हैँ । कोई तत्त्वकों मात्र भाव ( अस्तित्व ) रूप, कोई 
अभाव ( नास्तित्व ) रूप, फोई अद्वैत ( एक ) रूप, कोई द्वैत ( अनेक ) रूप, कोई शाहइवतरूप कोई भशादवत- 
रूप, कोई पृथक्‌ ( भेद ) रूप, कोई अपुथक्‌ ( अभेद ) रूप मान रहा है, जो तत्त्व ( वस्तु ) का एक-एक 
अश है, समग्र रूप नही | इस सबकी झलक उनकी “आप्तमीमासा' में मिलती हैं। उसमे उन्होंने इन सभी 
एकान्त मान्यताओको प्रस्तुत कर उनका समन्वय किया है इसका विस्तृत विवेचन उनके ग्रन्थोसे किया जा 
सकता है । 
यद्यपि भ्रमण और श्रमणेतरोके वादोकी चर्चा दृष्टिवादमे उपछूत्ध हैँ । किन्तु समन्तभद्रके कालमे 
वह उभरकर अधिक आई | समन्‍्तभद्रने किसीके पक्षकों मिथ्या बतलाकर तिरस्कृत नहीं किया, अपितु 
उन्हें वस्तुका अपना एक-एक अदा ( धर्म ) बतलाया । वक्‍ता जिस धर्मकी विवक्षा करेगा वह मुख्य हो जायेगा 
और दोष धमं गौण । इस तरह समन्तभद्वने वस्तुको अनतधर्मा सिद्ध करके स्याद्वादके द्वारा समस्त विवादोकोी 
हामित किया | इसके सिवाय प्रचलित एकान्तवादोका स्याद्वादन्‍्याय ढ्वारा अपनी कृतियोंमे ही समन्वय नही 
किया, अपितु भारतके पूर्व, पश्चिम, दक्षिण और उत्तरके सभी देशों व नगरोमें पदयात्रा करके वादियोसे 
शास्त्राथं भी किए। और उनके एकान्तोको स्याद्वादन्‍यायसे समाहित किया । उदाहरणके लिए श्रवणबेल- 
गोछा ( कर्नाटक ) का एक शिलालेख न० ५४ यहाँ दे रहे है -- 
पूर्व॑पाटलिपुत्रमध्यनगरे भेरी मया ताडिता, 
पश्चान्मालव-सिन्धु-ठक्क विषये काँचीपुरे वेदिशे। 
प्राप्तोड्ह करहाटक॑बहुभर्ट विद्योत्कटं सकते, 
वादार्थी विचराम्यहं नरपते शादूलविक्रीडितस्‌ ॥ 
इस पद्ममे यमन्तभद्रने स्पष्ट कहा हैं कि ' हे राजन्‌ ! मैंने पहले पाटलिपुत्र ( पटना ) नगरमे वादके 
लिए भेरी बजाई और वहाँके वादिओके साथ वाद किया । उसके पश्चात्‌ मालव, सिन्धु, ठक्क ( पंजाब ), 
काचीपुर और बैदिश ( विदिशा ) में वादिभोको वादके लिए आहूत किया और अब करहाटक (कोल्हापुर) 
में विद्याभिमानी वादिओको सिंहकी तरह ललकारा है । 
समन्तभद्र वादार्थीके अतिरिक्त एक अन्य प्रसगमे किसी राज सभामे अपना परिच्रय भी देते हैँ .--- 
आचार्योह्ूकविरहमह वादिराद पंडितों, 
देवज्ञोप्ह भिषगहमहं मान्त्रिकस्तांत्रिकोडहह॑। 
राजन्नस्यां जलघिवलयामेखलायाभिलाया- 
माज्ञासिद्ध: किमिति बहुना सिद्धसारस्वतोडऊं ॥ 
इसमे कहा है कि “हे राजन ! मै आचाये हूँ, मैं कवि हूँ, में बादिराट्‌ हूँ, मैं पंडित हूँ, में दैवज्ञ हूँ, 
मैं भिषग्‌ है, मैं मान्त्रिक हूँ, मैं तान्त्रिक हूँ और तो क्या मैं इस समुद्रवलया पृथ्वी पर आश्ञासिद्ध हूँ, जो 
आदेदा दूं वही होता है । तथा सिद्धसारस्वत हुँ--सरस्वती मुझे सिद्ध है।' 


५ | जैन न्‍्यायविधदाका विकास : ७ 


समन्तभद्र ते एकान्तवादोंको तोड़ा नही, जोड़ा है। और वस्तुकों अनेकांत स्वरूप सिद्ध किया है । 

साथ ही स्याद्वादन्यायके अनेक अंगोंका प्रणणन किया। जैसे प्रमाणका लक्षण, प्रमाणके भेद, 
प्रमाणका विषय, प्रमाणके फलकी व्यवस्था, नय लक्षण, हेतुलक्षण, सप्तभगीका समस्त वस्तुओमें संयोजन, 
अनेकातमें भी अनेकान्त, वस्तुका स्वरूप, स्याद्वाद स्यायकी सम्यक्सिद्धि, सर्वशकी सिद्धि आदि । इसीसे यह्‌ 
काल जैनदर्दान और जैनन्यायके विकासका आदिकाल हैं। और इस कालको समन्तभद्रकाल कहा जा सकता 
है । निस्सन्देह जैनदर्शंन और जैनन्यायके लिए किया गया उनका यह महाप्रयास है ! 

समन्तभद्गके इस कार्यको उनके उत्तरवर्ती श्रीदत्त, पृज्यपाद-देवनंदि, सिद्धसेन, मल्‍लवादी, सुमति, 
पात्रस्वामी आदि जैन दाएं निको एवं ताकिकोने अपनी महत्वपूर्ण रचनाओ द्वारा अग्रसारित किया । श्रीदत्तने, 
जो तिरेसठ वादियोंके विजेता थे, जल्पनिर्णय, पूज्यपाद-देवनंदिने सारसंग्रह एवं सर्वाधंसिद्धि, सिडसेनने 
सन्मतिसूत्र, मललवादीने दादशारनयचक्र, सुमतिदेवने सन्‍्मतिटीका और पात्रस्वामीने त्रिलक्षणकदर्शन जैसी 
ताकिक कृतियोको रचा हैं । दुर्भाग्यसे जल्पनि्णय, सारसंग्रह, सन्‍्मतिटीका और त्रिलक्ष णकदर्शंन आज उपलब्ध 
नही हैं, केवल उनके तकंग्रन्यो तथा शिलालेखोंमे उल्लेख पाये जाते हैं । सिद्धसेनका सन्मतिसूत्र, पूज्यपादकी 
सर्वाथसिद्धि और मल्लवादीका द्वादशारनयचक्र उपलब्ध हैं; जो समन्तभद्रकी कृतियोके आभारी हैं । 

इस कारूमे और भी दर्शन एव न्यायके ग्रन्थ रचे गए होगे, जो आज हमे उपलब्ध नही हैं। बौद्ध, 
वैदिक और जैन शास्त्रभण्डारोका अभी पूरी तरह अन्वेषण नही हुआ, अन्‍्वेषण छ्ोनेपर सम्भव है कि उनमें 
कोई ग्रन्थ उपलब्ध हो जाए। पहुले अकलंकका 'सिद्धि-विनिष्यय” और 'प्रमाणसंग्रह' अश्रुत थे । अब वे एक 
हवेताम्बर शास्त्र भण्डारमे प्राप्त हो गये और उनका भारतीय श्ानपीठसे प्रकाशन भी हो चुका है । बौद्ध 
दार्शनिक शान्तरक्षित ( ई० ७वी-८वी शती ) और उनके साक्षात्‌ शिथ्य कमलूशीलने तत्त्वभग्रह एव उसकी 
टीकामे जैन ताकिकोंके नामोल्लेख अथवा बिना नामोल्लेखके कई जैन तकंग्रन्थोंके उद्धरण प्रस्तुत किये हैं और 
उनकी आलोचना की है। परन्तु वे प्रन्य जाज उपलब्ध नहीं है । 

इस तरह हम देखते हैं कि इस आदिकाऊछ अथवा समन्तभद्रकालमे जैनदशंन और जैनन्यायकी एक 
योग्य और उत्तम भूमिका बन चुको थी । 
२. मध्यकाल अथवा अकलककाल 


यह काछ ईसवी सन्‌ ६५० से ईसवी सन्‌ १०५० तक माना जाना चाहिए | समन्तभद्र द्वारा निर्मित 
जैनन्यायकी उक्त भूमिकापर इस ( जैनदर्शन और जैनन्याय ) का उत्तुद्भ एवं सर्वाज्भपूर्ण महान्‌ प्रासाद जिस 
कुशल एवं तीक््मबुद्धि ताकिक-शिल्पीने खडा किया वह है सूक्ष्मप्रश्त 'अकरलकदेव । अकलंकदेवके कालमें भी 
बलिष्ठ दाशं निक मुठभेड़ थी । एक ओर शब्दाईतवादी मस्त हरि, प्रसिद्ध मीमासक कुमारिल, न्‍्याय-निष्णात 
नैयायिक उद्योतकर आदि वैदिक विद्वान्‌ जहाँ अपने-अपने पक्षोपर आरूढ़ थे, वही दूसरी ओर धर्मकीति, 
उनके तकंपंटु शिष्य एवं समर्थक ब्याख्याकार प्रज्ञाकर, धर्मोत्तर, कर्णकगोमि जैसे बौद्ध ममीषी भी अपनी 
मास्यताओंपर आग्रहबद्ध थे। शास्त्रार्थों और झास्त्रोंके निर्माणकी पराकाष्ठा थी । प्रत्येक दाश निकका प्रयत्न 
था कि जिस किसी तरह बहू अपने पश्षको सिद्ध करे और परपक्षका निराकरण कर अपनी विजय प्राप्त 
करे । इसके अतिरिक्त परपक्ष असदु प्रकारोंसे तिरस्कुत एवं पराजित किया जाता था। विरोधीको पश्ु', 
अह्लीक', 'जड़मति' जैसे अभद्र शब्दोंका प्रयोग तो सामान्य था । यह काल जहाँ तकके विकासका मध्यात्ल 
माना जाता है वहाँ इस कालमें द्शत और न्यायका बड़ा उपहास भी हुआ है । तत्त्वके संरक्षणके लिए छल, 
जाति, निम्नहस्थान जैसे असत्‌ साधनोंका खुलकर श्रयोग करना ओर उन्हें स्वपक्ष सिद्धिका साधन एवं 


< : शॉ० महेमाकुमार बैन स्थावाचाय स्मृति-प्रन्थ 


धास्व्रायंका अंध भागभां इस कॉलकी देस बत गई थी। क्षणिकवाद, नैरात्यवाद, शल्यवाद, दध्दाहत, अह्या- 
हैत, विशरनाहैल आदि बादोंका पुरजोर समर्थन इस कालमे घडल्लेसे किया गया और कट्दरतासे बिपक्षका 
निरफस कियः गया । 

इस दाहनिक एवं ताकिक संधर्षके कालमे सुक्ष्द्ष्टि अकलकका प्रादुर्भाथ हुआ । उन्होंने इस समग्र 
स्थितिका अध्ययन किया तथा सभी दर्शनोका गहरा एवं सूक्ष्म चिन्तन किया, उन्हें प्रच्छन्‍नवेशमें तत्कालीन 
(शिक्षाकेन्द्रों, यथा काउन्बी, नालन्दा आदि विश्वविद्यालयोमे अध्ययन करना पडा | 


समन्तमद्ने जो स्याद्ाद, अनेकातवाद और सप्तभगीका प्रतिपादन किया था, उसे ठीक तरह से न 
समझनेके कारण दिग्नाग, धर्मकोति आदि बौद्ध विद्वानों तथा उद्योतकर, कुमारिल आदि वैदिक मनौषियोने 
झष्डन करनेका प्रयत्न किया । अकल्कने उसका उत्तर देनेके रिए दो अपूर्व कार्य किए । एक तो स्याद्वाद 
और अनेकांतपर किये गये आक्षेपोंका सबल जवाब दिया । दूसरा कार्य जैनद्शन और जैनन्यायके चार 
महत्त्वपूर्ण प्रन्योंका प्रणणन किया, जिनमें उन्होंने न केवल अनेकात स्याद्वाद और सप्तभगीपर किये गये 
आक्षेपोंका उत्तर दिया, अपितु उन सभी एकान्तपक्षोमें दूषण भी प्रदर्शित किये । उनके वे दोनों कार्य हम यहाँ 
सक्षेपमें देनेका प्रयत्न करेंगे । 


दृषणोद्धार 
आप्तमीमासामे समन्तभद्ने अर्हन्तकी स्वेशता और उनके उपदेश ( स्थाह्ाद ) की सहेतुक सिद्धि की 
है । दोनोंमें साक्षात्‌ ( प्रत्यक्ष ) और असाक्षात्‌ ( परोक्ष ) का भेद बतहाते हुए दोनोको स्व॑तत्त्वप्रकाशक 
कहा है । उनमें इतना ही अंतर है कि अहंन्त वक्‍ता हैं और स्याद्वाद उनका वचन है । यदि वक्ता प्रमाण हे 
तो उसका वचन भी प्रमाण माना जाता है । आप्तमीमासाम अहंन्तको युक्तिपुरस्सर आप्त सिद्ध किया गया 
है ओर उनका उपदेश स्याद्वाद भी प्रमाण माना गया है । 
मीमासक कुमारिलको यह सह्य नहों हुआ, क्योकि थे किसी पुरुषकों सर्वज्ञ स्वीकार नहीं कश्ते, तथा 
वेदकों अपौरुषेय मानते हैं | अतएव कुमारिल “अहंत्‌ की सर्वश्ञतापर आपत्ति करते हुए कहते हैं--- 
एवं ये केवलज्ञानमिन्द्रियाद्यनपेक्षिण: | 
सूक्ष्मतीतादिविषय जीवस्य परिकल्पितम्‌ ॥ 
नें तदाममाल्सिद्धयेन्न च तेनागमो विना । 
यहाँ कहा गया है कि जो सूक्ष्म, अतीत आदि विषयोका कतीन्द्रिय केवलज्ञान पुरुषके माना जाता है 
वह आगमके बिना सिद्ध नहीं होता और आगम उसके बिना सम्भव नही । इस प्रकार दोनोमें अस्योन्याश्रय 
दोष होनेसे न अहंत्‌ संज्ञ हो सकता है और न उनका उपदेश ( स्याद्राद ) हो सिद्ध हो सकता है। 


यह भहंत्‌की सर्वज्षता और उनके स्थाद्वाद रूप उपदेशपर कुमारिकका एक साथ आक्षेप है। अकलकते 
इल जावोपका उस्तर सबकृताके साथ इस प्रकार दिया है-- 


एवं यत्केवलशानमनुमानवि जुम्मितम्‌ । 
नर्ते तदागमात्‌ सिद्धयेन्न च तेन विना5ंगमः ॥ 
सत्यमथंबलादेव पुरुषातिशयों मतः। 
प्रभव: पौरुषेयोह्त्य प्रबन्धोष्नादिरिष्यते ॥ 
“यहु सच है कि अनुमान द्वारा सिद्ध केवलशान ( सर्वकज्षता ) आगमके बिना और गम कैवलल्ञान- 


५ / जेन न्‍्यायविद्यञाका विकास : ५ 


के बिना सिद्ध नहीं होता तथापि उनमें अस्योन्याश्रय दोष ही है क्योंकि पुरुषातिशय ( केवलज्ञान ) को 
अथेवश्य ( प्रतीतिवश ) माता जाता है। वोनोंसे बोजाकुरके प्रवाहकी तरह अनादि प्रवाह माना गया है । 
अतएव अहूंत्‌की स्वज्षता और उनका उपदेदा ( स्याद्वाद ) दोनो ही युक्तिसिद्ध हैं। 

पाठक, यहाँ देखें कि समन्तभद्रते जो अनुमानसे आप्तमीमासा कारिका ५, ६, ७ मे सर्वज्षताकी 
सिद्धि की है और जिसका समालोचन कुमारिलने उक्त प्रका रसे किया है, अकन्ठकदेवने उसीका यहाँ विशदता- 
के साथ सहेतुक उत्तर दिया है। तथा सर्वज्ञता ( केवलछक्षान ) और आगम ( स्याद्वाद ) दोनोमे बीजाकुर- 
संतत्िकी तरह अनादिप्रवाह बतलाया है । 

बीद्ध ताकिक धर्मकीतिने स्थाह्रदपर निम्त प्रकारसे प्रहार किया है--- 


एतेनेव.. यर्त्किचिदयुक्तमइ्लीलमाकुलम्‌ । 
प्रलपन्ति प्रतिक्षिप्स॑ तदप्येकान्तसम्भवात्‌ ॥ 

“घमैकीति कहते हैं कि कपिलमतके खण्डनसे ही जैनदशंनका, जो अयुक्त, अश्लीकू और 
आकुलरूप 'किचित्‌' ( स्थात्‌ ) का प्रलाप है वहु खण्डित हो जाता है, फ्योकि उनका कथन भी एकान्तरूप 
सम्भव है ।'' 

यहाँ धर्मकीतिने समन्‍्तभद्गके “सर्वंथा ( एकात ) के त्थागपृवंक किचित॒के विधानरूप स्याद्वाद ( आ० 
मी० १०४ )' का खण्डत किया है। इस खण्डतमें “तदप्येकान्तसम्मवात्‌” पदका प्रयोग करके उन्होंने 
समन्तभद्र द्वारा प्रतिपादित स्याद्वाद लक्षणकी मीमासा की मो हूँ । 

इसका भी उत्तर अकलकदेवने मय व्याजके निम्न प्रकार दिया हैं--- 


शात्वा विज्ञप्तिमात्र॑ परमपि च बहिर्भासिभावप्रवादस्र, 
चक्रे लोकानुरोधातु पुनरपि सकल नेति तत्त्व प्रपेदे। 
न ज्ञाता तस्य तस्मिनु न च फलमपरं ज्ञायतेनापि किचित्‌, 
इत्यइलीलं प्रमत्तः प्रलषति जड़धीराकुलः व्याकुलाप्त. ॥ 
“+न्यायविनिश्चय का० १७० 
“कोई बौद्ध विज्प्तिमात्र तत्त्वको मानते हैं, कोई बाह्यपदार्थके सदभावको स्त्रीकार करते है, कोई 
दोनोंको लोकानुसार अगीकार करते हैं और कोई कहते हैं कि न बाह्यतत्त्व हें, न आम्यतर तत्त्व, तथा न 
उनको जाननेवालछा है। और न कोई उसका फल है । ऐसा परस्परविरुद्ध बे प्रलाप करते है। ऐसे लोगोको 
अक्लील, उन्मत्त, जडबुद्धि और आकुल कहा जाना चाहिए ।' 
धरंकीति केवल स्याद्वादपर आक्षेप करके ही मौन नही रहे, किन्तु 'स्याद्वाद के वाज्य 'अनेकांत'के 
खण्डनपर भी उन्होंने ककम चलाई हैं। यथा--- 
सर्वेस्थोभयरूपत्वे तद्विशेषनिराइते: । 
चजोदितो दधि खादेति किमुष्टं नाभिषावति ॥ 
“-“भ्० बा० १-१८३ 
यदि सब पदार्थ उमयरूप ( अनेकान्तात्मक ) हैं तो उनमे कुछ भेद न होनेके कारण किसौको 
“दही सा कहुनेपर वह ऊँटको खानेके लिए क्यों नही दौडता ? 
यहाँ धर्मकीतिने जिस उपहास एवं ब्यंग्यके साथ समन्तभद्र द्वारा प्रतिपादित स्याद्वादके बाच्य अनेकान्त- 
की खिल्ली उड़ाई है, अकलंकदेवने भ्री उसी उपहासके साथ घरकीतिको उत्तर दिया है। यथा-- 
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दध्युष्ट्रादे रभेदल्वप्रसंगादेकचोदनसम््‌ । 
पूव॑पक्षमविज्ञाय७ दूषकोपि विदृषकः । 
सुगतो<४पि मृगो जातो मृगो5पि सुगतः स्मृतः । 
तथापि सुगतो वन्यो मृग खाद्यों ययेष्यते ॥ 
तथा वस्तुबलादेव भेदाभेदव्यवस्थिते: । 
चोदितो दधि खदेति किमुष्ट्रमभिधावति ॥ 
--न्या० वि० ३७२, ३७३, रे७४ । 
“दही और ऊँटको एक बतल्‍राकर दोष देता धर्मकीतिका पूर्वपक्ष ( अनेकान्त ) को न समझना है 
वे दूषक ( दूषण प्रदर्शक ) होकर भी विद्ूषक-दूषक नहीं, उपहासके ही पात्र हैं, क्योक्ति सुगत भी पूर्व॑ 
पर्यायमे मृग थे और वह मृग भी सुगत हुआ, फिर भी सुगत वदनीय एवं मृग भक्षणीय कहा गया है ।' 
इस तरह सुगत एवं मुगमे पर्याय भेदसे जिस कार क्रमश' वंदनीय एवं भक्षणीयका भेद तथा एक 
चित्तसंतानकी अपेक्षासे उनमें अभेदकी व्यवस्था की जाती है, उसी प्रकार वस्तु बल ( प्रतीतिबदा ) से सभी 
पदार्थोर्में भेद और अभेद दोनोकी व्यवस्था है । अत किसीको 'दही खा कहने पर वहूऊँटको खानेके लिए 
क्यों दौडेगा, क्योंकि सतूसामान्यकी अपेक्षासे उनमे अभेद होनेपर भी पर्याय | पृथक्‌-पुथक प्रत्यमके विषय की 
अपेक्षासे उनमें स्पष्टतया भेद है। सज्ञा भेद भी है। एकका नाम दही है और दूसरेका नाम ऊँट है, तब 
जिसे दही खानेको कहा वह दही ही खायेगा, ऊँटको नही, क्योकि दही भक्षणीय है, ऊँट भक्षणीय नही । जैसे 
सुगत वदलीय एवं मृग भक्षणीय है। यहो वस्तुव्यवस्था हैं। भेदाभेद ( अनेकान्त ) तो वस्तुका स्वरूप है । 
उसका अपलाप नही किया जा सकता  । 
यहाँ अकलंकने धमंकीतिके श्राक्षेपका शाललीन किन्तु उपहास पूर्वक, चुमने वाला करारा उत्तर दिया 
है । यहु विदित है कि बौद्ध परम्परामे आप्तरूपमे मान्य सुगत पूर्व जन्ममे मुग थे, उस समय वे मास भक्षियोके 
भव्य थे, किन्तु जब वही पूर्व पर्यायका मृग मरकर सुगत हुआ, तो वह वदनीय हो गया । इस प्रकार एक 
चित्तसतानकी अपेक्षा उनमे अमभेद है। और मृग तथा सुगत इन दो पूर्वापर पर्यायोकी अपेक्षा से उनमें 
भेद हैं । 
; इस प्रकार जगतकी प्रत्येक वस्तु प्रत्यक्षदृष्ट मेदामेदको लिए हुए है। और यही अनेकान्त है, कोई 
वस्तु इस अनेकान्तकी अबहेलना नही कर सकती । 
इस तरह अकलंकदेवने विभिन्‍न वादियो द्वारा स्याद्राद और अनेकान्तपर किये गये आक्षेपोंका 
सयुक्तिक परिहार किया । 


नव निर्माण 

अकलंकदेवका दूसरा महत्त्वपूर्ण कार्य नवनिर्माण है। जैनन्यायके जिन आवश्यक तत्त्योंका विकास 
और प्रतिष्ठा अब तक नही हो पायी थी, उसकी उन्होने प्रतिष्ठा की । इसके हेतु उन्होने जैनन्यायके निम्न 
चार महत्त्वपूर्ण ग्रन्योकी रचना की-- 

१-न्यायविनिदचय ( स्वोपज्ञवृत्ति सहित ), 

२-सिद्धिविनिदचय ( स्वोपन्नवृत्ति सहित ), 

३-प्रमाणसंग्रहू ( स्वोपज्ञव॒त्ति सहित ), 

'४-लघीयस्त्रय ( स्वोपज्ञवृत्ति समन्यित )। 
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बौद्ध परम्परामे जिस प्रकार धर्मकीतिने बौद्दर्शन और बौद्धन्यायकों प्रमाणवातिक, प्रमाणविनिद्वय 
जैसे कारिकात्मक ग्रन्थोंका निर्माणकर निबद्ध किया है उसी प्रकार अकलकदेवने भी जैनदर्शन और जैन- 
न्‍्यायकों इन चार कारिकात्मक ग्रन्थों द्वारा निबद्ध किया है| न्‍्यायविनिश्वय मे ४३०, सिद्धि-विनिदचयमे 
३६७, प्रमाणसग्रहमे ८७ और लघीयस्त्रयमे ७८ कारिकाये हूँ । चारो ग्रन्योकी कुछ कारिकायें ९६२ हैं । 
प्रत्येक कारिका सूत्रात्मक, बह्गुथंगर्भ और गम्भीर है। चारों ग्रन्थ अत्यन्त क्छिष्ट, दुरबगाह और दुरूह हैं । 
सारो पर उनकी स्वोपन्वृत्तियाँ हैं, ये वृत्तियाँ भी अत्यन्त कठिन हूँ । हर्षकी बात है कि इन चारो पर 
वैदुष्यपूर्ण व्याख्याएँ भी लिखी गई है । न्‍्यायविनिष्च॒य पर स्थाद्रादविद्यापति वादिराज ( ई० १०२५ ) ने 
न्यायविनिश्चयालकार अपर नाम न्‍्यायविनिद्चयविवरण, सिद्धिविनिश्वय पर ताकिक £रोमणि बृहदनन्त- 
बीयं॑ (६० ८५० ) ने सिद्धिविनिन्‍्तयालकार तथा इन्होने ही प्रमाणसग्रह पर प्रमाणसग्रहभाष्य और 
आचार्य माणिक्यननदि ( ई० १०२८ ) के शिष्य आचाय॑ प्रभावन्द्र ( १०४३ ) ने लघीयस्त्रय पर लूघीयस्त्रया- 
लकार अपर नाम न्यायकुमुदचन्द्र नामकी विस्तृत एव प्रौढ़ टीकाये छिल्लो है। इनमे प्रमाणसग्रहमाष्य 
अनुपलब्ध है । शेष तीनो टीकाये उपलब्ध है, और अपने मूलके साथ भारतीय ज्ञानपीठ, दिल्लीसे प्रकाशित 
हैं। इन तीनोका सुयोग्य सम्पादन स्व० प० महेन्द्रकुमार जी न्यायाचायेने किया है । प्रमाणमग्रहमाष्यका 
उल्लेख स्वय अनन्तवीयने अपने सिद्धि विनिश्वयालकारमे अनेक स्थलों पर विस्तृत जाननेके लिए किया है । 
इससे प्रतीत होता है कि प्रमाणस ग्रहभाष्य भी एक विस्तृत टीका ग्रन्थ रहा है । 


अकलकदेवने इन चारो तकेग्रस्थोमे अन्य ताकिकोकी एकान्तमान्यताओकी कडी तथा ममंस्पंशी 
समीक्षा को हे ! जैनदर्शनमे मान्य प्रमाण, नेय और निक्षेपके स्वरूप, उनके भेद, विषय तथा प्रमाणफलका 
विवेचन विशदतया किया हैं। इसके अतिरिक्त प्रत्यक्ष के साब्यवहारिक और मुख्य इन दो प्रकारोकी प्रतिष्ठा, 
परोक्ष-प्रमाणके स्मृति, प्रत्यभिज्ञान, तर्क, अनुमान और आगम इन पाच भेदोका निर्धारण, उनकी सयुक्तिक 
सिद्धि, उनके लक्षणोका प्रणयन तथा इन्ही परोक्षभेदोम उपमान, अर्थापत्ति, सम्भव, अभाव आदि अन्य 
ताकिकोके स्वीकृत प्रमाणोका अन्तर्भाव, सर्वज्ञकी विविध युक्तिओसे विशेष सिद्धि, अनुमानके साध्य-साधन 
अज्ज्रोके लक्षण और भेदोका विस्तृत निरूपण, कारण हेतु, पूर्वचर, उत्तरवर, सहचर आदि अनिवाय॑ नये 
हेतुओकी प्रतिष्ठा अन्यथानुपपत्तिके अभावसे एक अकिड्चत्कर हेत्वाभासका स्वीकार और उसके भेदरूपसे 
असिद्धादि हेत्वाभासोका प्रतिपादन, बादका लक्षण, जय पराजय-व्यवस्था, दृष्टात, धर्मोी, जाति और निग्नह- 
स्थानके स्वरूप आदिका कितना ही नया प्रतिष्ठापन करके जैन न्यायको अकलक देखने न केवल समुद्ध एवं 
परिपुष्ठ किया, अपितु उन्हे भारतीय दर्शनो एबं न्यायोमें प्रतिष्ठित एवं गौरवपूर्ण स्थान प्रदान किया, 
जैसा बौद्धदर्शन और बौद्धन्यायको धर्मकीतिने दिया । अतः अकलंकको ज॑नदर्शन और जैनन्यायके मध्य- 
काछका प्रतिष्ठापक ओर इस काछकों अकलककाछ कहा जा सकता है | 


अकलंकके इस कायको उत्तरवर्ती जैन दाशंनिको एवं जैन नैयायिकोने गति प्रदात की, वीरसेन, 
हरिभद्र, कुमारतदि, विद्यानद, अनंतवीयंप्रथम, वादीभसिह, वादिराज, माणिक्यर्नदि आदि मध्ययुगीन जैन 
ताकिकोंने उतके कार्यकों निश्चय ही आगे बढ़ाया और उसे यशस्वी एवं प्रभावपृर्ण बनाया । अकलंकके 
गम्भीर और सूत्रात्मक निरूपण तथा विन्तनकों इन ताक्षिफोंने अपने ग्रन्थोंमे सुपुष्ट और विस्तृत किया है । 
वीरसेनको सिद्धान्त एवं तक॑-बहुला घवला-जयघवला टीकाएँ, हरिभद्र की अनेकान्तजयपताका, शास्त्रवार्ता- 
समुच्यय, वादन्यायाविचक्षण कुमारनंदिका वादन्याय, विद्यानदके विद्यानदमहोदय, तस्वायंइलोकवातिक और 
उसका भाष्य, अष्टसहली, आप्तपरीक्षा, प्रमाणपरीक्षा, पत्रपरीक्षा, सत्य-शासन परीक्षा, युवत्यनुशासनालंकार, 
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अनतबीय॑ प्रथमकी सिद्धिविनिश्चय टीका व प्रमाणसग्रहभाष्य, वादिराजके न्याय-विनिएचयविवरण एब 
प्रमाणनिर्णय, वादीभसिह॒की स्पाद्रादसिद्धि और माणिक्यन दिका परीक्षामुख अकलकके वाडमयसे पूर्णतया 
प्रसावित एवं उसके आभारी तथा उल्लेखनीय ताकिक रचनायें है, जिन्हे मध्यकालकी महृत्त्वपूर्ण देन कहा 
जा सकता है । 


३. अन्त्यकाल अथवा प्रभाचन्द्रकाल 


यह काल जैन न्‍्यायके विकासका अतिम काल हैँ | इस कालमे मौलिक ग्रन्थोके निर्माणकी क्षमता कम 
हो गई और व्याख्या-पग्रन्योका निर्माण मुख्य हो गया | यह काल ताकिक ग्रन्थोके सफल और प्रभावशाली 
व्याख्याकार जैन ताकिक प्रभाचन्द्रसे आरम्भ होता हैं । उन्होंने इस कालमे अपने पूबंज जैन दाशंनिको एब 
ताकिकोंका अनुगमन करते हुए जैन न्यायके दो ग्रन्थी पर जो विशालकाय व्याख्याग्रन्थ लिखे हैँ, वे अतुलनीय 
हैं । उत्तर कालमें उन जैसे व्याख्याग्रन्थ नही लिखे गये । अतएब इस कालको प्रभाचन्द्र काल कहा जाय तो 
अत्युकित नहीं होगी | प्रभाचन्द्रने अकउंकदेवके लघीयस्त्रय पर लघीयस्त्रयालकार अपर नाम न्यायकुमुद्न्द्र 
व्याख्या ग्रन्थ लिखा हैं। न्यायकुमुदचन्द्र वस्तुत न्यायरूपी कुमुदोको विकसित करनेवाला चन्द्र है। इसमे 
प्रभाचनद्रने अकलकके लघीयस्त्रयक्नी कारिकाओ और उसकी स्वोपज्ञरव॒त्ति तथा उनके दुरूह पदवाक्यादिको- 
की विशद्‌ एवं विस्तुत व्याख्या तो का ही है, किन्तु प्रसगोपात्त विविध ताकिक चर्चाओ द्वारा अनेक 
अनुद्घाटित तथ्यो एवं परिषया पर भी नया प्रकाश डाला हूँ । इसी तरह उन्होने अकलकके बाइमय मथनसे 
प्रसृूत माणिक्यन दिके आद्य जैन न्यायसूत्र परीक्षामुख पर जिसे लघु अनतवीर्यने “न्यायविद्यामुत' कहा हैं, 
परीक्षामुखाठकार अपरनाम प्रमेयकमलमातंण्ड नामकी प्रमेयबहुला एवं तकंगर्भा व्याख्या रची है । इस 
ब्याक््याम भी प्रभाचन्द्रने अपनों तर्कवूण प्रतिभाका पूरा उपयोग किया हूँ। परीक्षामुखके प्रत्येक सूत्रका 
बिस्तृत एवं विशद्‌ व्याख्यान किया ह । इसके साथ ही अनेक शकाओका सयुक्तिकक समाधान किया है । 
मनीषियोको यह व्याख्याग्रन्य इतना प्रिय हे फ्ि वे जैनदर्शन और जैनन्याय सम्बन्धी प्रश्नोके समाधानके 
लिए इसे बडी रुचिके साथ पढते है और उसे प्रमाण मानते हे । 


बस्तुत प्रभाचन्द्रके ये दोनो व्याख्याग्रन्थ मल जैसे ही हैं, जो उनकी अमोघतर्कंणा और उनके 
उज्ज्बल बशको प्रसृत करते हैं । 


प्रभाचन्द्रके कुछ ही कारू बाद अभयदेवने सिद्धसेन प्रथमके सन्मतिसूत्र पर विस्तृत सन्मतिलकंटीका 
लिखी हैं। यह टीका अनेकात ओर स्याद्वाद पर विशेष प्रकादा डालती है। देवसू रिका स्याद्वादरत्नाकर अपर- 
नाम प्रमाणनयतत्त्वालोकालूकार टीका भी उल्लेखनीय हैँ । ये दोनो ब्याल्याएँ प्रभाजन्द्रकी उपर्यक्त व्यास्याओसे 
प्रभावित एव उनकी आभारी हूँ । प्रभाचन्द्रकी तक पद्धति और शैली इन दोनोमे परिलक्षित हैँ । 

इन व्याख्याओंके सिवाय इस कालमे लघु अनतवीयंने परोक्षामुखपर मध्यम परिमाणको परीक्षासुख- 
वृत्ति अपरनाम प्रमेयरत्नमालाकी रचना की है । यहू वृत्ति मूलसूत्रो के अंकों तो व्यक्त करती ही है सृष्टि- 
कर्ता जैसे वादग्रस्त विषयो पर भी अच्छा एवं विशद प्रकाशन डारूतो हैं। छघीयस्त्रय पर छिखी अभयचन््रकी 
तात्पयंवृत्ति, हेमचन्द्रकी प्रमाणमीमासा, मल्लिषेणकी स्याद्रादमजरी, पण्डित आशाधरका प्रमेयरत्नाकर 
भावसेनका विश्वतत्त्वप्रकाश, अजितसेनकी न्‍्यायमणिदीपिका, अभिनवधरमंभषणयतिकी न्यायदीपिका, नरेन्द्र 
सेनकी प्रमाणश्रमेषकलिका, विमलदासको सप्तभज्भीतरज्भरणी, चारुकीति भद॒टारकफी अथंप्रकादिका तथा 
प्रमेयरत्वालकार, यशोविजयके अष्टसहल्लीविवरण, जैन तकंमाषा और ज्ञान बिरदु इसकालकी उल्लेखनीय 
ताकिक रचनाएँ है । अतिम तीन ताकिकोंने अपनी रचनाओमे नव्यन्यायशैलीको भी अपनाया हैं, जो बारहवी 
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शरतीके विद्वान्‌ गज़ृंश उपाष्यायसे उद्दभूत हुआ और दिक्ृके तीव-चार दशक तक अध्ययन, अध्यापनमें 
विद्यमान रहा । इसके बाद जैन न्यायका कोई मौलिक या व्याक्याग्रन्थ लिखा गया हो, यह ज्ञात नही । फलतः 
उत्तरकालमें जैनन्यायका प्रवाह अवरुद्ध हो गया । 

इस बीसवीं शताब्दीमे अवश्य कतिपय जैन दार्शनिक एवं जैन नैयायिक हुए, जो उल्लेखनीय हैं । 
इन्होंने प्राचीन आवचायों द्वारा लिखित जैनदन और जैन न्यायके ग्रन्थोका न केवल अध्ययन-अध्यापन 
किया, अपितु उनका राष्ट्रभाषा हिन्दीमें अनुवाद एवं सम्पादन भी किया है। साथमें उनकी अनुर्सघान पूर्ण 
विस्तृत प्रस्तावनाएँ भी लिखी हैं, जिनमें ग्रन्थ एवं ग्रन्थकारके ऐतिहासिक परिचयके अतिरिक्त ग्रन्थगत 
विषयोका भी तुलनात्मक एवं समीक्षात्मक आकलन प्रस्तुत किया गया हैं। 

उदाह्रणके लिए सन्त प्रवर न्यायाचाय॑ श्री गणेशप्रसाद वर्णी, न्‍्यायाचरायं पं* माणिक्यचंद कौन्देय, 
पं० सुखलाल संघवी, डॉ० पण्डित महेन्द्रकुमार स्यायाचाय॑, प॑० दलसुल्च मालवणिया और प्रस्तुत आलेखके 
लेखक ( हॉ० पं० दरबारीलालू कोठिया ) के नाम विशेष उल्लेखनीय हैं । वर्णीजीने अनेक छात्रोंको जैनदधांत 
एव न्यायमे प्रशिक्षित किया, श्री कौन्देयने आचाय॑ विज्ञालंदके तत्त्वाथंश्छोकवातिक भाष्यका सात खण्डोम्रे 
हिन्दी रूपान्तर किया है। श्री सघवीने प्रमाणमीमासा, ज्ञानबिन्दु, सनन्‍्मतितक, जैनतकंभाषा आदि तक 
ग्रन्थोका वैदृष्यपूर्ण सम्पादन व उनकी प्रस्तावनायें लिखी हैं । डॉ० पं० महेन्द्रकुमारने न्‍्यायविनिश्चय-विवरण, 
सिद्धिविनिश्चयटीका, न्यायकुमुदचन्द्र, प्रमेयकमलूमातंण्ड, अकछकग्रन्यत्रय, तत्त्वाथंवातिक भाष्य, तत्त्वार्थ- 
वृत्ति आदिका विद्वत्तापृू्णं सम्पादन एवं उनको अनुसन्धानपूर्ण प्रस्तावनायें लिखी हैं। श्री मालवणियाने 
“आगमयुगका जैनद्न' आदिका लेखन-सम्पादत किया है । डॉ० कोठियाने न्‍्यायदीपिका, आप्तपरीक्षा, 
प्रमाणपरीक्षा, पत्र परीक्षा, स्पाद्ादसिद्धि, प्रमाण प्रमेषकलिका, द्रव्यसंग्रह आदि ग्रन्थोंका सम्पादन एवं हिन्दी 
अनुवाद किया तथा उनकी शोधपूर्ण विस्तृत प्रस्तावनाएँ उनके साथ निबद्ध की हैं। इसके अतिरिक्त “जैन 
तकंशस्त्रमे अनुमान विचार, जैनदर्शन और प्रमाणशास्त्र परिशीलन, जैन तत्त्वशानमीमांसा आदि मौलिक 
रचनाएँ भी हिन्दीमे प्रस्तुत की हैं | पं० कैलाशचन्द्र श्ास्त्रीका जैनन्याय भी उल्लेखनीय है । 

इस प्रकार जैन ताकिकोने अपनी ताकिक रचनाओं द्वारा जैन वाहमयके भण्डारकों समृद्ध किया 
हैँ । और जैन न्यायका उल्लेख़तीय बिकास किया । 





जेनदाशनिक साहित्य 
० डॉ० महेलाकुमार जैन व्यायाचाय 


इस प्रकरणमे प्रमुख रूपसे उन प्राचीन जैनदा्शनिको और म्‌ल जैनद्शंनग्रन्थोंका नामोल्लेख किया 
गया, जिनके ग्रन्थ किसी भंडारमें उपलब्ध हे तथा जिनके ग्रन्थ प्रकाशित हैं । उन ग्रन्थो औौर ग्रन्यकारों- 
का निर्देश भी यथासभव करनेका प्रयत्न करेगे, जिनके ग्रन्थ उपलब्ध तो नही हैं, परन्तु अन्य ग्रन्थों जिनके 
उद्धरण पाये जाते हैं या निर्देश मिलते हैं। इसमे अनेक ग्रन्थकारोंके समयकी धाताब्दो आनुमानिक हैं. और 
उनके पौर्वापयंमें कही व्यत्यय भी हो सकता है, पर यहाँ तो मात्र इस बातकी थेष्टा की गई है कि उपकब्ध 
और सूचित प्राचीन मुल दाशंनिक साहित्यका सामान्य निर्देश अवदय हो जाय । 


विगस्वर आजाय' 
उमास्वाति-( वि० १-३ री ) तत्त्वाथंसूत्र प्रकाशित 
समन्तभद्र ( वि० २-३ री ) आप्समीमासा प्रकाशित 
युक्‍्त्यनुशासन मी 
बृहत्स्‍्वयम्मृस्तोत्र पह 
जीवसिड्धि 'पाएजनाथचरित मे वादिराजदारा 
उल्छिखित 
सिद्धसेन ( वि० ४-५वीं ) सन्मतितर्क प्रकाशित 
( कुछ द्वात्रिशतिकाएँ ) हा 
देवनन्दि ( वि० वी ) सारसग्रह धवला-टीकामे उल्लिखित 
श्रीदल ( वि० वी ) जल्पनिणंय तत्वाथंइलोकवालतिकमे विद्यानन्द- 
द्वारा उल्लिखित । 
सुमति ( वि० €वी ) सन्मतितकंटीका पाहवेनाथचरितमें वादिराजद्ारा 
उल्लिखित 
सुमतिसप्तक मल्लिपषेण-प्रशस्तिमें निर्दिष्ट 
[ इन्हीका निर्देश शान्तरक्षितके तत्त्वसग्रहमें 'सुमतेदिगम्बरस्य के रूपमें है ] 
पात्रकेसरी ( वि० वी ) त्रिक्षणकदश न अनन्तवीर्याचायं द्वारा सिद्धेविनि- 
दचय टीकामें उल्लिखित 
पात्रकेसरी-स्तोत्र प्रकाशित 
[ इन्हीका मत शान्तरक्षितने तत्त्वसंग्रहमें 'पात्रस्वासि के नामसे दिया है । ] 
बादिसिहु ( ६-७वी ) वादिराजके पाएवंनायनरित और 
लिनसेनके भहापुराणमें स्मृत 
अकलरूंकदेव ( वि० ७०० ) लघीगस्त्रय प्रकाधित 
( स्ववृत्तिसहित ) ( अकलखुप्रत्थत्रयमें ) 
नया यविनिदचय प्रकाशित 


१. श्रोवर्णोग्रन्थमाछा, बनारसमे संकलित ग्रन्थ-सूचीके आधारसे । 


अकलंकदेव ( वि० ७०० ) 


( न्यायविनिश्वय- 
बिवरणसे उद्घृत ) 
प्रमाणसं प्रह 
सिद्धिविभिष्यय 

( सिद्धि विनिश्चय- 
टीकासे उद्धृत ), 
छष्टक्षती 


( आप्तमीमांसाकी टीका ) 


प्रमाणलक्षण ( ? ) 


तत्त्वाथंवातिक 
( तस्वाथेसूत्रकी टीका ) 
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( अकछसुग्रन्थत्रयमें ) 
प्रकाशित 
( अकलडुग्रन्थश्रयमें ) 
प्रकाशित 


प्रकाशित 


मैसूरकी छाइब्र री तथा कोचीन- 
राज पुस्तकालय तिरूपुणिट्ठणमें 
उपकब्ध 
प्रकाशित 


[ जिनदासने निशीथच णिमें इन्हीके सिद्धिविनिह्चयका उल्लेख दशंनप्रभावक शास्त्रोमे किया है । ] 


कुमारसेन ( वि० ७७० ) 
कुमारनन्दि ( वि० ८वी ) 


वादीमसिहु ( वि० ८वी ) 
अनन्तवीयं (वृद्ध) ( वि० ८-९वी ) 


अनन्तवीय॑ रविभद्रपादोपजीवी (९वीं) 
विद्यानन्द ( वि० ९वीं) 


वादन्याय 


स्याद्राद्सिद्धि 
सवपदार्थनिद्यय 
सिद्धि विनिश्वयटीका 


सिद्धिविनिह्चयटीका 


अष्टसहस्री 

( आप्तमीमांसा-अष्ट- 
शतीकी टीका ) 
तस्वाथंब्कोकवातिक 

( तत्त्वाय॑सूत्रकी टीका ), 
युक्त्यनुशासनालडदू २, 
विद्यानन्दमहोदय 


आप्तपरीक्षा 
प्रमाणपरीक्षा 
पात्रपरीक्षा 


जिनसेन द्वारा मह्दापुराणमें स्मृत 
विद्यानन्द द्वारा प्रमाणपरीक्षामे 
उल्लिखित 

प्रकाशित 

मूडबिद्री भडारमें उपलब्ध 
रविभद्रपादोपजीवी अनन्तवीयं- 
द्वारा सिद्धिविनिइ्चयटीकार्मे 
उल्छिखित 

प्रकाशित 

प्रकाशित 


तत्वाथइलोकवालिकमें स्वयं निर्दिष्ट 
तथा वादिदेवसूरि द्वारा स्थाद्वाद- 
रत्नाकरमें उद्धृत 
प्रकाशित 
प्रकाशित 

/” आप्तपरीक्षाके साथ 
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विद्यानन्द ( वि० (वीं ) 


अनन्तकीति ( १०वी ) 


देवसेन ( ९९० थि० ) 


वसुनन्दि ( १९वीं, ११वों ) 
माणिक्यनन्दि ( जि० शश्वीं ) 


सोमदेव ( वि० ११वीं ) 
वादिराज सूरि ( वि० ११वीं ) 


माइल्ल घवल ( वि० ११वीं ) 
प्रभाषन्द्र ( वि० ११-१ रेवी ) 


अनन्तवीय ( वि० १२वी ) 


भावसेन त्रैविद्यध ( वि० १२-१ रेवी ) 


लघुसमन्तभद्र ( १३वीं ) 
जाधशाघर ( वि० १३वीं ) 
हास्तिषेण ( वि० १३वीं ) 
जिनदेव धमंभूषण ( वि० १५वीँ ) 


सत्यक्षासनपरीक्षा 
श्रीपुरपाश्व॑नाथस्तोत्र 
पंचमप्रकरण 


नयविवरण ( ? ) 
( त० इलोकवा० का अँश ) 


जीवसिश्विटीका 


धृहत्सवेशसिद्धि 
लघुसवबंशसिद्धि 
नयचक्रप्राकृत 
जालापपद्धति 
आप्तमीमासावृत्ति 
परीक्षामुख 


स्थाह्रादोपनिषत्‌ 


न्‍्यायविनिश्वयविवरण 
प्रमाणनिर्णय 
द्रव्यस्वभावप्रकाश प्राकृत 
प्रमेयकमलमात्तंण्ड 

( परीक्षामुख-टीका ) 
न्यायकुमुदचन्दर 

( लघीयस्त्रय-टीका ), 
परमतपंक्षानिल 


प्रमेयरत्नमाल्ा 
( परीक्षामुख-टीका ) 
विश्वतत्त्वप्रकाश 


अष्टसहुज़्ी-टिप्पण 
प्रमेयरत्नाफर 
प्रमेयरलाकर 
कारुण्यकालिका 
न्यायदी पिका 


प्रकाशित 

प्रकाशित 

अप्रकाशित 

जैनमठ श्रवणबेलगोलामे उपलब्ध 
( मैसूरकुगंसूची न॑ २८०३ ) 
प्रकाशित 


बादिराजके पाइ्ब॑नाथच रितमे 
उल्लिखित 
प्रकाशित 


7) 


प्रकाशित 


दानपत्रम उल्लिखित, जैन साहित्य 
और इतिहास पु० ८८ 
प्रकाशित 


॥7 


प्रकाशित 


गो 


जग 


जैन गुरु चित्तापुर आरकाट 
ताथके पास 


प्रकाशित 


स्याद्वाद विद्यालय बनारसमे 
उपलब्ध 

प्रकाशित 

आशाघर-प्रशस्तिमें उल्लिखित 
जैन सिद्धान्त-मवन, आरा 
न्यायदीपिकामें उल्लिखित 
प्रकाशित 


छा 


अजितसेन 


विमछदास 
शुभचस्र 


शुभवख्रदेव 
शान्तिवर्णी 


जारकीति पंडितालायं 
नरेनच्रसेन 

सुखप्रकादा मुनि 
अमृतानन्द मुनि 
खण्डनाकन्द 

जगन्नाथ ( १७०३ वि० ) 
वज्नन्दि 

प्रवरकीर्ति 

अमरकीर्ति है 
सेमिचन्द्र 

मणिकणष्ठ 

शुभप्रकाश 


अज्ञातकतुंक 


५९ 


स्यायम्रणिदीपिका 

( प्रमेयरत्नमाला-टीका ) 
सप्तभज़्तरज़िणी 
संदायवदनविवारण 
बड़दशंनप्रमाणप्रम्रेयसंग्रह 


परीक्षामुखवृत्ति 
प्रमेयकण्ठिका 


( परीक्षामुलवृत्ति 
प्रमेगरत्नालदुर 
प्रमाणप्रमेयक छिका 


न्‍्यायदीपावलि टोका 
न्यायदीपावलिजिवेक 
तस्वदीपिका 
केवलछिभुक्तिनिराकरण 
प्रमाणप्रन्थ 
तत्यनिस्चय 
समयपरीक्षा 
प्रवंनपरीक्षा 
न्यायरत्न 
स्यायमकरन्दविवेचन 
बढ्दर्श न 


इलोकवार्तिकटिप्पणी 
षद्दशंनप्रपञ्च 
प्रमेयरत्नमालालघुबृत्ति 
अधैव्यष्जनपर्याय-विचार 
स्वमतस्थापन 
सुष्टिवाद-परीक्षा 
सप्तभज्ी 

चच्मततक 
हाब्दसण्डव्यास्यान 
प्रमाणसिद्धि 
प्रमाणपदार्थे 
प्रमतलण्डन 
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जैन सिद्धान्त-भवन, आरामें 
उपलब्ध 
प्रकाशित 


प्रशस्तिसंग्रह, वीर सेवा मन्दिर, 
दिल्ली 


जैनमठ, मंडबिद्रीमें उपलब्ध 
जैन सिद्धान्त-भवन, आरासे 
उपलब्ध 


गै8 7 


प्रकाशित 
जैनमठ, म्‌डबिद्रीमे उपलब्ध 


जैनमठ, मृडबिद्रीमें उपलब्ध 
जयपुर तेरापथी मन्दिरमें उपलब्ध 
घवलकृबि द्वारा उल्लिखित 
जैनमठ, मडविद्रीमें उपलब्ध 

हुम्मच गाणगणि, पुटप्पामें उपलब्ध 
जैन सिद्धान्त-भवन, आरा 


॥8 


पद्सनाभशास्त्री, मडबिद्रीके पास 
उपलब्ध 
जैनमठ, श्रवणवेलगोलामे उपलब्ध 
जैन भवन, मडबिद्रीमे उपलब्ध 
मद्रास सूची नं० १५७४ 

72 ए ५५७ 
जैनमठ, म्‌डबिद्री 


१८ : हॉ० भहिचकुमोर जैसे स्यायाचारय स्पुत्ति-प्रत्य 


जज्ञातंकर्तुँक 
हे 
| 
| 
जक 
| 
2) 


ज 


39 


उमास्वाति ( वि० 3री ) 
सिद्धसेन दिवाकर ( वि० ५-६वी ) 


भल्ऊयादि ( वि० ६ंयी ) 


हरिभद्र ( वि० <८वीं ) 


हरिभद्र 


शाकटायन 
( पाल्यकीति ) ( वि० ९वी) 
( यापनीय ) 


न्यायामृत 
नयसंग्रह 
नयलक्षण 
न्यायप्रमाणभेदी 
न्‍्यायप्रदी पषिका 
प्रसाणनयग्रन्ध 
प्रमाणलक्षण 


मतखंडनवाद 
विज्वेषवाद 


इचेतास्थर आचार्य 
तत्त्वाथंसूत्र स्वोपन्न भाष्य 
न्‍्यायावतार 
कुछ द्वानिशतिकाएँ 
नयचक्र ( दाददार ) 
सनन्‍्मतितकंटीका 
अतैकान्तजयपताका सटीक 
अनेकान्तवाद प्रवेश 
षड्दशनसमुच्चय 
शास्त्रवार्तासमुज्चय सटीक, 
न्यायप्रवेश-टीका 
घरमंसग्रहणी , 
लोकतत्त्यनिणय 
अनेकान्त प्रघट्ट 
तत्त्वतराज्िणी , 
त्रिभद्भीसार 
न्यायावत्तारवृत्ति 
पण्चलिज़ी 
द्वििजबदनचपेटा 
परलोक सिद्धि 
वेदबाह्म तानिराकरण 
स्वज्ञसिद्धि 
स्याह्गादकुचोद्यपरिहार 
स्त्रीम॒ुक्तिप्रकरण 
केवलभुक्तिपकरण 


१. जिन ग्रन्थ और ग्रन्यकार के आाघारसे । 


जैनभठ, मडबिद्री 


कर जैक 


तर ज्ठ 


जैन सिद्धान्त भवन, आरा 


बस्बई सूची ज्० १६१२ 


प्रकाशित 
प्रकाशित 
गौ 
प्रकाशित 
अनेकान्तजयपताकामे उल्लिखित 
प्रकाशित 


॥ग 


प्रकाशित 


| 


जैनग्रन्थ ग्रन्थकार सू चीसे 


सिद्धि ( वि० १०वी ) 
अभयदेव सूरि ( जि० ११णी ) 
जिनेस्व रसूरि ( वि० ११वीं ) 


झान्तिसूरि 


( पूर्णतल्छगच्छीय ) ( बि० ११थी ) 


मुनिच्तन्द्रसूरि ( वि० रेबी ) 
बादिदेवसूरि ( १२वी सदी ) 


हेमचन्द्र 


( पूर्णतल्छगछछ ) ( वि० १२वीं ) 


देवसूरि 


( वीरचन्द्रशिष्य ) ( वि० ११६२ ) 


श्रीचन्द्रसूरि ( वि० १२वी ) 
देव भद्दसूरि 

( मलघारि श्रीचन्द्र शिष्य ) 
( वि० १२वी ) 

मलयगिरि ( वि० १३ ) 
चन्द्रसेन 


( प्रद्मम्नसूरि शिष्य ) ( वि० १३वी ) 


आनन्दसूरि 

अमरसूरि ( सिहब्याप्नशिशुक ) 
रामचन्द्रसूरि 

( हेमचन्द्र शिष्य ) ( १३ वीं ) 
भल्ल्वादि ( १३ेवी ) 
प्रधुम्नसूरि ( १र३ेवी ) 
जिसपतिसूरि ( १३ वो ) 
रत्लप्रभसूरि ( १३ वो ) 
देवभद्र ( १शथी ) 
नश्वन्द्रसूरि 

[ देवप्रभ शिष्य ) ( १३ वी ) 
अभयतिलक ( १४ वी ) 


स्यायावतार-टीका 
सनन्‍्मतिटीका ( वादमहाजंव ) 
प्रमालक्ष्म सटीक 
पञ्चलिज्ीप्रकरण 
स्यायावतारवातिक सबु्ि 


अनेकान्तजमपताका-वुज्तिटिप्पण 
प्रमाणनयक्त्वालेकालखुत र 
स्थाद्ादरत्नाकश 

प्रमाणमीमासा 
अन्ययोगव्यवच्छेदिका 
वादानुशासन 

वेदाकुश 

जीवानुशासन 


न्यायप्रवेशहरिभद्रवुशिपण्जिका 
न्यायावतारटिप्पण 


घमेसंग्रहणीटीका 
उत्पादादिसिद्धि सटीक 


सिद्धान्ताणंव 
व्यतिरेकद्वात्रिशिका 


घर्मोत्त रटिप्पणक 
वादस्थल 

प्रयोषवादल्यलू 
स्याह्दरत्नाकरावतारिका 
प्रमाण प्रकाश 
न्यायकन्दकीटीका 


पठचप्रस्थन्यायतक॑ व्याक्ष्या 
सकोन्यायसूअटीका 
स्थायलंकारवबुत्ति 
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प्रकाशित 
प्रकाशिव 
प्रकाशित 


| 


प्रकाशित 


प्रकाशित 
प्रकाशित 


7) 


प्रकाशित 


( अनुपलब्ध ) 
प्रकाशित 
प्रकाशित 


प्रकाशित 


गैर 


प्रकाशित 


7) 
अनुपलब्ध 
प्रकाशित 


पं० दछसुखभाईके पास 
जैनग्रन्थप्रन्थका रमे सूचित 
प्रकाशित 
जैतग्रन्थग्रन्थकारमें सूचित 
जैनग्रन्थग्र न्‍्थकारमें सूचित 


३० : डॉ० महेन्द्रकुमार जैन न्यांयाच्रार्य॑ स्मृति-प्न्यं 


मल्लिषेण ( १४ वीं ) 
सोमतिरूक ( वि० १३९२ ) 
राजदोलर ( १५वी ) 


ज्ञानचन्द्र (१५ वी ) 
जयसिहसूरि ( १५ वी ) 


मेस्तुज़ु 
( महेन्द्रसूरि शिष्य ) ( १५ वी ) 
गुणरत्त ( १५ वी ) 


भुवनसुन्दरसूरि ( १५ वी ) 
सत्यराज 

सुधानन्दगणिशिष्य ( १६ वी ) 
साधुविजय ( १६ वी ) 
सिद्धान्ससार ( १६ वी ) 
दयारत्न ( १७ वी ) 


शुभविजय ( १७वो ) 


भावविजय ( १७वीं ) 
विनयविजय ( १७ वी ) 


यशोविजय ( १८बी ) 


स्थाप्रादम्रञ्जरी 
षड्दर्शंनटीका 
स्याद्रदकलिका 
रत्नाकरावतारिका 
पण्जिका 
बड्दशंनसमुच्चय 
न्‍्यायकन्दलीपण्जिका 
रत्नाकरावतारिकाटिप्पण 
न्यायसारदीपिका 
घड्दह्ंननिण॑य 


घषड्दर्दंनसमुच्चयकी 
तक रहस्यदी पिका 
परब्रद्मोत्थापन 
लघु-महाबिद्या विडम्बन 
जल्पमंजरी 


वादविजयप्रकरण 
हेतुदशंनप्रकरण 
दर्शानर॒त्नाकर 
न्‍्यायरत्नावली 

तक भाषावातिक 
स्थाह्ादमाला 
षर्ड्त्रशतृजल्पविचार 
नयकणिका 
बदट्‌त्रिशतजल्पसक्षेप 
अष्टसहुल्ती विवरण 
जनेकान्तव्यवस्था 
शानबिन्दु ( नज्यशलीमें ) 
जैनतक भाषा 
देवधमंपरीक्षा 
द्वात्रिशत्‌ द्वात्रिशतिका, 
घमंपरीक्षा 

नयप्रदीप 

नयोपदेश 

नयरहत्य 


प्रकाशित 
जैनप्रन्थग्रव्थका रमें सूचित 
जैनग्रन्थग्रन्थकारमें सूचित 


प्रकाशित 
जैनग्रन्थप्र न्‍्थकारमें सूचित 


प्रकाशित 
प्रकाशित 
जैतग्रन्थग्रन्थकारमे सूचित 


प्रकाशित 


जैनग्रन्थग्रन्थकारमे 


के 


जैनप्रन्थग्रन्यका रमें 
प्रकादित 

जैन ग्रन्यग्रन्थका रमे 
प्रकाशित 

जैनग्रन्थ ग्रन्थकारमें 
प्रकाशित 
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यशोविजय ( १८वी ) न्यायसण्दसाद ( नव्यशैली ) प्रकाशित 
न्यायाछोंक है 2 
भाषारहस्य ह। 
शास्त्रवार्तासमुज्ययटीका 
उत्पादग्ययश्रौव्यसिद्धि टीका फ 
शानाणंव | 
अनेकान्त प्रवेक्ष ष 
गुरुतत्वविनिक्यय गा 
जात्मस्याति जैनप्रन्थप्रन्थका रमें 
तत्वालोकविवरण 7 
जिसूध्याछ्ोक छः 
द्रव्यालोकविवरण ४2 
न्यायबिन्दु,. प्रमाणरहुस्य 7 
यशोविजय मंगरूवाद , बादमाला ३४ 
वादमहाणंव, विधिवाद है 
वेदान्तनिर्णय हि 
सिद्धान्ततक परिष्कार जा 
सिद्धान्तमञ्जरी टीका की 
स्याह्ादमञ्जूषा हा] 
( स्थाद्रादमण्जरीकी टीका ), ४ 
दव्यपर्याययुक्ति न 
पशस्वत्‌ सागर ( १८वीं ) जैनसप्तपदार्थी प्रकाषित 
प्रमाणवादार्थ जैनग्रन्थग्र न्‍्थकारमे 
बादाथनिरूपण 7 
स्याद्ादमुक्तावली प्रकाशित 
भावप्रभसूरि ( १८वीं ) नयोपदेशटीका प्रकाशित 
मयाचन्द्र ( १९वीं ) ज्ञानक्रियावाद जैनग्रन्थग्रत्थका र 
प्मभविजयगणि ( १९वीं ) तकीसंग्रहफविकका 4४ 
ऋड्िसागर ( २०वीं ) निर्णयप्रभाकर सं 
इत्यादि 
इस तरह जैनद्शंन ग्रस्थोंका विशाल कोशागार है। हस सूचीमे संस्कृत ग्रन्थोंका ही प्रमुखरूपसे 
उल्लेश किया है। कस्नड भाषामें भी अनेक दर्दानग्रन्थोकी टीकाएँ पाई जाती है। इन सभी स्रन्थोमें जैना- 
चायोने अनेकान्तदृष्टिसे वस्तुतत्वका निरूपण किया है, और प्रत्येक वादका खडन करके भी उनका नयदृष्टिसे 
समस्वय किया है। अनेक अजैनग्रन्थोंकी दठीकाएँ भी जैनाचायोने छिली हैं, वे उन ग्रन्थोके हादकों बड़ी 
सुक्मतासे स्पष्ट करती हैं। हृति । 


स्पृतिःध्रल्थ प्रकाशन समितिके पदाधिकारी 


परम संरक्षक 

स्वस्तिश्री कर्मयोगी भट्टा रक चारुकीति स्वाप्ी जी मडबिद्री 
स्वस्तिश्री कमंगोगी भठटारक चारुकीति जी श्रवणबेकगोला 
सिद्धान्ताचाय पं० बंशीघर व्याकरणाचाय॑ बीना 
समाजरत्न साहु अशोककुमार जैन नई दिल्‍ली 
संरक्षक 

श्री निर्मल कुमार सेठी लखनऊ 
श्री देवकुमार सिंह कासलीवाक़ इन्दौर 
श्री विजयकुमार मलैया दमोह 
श्री रायवहादुर हरखचंद राँची 
श्री शञानचंद खिन्दूका जयपुर 
श्री पद्मश्री बाबुलारू पाटौदी इन्दोर 
साहू रमेशचन्द्र जैन दिल्ली 
प्रधान सम्पादक 

श्री प॑० हॉ० दरवारीराल जी कोटिया न्यायायाये बीना 
सम्पादक सण्डल 

श्री प० हीराछाल कौशल दिल्ली 
श्री डाँ० फस्त्रच॑द्र कासछीवाल जयपुर 
श्री डॉँ० राजाराम जैन आरा 
श्री डॉ० रतन पहाड़ी कामठी 
श्री डॉ० भागचरद्र जैन “ भागेन्दू भोपाल 
श्री डॉँ० सागरभल जैन वाराणसी 
श्री डॉ० फूलचन्द जैन प्री वाराणसी 
प्रबन्ध सम्पादक 

श्री बाबूलाल जैन फागुल्ल वाराणसी 
अध्यक्ष 

श्रीमंद सेठ डाफ़चन्द जैद सागर 
उपाध्यक्ष 

श्री सिचई जीवनकुमार सागर 
श्री सेठ मोतीलारू जैन सागर 
श्री सुरेश जैन--आय० ए० एस० भीषाल 


क्षीमंत सेठ राजेखकुमार जैद बिविशा 
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श्री जयकुमार इटोरिया बमोेहू 
श्री प्रकाशचन्द सिधई, एडवोकेट दमोह 
श्री सेठ लक्ष्मीचन्द जैन दमोह 
श्री संतोष जैन ( बैटरीवाले ) सागर 
श्री धन्यकुमार राधेलीय, एडवोकेट कटनी 
श्री स्ििं० राकेश कुमार बीना 
कोषाध्यक्ष 

श्री सुरेशचन्द चौधरी वोह 
मंत्री 

श्री डॉ० भागचन्द्र जैन, “ भागेन्दु”, भोपाल 
सहमसंत्रीगण 

श्री वीरेन्र इटोरिया दमोह 
श्री राजेन्द्र जैन, 'बच्चजी बीना-इटावा 
श्री विभवकुमार जैन-इंजीनियर बीना 
सदस्यगण 

श्री दशरथ जैन, एडवोकेट, एवं पूज मंत्री, म० प्र० छतरपुर 
श्री प्रोफे” उदयचन्द जैन वाराणसी 
श्री डॉ० नेमीचत्र जैन, प्राचाय खुरई 
श्री पं० कमल कुमार जैन छतरपुर 
श्री ५० रविचर्द्र जैन दमोह 
श्री संतोष सिषई दमोह 
डॉ० श्रीमती कुसुम पटठोरिया नागपुर 
श्री गुाबचर््ध दर्शनाचाय जबलपुर 
श्री ईदवर भाई : प्रभुदास किश्लोरदास दमोह 
श्री क्षजय टण्डल दमोह 
श्री सुमेरचस्त्र पाटनी लखनऊ 
क्री सौभाग्यमलू जैन लखनऊ 
श्री मौजोलाल जैन तागपुर 
श्री कैक्षाशचंद जैन तागपुर 
श्री सिघचई कोमलचंद रांघेलीय सागर 
श्री चत्रकुमार जैन सर्राफ-पूमिक्‌ ट्रेक्टर, दमोह 
श्रीमती घिमला जैन, न्यायाधीश भोपाकछ् 
» रॉजकुमारी रांघेछिया कटनी 


» डॉ० रमोछा हेनरी दमोह 
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परामदांदातु सण्डल 


श्री संहितासूरि ५० नाधूलाल शास्त्री 

श्री साहित्याचाय पं० डॉाँ० पसनालाल जैन 
श्री प्रोफेसर खुशाछचंद गोरावाला 

आओ दलसुल मालवणिया 

ओऔी डॉ० नथमल टाटिया 

श्री प्राचाय॑ नरेन्द्र प्रकाश जैन 

श्री० डॉ० भागीरथप्रसाद त्रिपाठी 'वागीश'' 
श्री डॉ० गोकुलचंद जैन 

श्री पं० नीरज जैन 

श्री डॉ० नेमीचद जैन, सम्पादक “तीर्थंकर 
श्री डा० भोलाशंकर व्यास 

श्री यक्षपाल्ल जैन 

श्री डॉ० श्रेयांसकुमार जैन 

श्री ५० सत्यन्धर कुमार सेठी 

श्री डॉ० सुदशनलालू जैन 

श्री डॉ० कमलचन्द सागोणी 

प्रोफे० डॉ० छक्ष्मीचंद जैन 

श्री डॉ० कस्तूरचंद “सुमन 


जबलपुर 
वाराणसी 
अहमदाबाद 


फिरोजाबाद 
वाराणसी 
वाराणसी 
सतना 
इन्दौर 
वाराणसी 


बड़ौत 

उज्जैन 
वाराणसी 
जयपुर 
जबलपुर 
श्रीमहावी रजी 


परिश्चिष्ट 
सम्पादक-मंडल परिचय 
० प्रस्तुति-डॉ० भागचन्द्र जेन “भागेन्दु', दमोह 
डॉ० वरबारोलाल कोठिया, न्यायातार्य 


श्रद्धेय डॉ० कोठियाजी भारतीयदर्शन और जैन न्यायविद्याके प्रथम पंक्ति के अग्रगण्य मनीषी हैं । वे 
सहूंदयवास्मी, कुशछ संयोजक, सफल सचाकक एवं उदारमना विद्वान्‌ हैं। अनेक महत्त्वपूर्ण प्रन्थोके रचयिता, 
सपादक तथा अनुवादक डॉ० कोठियाजीका जन्म जून १९११ ई० में मध्यप्रदेशेश छतरपुर मण्डलके श्री 
रेशिदीगिरमें हुआ | अनेक शिक्षा-सस्थाओंमे शिक्षादाम करते हुए डॉ० कोठिया काशी हिन्द विश्वविद्याऊयमे 
१४ बर्षों तक प्राष्यापक और उसके बाद रीडरके पद पर कार्यरत रहे। अखिल भारतवर्षोय दि० जैन 
विद्वत्परिषद्के अध्यक्ष, श्रीगणेशप्रसाद वर्णी ग्रन्यमाला तथा वीर सेवा मन्दिर-ट्ुस्टके अध्यक्ष एवं देशकी 
अनेक सस्थाओके सचालक डॉ० कोठियाका अनेक बार सम्मान हुआ है। सन्‌ १९८२ ई० में उन्हें एक 
भव्य 'अभिनन्दन-ग्रथ' समर्पित करके अखिल भारतीय सम्मानसे अलक्कुत किया गया है । 

डॉ० कोठियाके सपादकत्वम डॉ० पन्‍नालाल साहित्याचायं अभिनन्दन-पग्रन्थ तथा अन्य अनेक ग्रन्थ 
प्रकादित हुए हैं। आपकी कृतियाँ--(१) सपादित प्रस्थ--न्यायदीपिका, आप्त-परीक्षा, प्रमाण-परीक्षा, 
पत्र-परीक्षा, स्याद्गाद-सिद्धि, प्रमाण-प्रमेय-कलिका, अध्यात्म-कमलमातंण्ड आदि तथा (२) मौछिक-कृतियाँ-- 
जैन-दर्शन और प्रमाणशास्त्र परिशीलन, जैन-त्कशास्त्रमें अनुमान विचार, जैन तस्‍्वज्ञान-मोमासा आदि हैं । 

प्रस्तुत 'स्मृति-प्रन्थ के अथसे हृति तक यशस्वी सृत्रधार और “प्रघानसंपादक' आप ही हैं । 


पण्डित हीरालाल जेन 'कोशल' 

आपका जन्म ११ मई सन्‌ १९१४ को छलितपुर, उत्तर प्रदेशमें एक प्रतिष्ठित जैन कुलूमें हुमा । 
आपने स्कूलकी शिक्षाके पश्चात्‌ सर हुकुमचन्द जैन महाविद्यालय, इन्दौरमे सिद्धान्त, दशनशास्त्र, व्याकरण 
व साहित्यका अध्ययन कर शास्त्री और न्यायतीथंकी परीक्षाएँ सम्मानपुर्वक उत्ती्ण की । 

१९३४ में राष्ट्रपिता महात्मा गाँधीके आदेशसे गुजरातमे हिन्दीका प्रचार कार्य किया । 

३६ वर्ष तक हीरालाल जैन उ० मा० विद्यालय, सदर बाजार, दिल्लीमे उच्च कक्षाओकों हिन्दी व 
धार्मिक शिक्षा देते हैं । 

जैन प्रचारक' दिल्लीका १० वर्ष तक सम्पादन तथा अन्य ्रन्थोंमें--पुजा-पाठ प्रदीप, भकतामर- 
स्तोत्र, मन्त्र-तन्त्र विधि, छहढाला आदि पुस्तकोका सम्पादन किया । 

बाप अनेक सस्थाओके सरक्षक, अध्यक्ष, उपाध्यक्ष, पदाधिकारी तथा कार्यकारिणीके सम्मानित 
सदस्य हैं। आपको समाजकी :ऐररसे सन्‌ ४० में “विद्याभूषण', २५ सौ निर्वाण महोत्सव पर तत्कालीन 
उपराध्ट्रपति द्वारा विद्वत्रत्न' तथा आज्ाय॑ संघ द्वारा वाणीभूषण' की उपाधिसे सम्मानित किया गया । 

आप जैन सिद्धात तथा अन्य धर्मोके अच्छे ज्ञाता, सुलेखक, विचारक, कर्मठ समाजसेवी तथा शिक्षा- 
क्षत्रमे विशिष्ट सेवाओके लिये सरकारी सम्मान प्राप्त करने शास्त्री विद्वान हैं। 


डॉ० भागचन्र जेन 'भागेन्दु' | 
० अनिरूकुमार जेन अनुसन्धिल्सु 
जबलपुर जिलेके रीठी मगरमे जन्में डॉ५० भागचन्द्रजी 'भागेन्दु जैन समाजके उन मनीषियोंमेंसे हैं 
जिन्होंने अपने जीवनको सेवासय बना रखा है। प्राचीन वाहमय, भाषाशास्त्र, जैन-दर्दान-संस्कृति और कछा- 
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के क्षेत्रमे उनकी विधिष्ट सेवाएँ है । डॉ० भागेन्दजीका अध्ययन सागर (म० प्र०) के श्रीगणेश जैन महा- 
विद्यालय तथा सागर विश्वविद्याल्यमें हुआ । 

जैन विद्याओ पर अनुसन्धान-निर्देशन हेत विख्यात डॉ० '“भागंन्द' जी सम्प्रत आप मध्यप्रदेश 
सस्कृत अकादमोके सचिव हैं। आपके निर्देशनमे 3ई श्ञा पर्थियारों जैन जिपयो पर पी-एच० डी० की उपाधि 
हो चुकी हैँ । डॉ० भागेन्दुजी अखिल भारतीय स्तरत्री अनक सस्थाओ, शोव-सस्यानों और महाविद्याल्योसे 
निकटत सम्बद्ध हे । आप कुशल लेखक, यञस्वी सपादक, सफ़ल प्राध्यापक और अच्छे वक्‍ता है। आपकी 
प्रसिद्ध कृतियाँ--देवगढकी जैन कलाका मास्कृतिय अध्ययन, भारतीय सस्कृतिम जंनवर्मका योगदान, जैन- 
घमंका व्यावहारिक पक्ष अनेकान्तवाद अतीत बातायनसे आदि है । ऋपने अभनेक क्ृतियाका सम्पादन भी 
किया हैं । साहित्याचाय डॉ० पन्‍नालाट जैन अभिननन्‍दन-स्रन्थके प्रधात-सम्पादक और सयोजक डॉ० भागेन्दु- 
जी रहे है । 

प्रस्तुत स्मृति-ग्रन्थके सम्पादनमे आपकी भूमिका नितरा प्रशसनोय है । 


डां० कस्त्रचन्द्र कासलीवाल 


राजस्थानके जैन ग्रन्थ भण्डारोम सुरक्षित महनीय साहित्यकों उजागर करते प्राचीन बाइमय विशे- 
थत जैन अनुसन्धानके अनेक सभावित पक्षोका उदघाटन करनेवाले डॉ० कासलीवालका जन्म ८ अगस्त 
१९२० ई० को जयपुरके निकट हुआ । सस्कृत, प्राकृत और हिन्दीके ५०० से अधिक ग्रथाका परिचय तथा 
प्रशस्ति प्रकाशित करके उन्होने मह॒त्वपूण कार्या किया है । आप इनिहामरत्न, विद्यावारिधि आदि उपा- 
घियोसे सम्मानित किये गये हैँ । अनेक ग्रन्थोके प्रणेता महावीर ग्रथ अकादमीके माध्यमसे अलम्य-अप्रकाशित 
साहित्यको प्रकाशित करनेबवाल डॉ० कामलीवाकजी अनेक, अभिनन्दन-प्रन्थोका कुशलछतापुबक संपादन कर 
चुके हूँ । 

विवेच्य 'स्मृति-ग्रन्थ' के सम्पादन कार्यम आपके रदी्घ अनुभव तथा सदज प्रकृतिका लाभ निरन्तर 
प्राप्त हुआ है । 


डॉ० सागरमलरू जेन 


डॉ० सागरमलठ जैनका जन्म सन १९३० में शाजापुरमे हुआ । १८ वर्षकी अवस्थाम ही आप ब्याव- 
सायिक कार्यप्रे सलग्न हो गये । व्यवसायक्रे साथ-साथ आपका अश्ययन भी कुछ व्यवधानाके साथ चलछता 
रहा । आपने व्यापार विशारद, जैन सिद्धान्त विज्ञारद, साहित्यरत्न और एम० ए० की उपाधियाँ प्राप्त 
की । एम० ए० ( दंत ) में आपने वरीयता सूचीमे प्रथम स्थान प्राप्त किया और कछा सकायमें द्वितीय 
स्थान प्राप्त कर रजत पदक प्राप्त किया । उसके फलचात्‌ अध्ययनकी रुचिको निरन्तर जागृत बनाये रक्षने 
हेतु व्यवमायसे पूर्ण निवृत्ति लेकर शासकीय मेवामे प्रवेश किया और रीवाँ ग्वालियर और इन्दौरके महा- 
विद्यालयोमे द्वनशास्त्रके अध्यापक तथा हमीदिया महाविद्यालय, मोपाछमे दर्शान विभागके अध्यक्ष रहे । 
सम्प्रति आप पाश्वंनाथ विद्यापीठ, वाराणमीके निदेशक एवं आगम अहिसा एव प्राकृत सस्थान', उदयपुरके 
मानद्‌ निदेशक हैं। 'श्रमण' त्मासिकके प्रवान सम्पादक हैं | जेन विद्याक क्षेत्रवे आयहो प्रतिमाकों सर्देव सम्मान 
मिला है । आप अनेक विश्वविद्याटयोमें अध्ययन-परिषद्‌, कलासवाय एठ विद्यापरिषद्के मदस्य रहें हैं । 


आपने जैन, बौद्ध और गीताके आचार दर्शन पर ॒पी-एच० डो० की उपाधि प्राप्त की है। आपके 
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२० ग्रन्थ एवं १५० उच्चस्तरीय लेख प्रकाशित हो चुके हैं। साथ ही आपने अनेक प्रन्थोका कुशल सम्पादन 
भी किया है । 

आप अनेक बार विदेश यात्रा कर चुके है। सन्‌ १९९३ को विह्तवन्र्म ससद, छिकागोमे आप प्रमुख 
बक्‍ताके रूपसे आमत्रित थे | अमेरिका, इग्लैण्ड आदि अनेक देशोमे आपने अपने व्यास्यान दिये है । 


डॉ० शाजाराम जेन 


सम्प्रति प्राकृत भाषाओके अध्ययन-अनुशीलमके क्षेत्रम (स्व०) डॉ० नेमिचन्द्रजी ज्योतिषाचाय॑की 
प्रवतियोको गति-प्रदाता डॉ० राजारामजीका जन्म सागर जिलेके मालथौन ग्राममे फरवरी १९२९ ई० को 
हुआ था। उनका शिक्षण पपौराजी तथा वाराणसीके जैन विद्यालयोके अतिरिक्त बनारस हिन्दू विद्व- 
विद्यालयमे भी हुआ । 

डॉ० जैनने (स्व०) डॉ० होरालालजी जैनके निर्देशनमे शोप्रकायं किया । अपश्रद्य साहित्यके प्रसिद्ध 
कवि 'रहइधू के साहित्यका आपने विद्योष अध्ययन किया हूँ । वद्धंमानचरिउ, महावीरचरिउ आदि आपकी 
प्रसिद्ध सपादित-साहित्यिक कृतियाँ है । सामाजिक और साहित्यिक जोवनमे आप निरन्तर सक्रिय हैं। 
गणेश वर्णी दि० जैन सस्थान, वाराणसीके आप अध्यक्ष है । 


डॉ० राजारामजी इस स्मृति-प्रन्थके सम्पादक-मण्डलके वरिष्ठ सदस्य हैं । 
डॉ० फूलचन्द्र जेन 'प्रेसी' 


सागर (म० प्र०) जिलेके दलपतपुर ग्राममे जन्मे डॉ० “प्रेमी! जी कुशछ-वकता, यशस्वी-लेखक, सामा- 
जिक चेतनाके धनी युवा विद्वान्‌ हैं । इन्होने कटनी एव बनारसके जैन विद्याल्योमे शिक्षा प्राप्त की | जैन- 
दह्यंनाचायें, प्राकृताचाय एवं पी-एच० डी० उपाधिधारी डॉ० प्रेमी, जैन विश्वभारती, लाडनू (राजस्थान) 
में चार वर्ष प्राध्यापक रह चुके है | वे सस्कृत-प्राकृत भाषाओ तथा जैन-दर्शनके गभीर अध्येता मनीषी हैं । 
इनका शोध विषय मलाचारका समीक्षात्मक अध्ययन हे। वह प्रकाशित हैं तथा इस पर इन्हें प्रशस्ति-पत्र 
एवं पाँच हजार रुपयेके साथ १९८८ का महावीर पुरस्कार प्राप्त हुआ है । 


वे सम्प्रति सम्पर्णानन्‍द ससस्‍्कृत विश्वविद्यालय, वाराणसीमे जैन-दर्शेन-विभागाध्यक्ष है । 


सामाजिक, साहित्यिक और ईँक्षणिक प्रवृत्तियोम॑ सोत्माह निरत डॉ० प्रेमीजी इस स्मृति-ग्रन्थके 
सम्पादक-भण्डलके मान्य सदस्य हैं । 


डॉ० रतन पहाड़ी 


सन्‌ १९४२ में केवल १३ वर्षकी उम्नरमें सारनाथ और वाराणसीमे भारत छोडो आन्दोलन' में 
भाग लेने तथा अग्रेजी सरकार द्वारा जब्त पत्रिका 'रणभेरो' के चोरी छिपे छापने तथा प्रचार करनेके 
कारण छह भाहकी सजा हुई । सन्‌ १९५१ में वर्धा आ गये । आजकल आप कामठी (नागपुर में रहते हैं । 
सन्‌ १९५५ में कुछ समयके लिये 'जैन जगत' के सम्पादक भी रहे । अनेकान्त स्वाध्यायमंदिरमे और प्राकृतिक 
चिकित्साकी प्रवृत्तियोमें दिलचस्पी लेते है। लगभग १० वर्षों तक दि० जैन बोडिंग हाउसके मन्नी रहे। 
आचाय॑ विद्यासागरजीके सघस्थ मुनियो, आयिकाओकी प्राकृतिक चिकित्सामे समपित । 
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भरी बाबूलाल जेन फागुल्ल 


संस्कृत और प्राकृत प्रत्थोंके अधुनातन कछापुर्ण मुद्रण और प्रथम पक्तिके जैन मनीषियोके अभिनन्दन- 
प्रन्थोंके लब्धप्रतिष्ठ मुद्रक श्री बाबुलाछ॒जी जैन फागुल्लका जन्म सन्‌ १९२६ ई० में बुन्देलखण्डके ललितपुर 
जिलेके मढावरा ग्राममे हुआ । श्रीवीर विद्यालय, पपोरा ओर श्री स्याद्राद महाविद्यालय, वाराणसी आपके 
प्रशिक्षण केन्द्र थे । मुद्रणके क्षेत्रमे श्री फागुल्लजीका प्रवेश भारतीय श्ञानपीठके व्यवस्थापकके रूपमें हुआ, 
जहाँसे उन्होंने अनेक महत्वपूर्ण ग्रन्थ प्रकाशित किये । सम्प्रति महावीर प्रेस, मेल पुर, वाराणसीके स्वत्वा- 
घिकारी हैं। अपने मिलनसार व्यक्तित्व और कार्यक्षमताके आधार पर श्री फागुल्लजो सर्वत्र यश अजित 
कर सके हैं । श्रेष्ठ ्रन्योके मुद्रण-कार्यमे आप अनेक बार पुरस्कृत हो चुके है । 

सरस्वती-वरदपुत्र ५० बशोधरजी व्याकरणाचायंके अभिनन्दन-अ्न्थके प्रबन्धनमे श्री फागुल्लजीकी 
भूमिका, क्षमता और दायित्ववोध नितरा प्रशस्य रहा है । 


प्रस्तुत स्मृति-प्रन्थके सृजनमे प्र शस्य योगदान है । 


